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‘Cuando yo era estudiante de Teologfa, y precisamente al cursar los
tratados de los sacramentos, escuché a mi maestro, el R.P. Prof. Dr.
Iullo Jiménez B., S. I afirmar que el Iugar teoldgico mis importante en
‘sacramentaria ‘es 1a ‘praxis Ecclesiae”. Los afics no han hecho més que
couflrmarme con muchas pruebas, en esa verdad, Ningin tedlogo ignors
que en fteologia sacramental es evidente la necesidad del recurso 2 la
Tradmmn, comc la describe la Constitucién dogmética Dei Verbum (n. 8),
'y sin la cual seria con frecuencia (si es que no siempre) imposible adquirir
certezas’ doctrinales (ib. n. 9). La praxis de la Iglesia nos es asequible a
través de textos histéricos y litdrgicos, los cuales preceden normalmente,
'y.4 veces con lapso de siglos, a las expresiones del magisterio, al menos a
las més sisteméticas y complexivas.

La historia de Ia praxis de la Iglesm con respecto al sacramento de
-la Penifencia es extremadamente compleja y rica; a veces, a primera vista
al menos, incluso desconcertante. Es de esa historia, tomada a grandes
-rasgos, de donde fluyep, 2 mi modestc entender, preguntas y reflexiones
“que . pueden tener relevancia aun hoy dia. La franja de variaciones que
“ha experimeniado la praxis penitencial, bastante amplia como es sabido,
es aleccionadora acerca de la gama de las posibilidades que, salva la
“sustancia® del sacramento (ver DS 1728 = D 931, ¥ DS 3857 = D 2301),
vhan sido" realidad en épocas determinadas.

Las consideraciones que siguen suponen y dan por conocido el dato
‘de las' Ss. Escrituras, tanto en el AT como en ¢l NT, con respectc a la
conversién, a la penitencia y a la reconciliacidén, Esos datos suponen, a su
“vez, €l abundante material escrituristicc acerca del pecado, su naturaleza,
_sus. formas y su. valoracién. Serfa recomendable que un trabajo especial
“récogiera en forma de resumen todos esos antecedentes, bésicos para una
“adecuada consideracién dé la penitencia a partir del dato biblico.

En cuanto ‘a los hechos histéricos, no es el objeto de estas lineas
"entrar en el terreno de las pruebas cientificas sobre cada uno de ellos. Ese
- trabajo ha sido ya realizado en obras especializadas y bien conocidas, a las
-¢uales -deberd acudir quien desee una mayor. profundizacién,
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. Primera Epoca: Siglo I

Los daios no son abundantes. La Didajé conoce una confesién ptblica
de pecados en la asamblea litirgica, hecha tal vez en forma genérica, y
especialmente importante antes de la Eucaristia, con alguna forma de re-
conciliacién. Clemente Romano inculca, al menos implicitamente, que no
hay comunién con Dios al margen de la comunién eclesial. El gran pecado
que €l considera y estigmatiza es el cisma, S. Ignacio de Antioquia conoce
una Iglesia en que hay pecadores. Para €l es claro que Dios perdona a los
que se arrepienten, con tal que el arrepentimienio los conduzea a la co
munién con los responsables de la Iglesia, los presbiteros. Policarpe de
Esmirna considera la posibilidad de penitencia para un presbitero pecador,
y tanto €l como Ignacio incluyen entre las responsabilidades de los jefes de
las Iglesias, la de exhortar a los descarriados. El libro El Pastor de Hermas,
proporcicna un dato nuevo: frente a una corriente rigorista, que no admite
la posibilidad de penitencia postbautismal, afirma que. tal penitencia es
posible, pero por una sola vez en la vida. Esta {inica penitencia postbau-
tismal, abierta incluso a los adilteros, tiene como fruto el mismo de)
bautismo: la integracién en la Iglesia. La reconciliacién tiene, en Hermas,
un contexto y significacion eclesiales. Hacia el final del siglo y comienzos
del siguiente, Tertuliano nos da una ulterior informacién. En el tiempo en
‘que atin era catflico, afirma la remisibilidad de todos los pecados y pro-
porciona algunos datos acerca de la forma que revestia la accién penitencial,
en la que aparece una participacién de los presbiteros. Més tarde, yo
montanisia, establece la trilogia de los pecados “irremisibles” y rechaza
la posicidon catélica, que reconoce a los Obispos la autoridad de perdonar
pecados graves, los que, segin su juicio, sélo pueden ser perdonados por

Dios. Rehusa la interpretacidon catélica de Mt 16 v 18, como fundamento

de la autoridad episcopal para absolver.

. La informacién es lacunar, perc aparecen algunas indicaciones de
interés. En primer lugar, y coherentemente con el dato neotestamentaric,
la Iglesia aparece afectada por el pecado de sus miembros: no es una
Iglesia de “puros”. La tdnica general estd en que hay una posibilidad de
reconciliacion eclesial del pecador, si bien a este respecto se hace presente
la oposicién hetercdoxa de Tertuliano. Pero esa posibilidad aparece como
bastante restringida, aunque no por metivos provenientes de Ia fe, y es
en todo caso laboriosa y dura. Es muy interesante comprobar que la posicion
caidlica es ya entonces opuesta al rigorismo hetercdoxo. Finalmente, en la
reconciliacion juegan un papel los responsables de las Iglesias, Obispos y
presbiteros. Posibilidad de la reconciliacidn, su eclesialidad, una praxis
restrictiva, y el fruto de la reconciliacion a la vez con la Iglesia y con Dios,
parecieran ser los elementos que van quedando més ¢ menos nitidos en
este perfodo en el seno de la orfodoxia catflica. El problema de la tnica
reconciliacién postbautismal en la vida, que no aparece sino como una
“praxis”, v no prescrita por la Escritura, va a pesar durante siglos, tanto
en Occidente como.en Oriente. ;Qué pensarfan los pastores de la época
sobre lo que hoy llamarfamos “denegacién de un sacramento”? Desde
luego, éllos no se planteaban el problema como hoy se hace. Es posible

que la justificacién de esa praxis rigurosa (que era “benévola” si se compara.
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con ciertas posiciones rigoristas) haya aparecido como fundada en razones
pedagégicas, en una severidad pastoral tendiente a mantener en las comu-
nidades un elevado nivel moral. No se planteaba el derecho divino del fiel
a recibir la absolucién eclesial, en la hipdtesis de estar verdaderamente
arrepentido. Perc es posible que haya jugado también un papel importante
la idea de que la denegacién de reconciliacién eclesial no excluia necesar
riamente Ja reconciliacién con Dios. Dicho en otras palabras, se estaba
planteando implicitamente el problema de los “limites” de la eclesialidad,
y s¢ habria estado reconociendo, también en forma implicita, que habia
una accién del Espiritu més alld de los limites visibles de la IgIesxa, y de
su accién sacramental.

La rigidez de la reconciliacién eclesial concedida una sola vez en la
vida, pareciera manifestar a la vez una conciencia de que la Iglesia tiene
un poder bastante amplio en la dispensidn del misterio de la salvacién
{aunque quizds pudiera juzgarse como una apreciacién: excesiva de la época
en cuanto a su aplicacién) y, por otra parte, la conviccién de que la
denegacién de la reconciliacién eclesial no significaba necesariamente la
imposibilidad de obtener el perdén de Dios.

Il. Segunda Epoca: Siglo Il

En el siglo tercerc los testimonios mas importantes son los de S. Ci-
priano de Cartago. El “Sitz im Leben” es la persecucién y, en. elia, la
fidelidad de mdrtires y confesores, asi como la fragilidad de “thurificati”
¥ “libellatici”. Quien ha pecado, debe manifestar su culpa al Obispo o a
un delegade suyo, debe a continuacién cumplir un lapso de tiempo consa-
grado a realizar actos penitenciales, y, terminado ese lapso y cumplidos
esos actos, recibird la reconciliacién del Obispo o, en caso de necesidad,
de un presbiterc. Cuando la persecucidén se hace inminente, el Obispo
concede fa reconciliacién atn antes de que esté cumplide el lapso peni-
tencial. La razén de esta praxis estd en que se considera que sin la recon-
ciliacidn eclesial, quien ha pecado no tendrd el Espiritu Santo, cuya accibén
necesitard para poder resistir la persecucién y la prueba a que serd sometida
su fe. Esta razén, expresamente aducida por Cipriano, tiene gran signifi-
cacidn teoldgica: la reconciliacién es condicidn de la gracia, o bien, dicho
en otra forma, la gracia estd vinculada a la reconciliacidén eclesial. Los
miembros del clero no podian, como tales, someterse a la accién penitencial.
5i un clérigo pecaba, se le degradaba y se le concedia, luego, la comunién
laical. La degradacién surtia, pues, el efecto del cumplimiento de Ia accién
penitencial, v la admisién a la comunidn era una forma de reconciliacién.
En esta época, segin el testimonio de 8. Gregoric Taumaturgo, comienzan
a distinguirse “grados™ o etapas por los que deben quienes estan haciendo
penitencia. La penitencia sigue siendo una posibilidad que se concede una
sola vez en la vida. Al parecer hay Iglesias en que no se admite a penitencia
v reconciliacién a los culpables de ciertos pecados gravisimos, comeo ser Ja
idolatria, el adulterio v el homicidio. La penitencia tiene claros rasgos de
publicidad: el grupo de quienes estin cumpliendo el lapso o accidén peni-
tencial, es piblico, ¥ quien se incorpora a él, manifiesta, por el mismo
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hecho, que ha pecado gravemente, pues en-la época no hay penitencia
eclesial de pecados leves, Es indudable que existe una conciencia de que
el perdén de los pecados estd condicionado por el cumplimiento de los.
actos penitenciales, pero hay, al mismo tiempo, la conviccién de que ese
perdén estd también condicionado por la reconciliacién concedida por el
Obispo, la cual, en ciertos casos, suple el efectivo y previo cumphmlento
de la accién penitencial.

La posicién de S. Cipriano, que constxtuye uno de los “indicios ‘més.
primitivos acerca de la eficacia (“causalidad”, dirfamos hoy) de la recon-
¢iliacién eclesial, es ccherente con su eclesxologxa fuera de la. Iglesm no
hay gracia. Pero, aunque su benignidad para reconciliar ante.la.inminencia
de la persecucidn haya estado.inspirada por su eclesiologia (cuye fruto
extremo serd, mas tarde, el donatismo), el hecho mismo constituye una
adqguisicion que el patrlmomo de la Iglesia no perderd. En esta época
aparecen también las “recomendaciones” de los confesores con vistas a
obtener de los Obispos una més pronta reconciliacién de los. penitentes:
no falta quién ve en este uso un lejano antecedente de lo que més tarde
se llamardn las ““indulgencias”. En realidad, si el Obispo podia reconciliar
atin antes del cumplimiento de los actos penitenciales, parecerfa que la
reconciliacidn del Obispo estaba en cierta forma por encima de aquellos
actos y que no estaba necesaria y absolutamente condicionada por éllos.
Puede decirse que el acento puesto por S. Ciprianc en el aspecto eclesial
de Ta reconciliacién, es, por una parte, coherente con la tradlclén antenor,
¥, por otra, més explicito y rico en conclusmnes. '

Ill. Tercera Epoca Slgios v ¥ V

En este periodo la penitencia candnica estd ya bien delmeada y orga-
nizada. El cristiano que reconoce haber pecado gravemente mamfestara su.
condicién al Obispo (en ocasiones puede.ser llamado por el propio Obispo,
el cual tomaria asi una iniciativa pastoral). Hecha esta manifestacidn, le-
serd impuesta la “accién penitencial”, la que comprendia variados y latgos
-ejercicios de penitencia -y oracién, realizados bajo la vigilancia de los pres-
biteros. Terminada esta etapa, el penitente obienfa la reconciliacién eclesial
y, cousiguientemente, la admisién a la Eucaristia. Pero, no obstante la re-
conciliacién, el penitente reconciliado 'permanecia cbligado per el resto de
su vida a observar ciertas prohibiciones o “interdictos”, bastante onerosos,-
y que afectaban tantc a las ohservancias eclesiales, como 2 la-vida conyugal
e incluso a ciertas actividades de la vida civil. En esta época ya es uso
claro y universal el de conceder, previa la penitencia, la reconciliacién a
quienes son culpables de cualquier tipo de pecado.  También es universal-
mente admitido el uso de reconciliar 2 los moribundos, aun cuando no
hubieran terminado el periodo penitencial, pero con la condlclén de com-
pletarlo si es que convalecfan. .

El rigor de la praxis pemtenmal tanto en lo referente a las ex:gencms
de la accién penitencial en si misma, como en ccuanto a la mantencién de-
los “interdictos”, incluso com posterioridad a la reconciliacién, hizo que,
por una parfe, las disposiciones candnicas fueran restrictivas en cuanto a
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admltv: a la penitencia a los jGvenes, v que por otra, humerosos fieles
pospusieran la peticién de ser admitidos a la pemteucna hasta el fin de su
vida, temerosos tal vez de nc poder cumplir bien las exigencias de [a tnica
reconciliacién y los interdictos consiguientes. Serios autores estiman que
hubo en esta época una declinacién muy notable del nimero de los peni—
tentes, hasta llegar a ser escasisimos y casi inexistentes en algunas reglones
de Europa.

Este rigor, que nos parece hoy casi incomprensible, no se fundaba,
como queda dicho, en presupuestos dogmaticos acerca del poder de ia
Iglesia para perdonar los pecados. El fundamento estaba en la concepcidn
psicolégico-medicinal de la penitencia. En efecto, la dura disciplina peni-
tencial aparecfa, en la medida en que fuera debidamente cumplida, como
un ejercicio conducente, bajo la égida de la Iglesia, tanto a la verdadera
conversién del corazén, cuanto al robustecimiento de la voluntad para
proseguir en adelante con fidelidad el camino de Ia vida cristiana. Hablando
en términos actuales, esa laboriosa praxis incluia tanto el camino hacia la
“contricidn™, como la “satisfaccién”. Bs legitimo pensar que una penitencia
tan prolongada y esforzada, conduciria con bastante frecuencia a una
“contricién perfecta”, y que la “justificacién®™ se obtendria también fre-
cuentemente de facto antes de la reconciliacidn eclesial, si bien el “voto”
de ella estaba implicitamente expresado en la continuacién de la accidn
penitencial hasta su fin, momento en que se obtendria la reconciliacidn
por parte del Obispo. Sin embargo, el use admitido de la reconciliacién
inmediata de los moribundos, es un indicio importante que implicaba acep-.
tar que podia haber conversién sincera atin antes de cumplido el lapso
penitencial, vy que, al menos en algunos casos, la reconciliacién por parte
de la Iglesia no estaba necesaria y absclutamente condicionada por el cum-
plimiento de la accién penitencial,

En este pericdo, como en el anterior, hay un manifiesto énfasis en lo
que el Concilio de Trento llamard los “actos del penitente”. Este énfasis
era un modo muy vigoroso de inculcar que la eficacia de la reconciliacién
no podia comprenderse como un resultado “mecédnico”™ de Ia reconciliacién,
y que ésta implicaba necesariamente una actitud interior, dolor y propdsito,
pot parte del penitente.

Serfa una simplificacién pensar que la antigua praxis diferia de la
actual simplemente en aue la “satisfaccién™ precedla a la reconciliacién o
absolucion: en realidad la accién penitencial no era sélo “satisfaccién”,
sino también preparacidn y pedagogia para la “conversidn” o contricidn,

V. Cuarta Epoca: De Fines del Siglo VI hasta Hoy

La llegada al Continente europeo de los misioneros celias, arraigados
en las tradiciones de la Iglesia en Irlanda, donde no habia existido Ia
penitencia piblica, sino una penitencia “en privado™ y con fuertes matices
mondsticos, trajo dos importantes innovaciones. En primer Iugar, la peni-
tencia fue rejterable y ya no tinica en la vida. La denegacion de la recon-
ciliacién, dada ahora no sélo por los Obispos, sino por los presbiteros, sélo
serfa procedente en virtud de no estar arrepentido el penitente, y no en




150 J. Medinga, E]l Sacramento de la Penitencia

virtud de una disposicidn candénica que hacia imposible la reconciliacién
mis de una vez en la vida. Enseguida, comenzé paulaiinamente el uso de
conceder la reconciliacién antes de que se hubieran cumplide los actos
penitenciales en satisfaccién de los pecados, bastando el sélo propdsito o
promesa de cumplirlos.

Estas dos innovaciones, resistidas en un principio, desplazaron el
acento puesto hasta entonces en Ia accidn penitencial hacia la reconciliacién
sacerdotal. No es que no fuera ya necesaria la “conversién” interior, sino
que no se la ligaria tan estrechamente a su preparacién y expresién, como
lo era la accidén penitencial. Los libros “penitenciales” de la época nos
permiten pensar que comenzd también a ponerse mayor énfasis en la con-
fesi6n particularizada de los pecados, y que se sometieron a peniiencia
voluntaria también los pecados considerados no graves, o leves. Sinodos
particulares, en el d4mbito carolingio, comenzaron a prescribir la “confesién”
periddica, con frecuencia variable, como obligatoria. Este movimiento cris-
talizarfa a nivel de todo occidente con las disposiciones del Concilio IV
de Letrdn (1215).

En los primeros tiempos es posible que haya habido una coexistencia
de la penitencia- pdblica- con la privada, ¢ en privado, pero es natural
pensar que la primera aplicada necesariamente tal vez a los pecados
publicos, fue desapareciendo y que ya en el S XIIT no era més que un
recuerdo.

No es del caso recordar cémo esta evc:lucn‘in de la praxxs di6 origen
a la especulacién teolSgica acerca del papel de la reconciliacién eclesial
o absolucién sacerdotal. Lo cieric es que la tendencia segiin la cual la
absolucién sacerdotal era presentada o interpretada como meramente “de-
clarativa”, va cediendo terreno, hasta quedar superada por la posicién
que le atribuia verdadera eficacia causal como ya lo ensefié Sto. Tomés y,
posteriormente, el Concilio de Trento.

Quizds pueda decirse, no sin matices, que esta cuarta época pone
mayor énfasis en la reconciliacién del pecador con Dics, y no fanto en
la reconciliacién con la Iglesia, aunque la absolucidn sacerdotal, siempre
en uso, es un elemento que sigue subrayando la mediacién eclesial. Es
posible también que en esta época se haya desdibujade un tanio el papel
del Obispo en la reconciliacién (algo quizd puede haber infuido el
cambic de “imagen® de la funcién episcopal en ciertas regiones). Mas tarde
el Obispo serd vistc mids comec quien “da la facultad de confesar”, o el
permiso para absolver de “reservados”, que como el ministro nato y ori-
ginario de la reconciliacién eclesial,

V. Conclusiones Tecldgico-Pastorzles

La evolucién de la penitencia no puede counsiderarse como si sélo se
refiriera a una praxis candnica o a su rito litdrgico: hay también problemas
teolGgicos y pastorales relacionados en ella.

1) Hay una constante en el reconommiento de la penitencia como
una realidad que pertenece a la esfera eclesial, vy no solamente a la relacién
interior del hombre con Dios. Esie elemento parece haber tenido més relieve
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en la antigitedad, y haber perdido algo de fuerza con la introduccién de
la penitencia en privade (S. VII}. La indicacién del n. 11 de la Constitucién
dogmdtica “Lumen Gentium”, asi como el nuevo ritual de la Penitencia
o Reconciliacidn, parecerian constituir un esfuerzo para subrayar el sentido
eclesial de este Qacramento Esto no es méas que una aphcamon del concepto
de la Iglesia como “sacramento de salvacion®.

2) Otra constante esiriba en que la penitencia requiere actos del
penitente, sea cual fuera la interpretacién que se dé a dichos actos en
cuanto a-la constitucién misma del signo sacramental (segiin las posiciones
tomista o escotista). En la antigiiedad el énfasis en dichos actos, y su rigor,
eran considerados como pedagogia hacia la conversién y a la vez como
it expresién externa. A partir de la penitencia en privado, dichos actos
en cuanto previos, sustancialmente requeridos, incluso para la validez del
sacramento, han ido quedando en gran parte a merced de la conciencia
del penitente ¥ no se ejerce sobre éllos el “acompafiamiento” externo de
la Iglesia, si no es en la medida en que el confesor juzga acerca de su
suficiencia. La “satisfaccién” es, hoy dia, por regla general, sumamente
ligera. : .

3) En la antigiiedad, el clero, o sea los presbiteros (y aun los dibco-
nos en tiempos de S. Cipriano), ejercia una efectiva accidn pastorgl “con-
duciendo™ la accidn penitencial, antes de que los penitentes obtuvieran la
reconciliacién de parie del Obispo. Esa “conduccién™ o “acompafiamienio”
se verifica aiin, si bien en forma més breve, en el S. IX, época en que la
preparacién a la confesién y reconciliacion, es hecha por el penitente y el
confesor conjuntamente. Este “acompafiamiento” parece decaer después, y
el confesor se limita a oir la manifestacién de los pecados, a dar la abso-
licién e imponer la “satisfaccién”. El nuevo ritual de la Penitencia ma-
nifiesta la intencién de retomar este *‘acompafiamiento”, aunque la escasez
de sacerdotes y la corvelativa abundancia de los fieles que acuden al
sacramento, hacen con frecuencia ilusoria la intencidn del ritual postcon-
ciliar. En esta linea se recomiendan las celebraciones peniienciales comu-
nitarias, como amplia preparacién en comwin a la conversién, seguidas de
confesién y absolucién individuales, y también las mismas celebraciones
sin confesion ni absolucién. El caso de la absolucidn en comin a varios
fieles sin confesién materialmente integra, es posible en determinadas
circunstancias, pero permanece como un modo extraordinario de administrar
la penitencia sacramental,

4) En la acci6n penitencial no sélo tenian importancia los actos
" mortificantes ¥y penosos, sino también Iz oracién. La conversién es un don
de Dios, una gracia, y no tiene como punto de partida una pura iniciativa
humana. Desde el momento en que un pecador decide hacer penitencia de
sus pecados, ya estd actuando en €l la gracia, mejor dicho, es la gracia la
que pone en marcha el proceso de la conversién, lo acompafia y lo finaliza.
Serd, en un comienzg, gracia que “mueve” sin “informar” atin, y llegara
a ser gracia y caridad informante en el momento mismo de la justificacién.
Puesto que se trata de un don gratuito de Dios, el pacador debe implorailo
humildemente, consciente de que serd Dios quien se lo otorgue y quien,
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una vez otorgado, se lo conserve y acreciente. Ese don nos ha sido merecido
por Jesucristo, que es El mismo el gran don gratuito del Padre. Por lo
tanto la conversién y reconciliacién no puede ser considerada como fruto
de las solas fuerzas humanas, lo que seria una forma de pelagianismo, sino
como fruto del don de Dios con el que coopera el hombre movido por la
gracia. La absolucién o reconciliacién dada por los ministros de la Iglesia,
es un signo de que la justificacién viene de lo alto, como toda la economia
de la salvacidn.

5) Ha habido también una evolucién en cuanto a la obligatoriedad
de la integridad material de la confesion. Desde luego la antigiiedad no
consideraba como objeio de penitencia piiblica a los pecados veniales ¢
leves, los que comenzaron a ser ohjeto volunmtario de la penitencia sacra-
mental con la introduccién de su forma “privada”. Perc ademds, cabe
dudar de que la idea que existia en los primeros siglos acerca de la gra-
vedad de cada pecado, fuera la misma que hoy. Las indicaciones del
Concilic de Trento fueron desarrolladas por la casuistica posterior en una
forma que, al menos en algunas de sus expresiomes de manuales, puede
parecer excesiva, y que no es wurgida, ciertamente, por los confesores ex-
perimentados y prudentes,

VL. Problemas Actuales

Al hacer un elenco de problemas, de muy variados tipos, que afectan
hoy al sacramento de la Penitencia, no se quiere decir que todos ellos
existan en todas partes, ni en cada lugar en igual medida. Perc son lo
bastante generales como para prestarles atencidn.

1) Hay un debilitamiento de la conciencia del pecado. Para algunos
el pecado ha perdido su sentido de ofensa a Dios, para no ser tal sino en
cuanto perjudica al préjimo. Otros reducen a dos ¢ tres los mandamientos,
y no faltan quiénes descalifiquen los mandamientos como critetios morales.
Hay quien reduce el pecado a la esfera de la sexualidad, en tanto que otro
s6lo lo percibe en el dmbito de la justicia,

2) Hay un debilitamiento del sentido eclesial de lu reconciliacién,
No es rare oir decir a ficles catélicos que estiman que la obligatoriedad
de la confesién fue suprimida y que “basta confesarse directamente con
Dios™.

3) Pareciera no haber suficiente conciencia de que la conversidn es
un don de Dios, y que por lo tanto debe ser implorada en la oracidn.
Quiz4s no haya suficiente conciencia explicita en que ya el primer mo-
vimiento hacia la conversién es una gracia, y que experimentarlo es un
motive de profunda alegria y gratitud,

4) El precepto iridentine segin ¢l cual es obligatorio, salvo grave
necesidad, recurrir a la reconciliacion eclesial antes de recibir la S. Co-
munién, si se tiene conciencig de pecado grave, es frecuentemente inter-
pretado con excesiva amplitud, ddndose no pocos casos en que personas
en esas condiciones se acercan a comulgar haciendo sélo un acto de
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arrepentimiento y-con el pr0p651to, que éllas estiman suf1c1ente de con-
fesarse después ' . :

5) Hay confusion acerca de lo que es el arrepentimienio. En los
casos extremos, pocos, hay quienes piensan que la reconciliacién eclesial
requiere solamente de Ia manifestacién de los pecados al confesor, casi
como una narracién con una vaga sensacién de culpabilidad. En otros
casos se ignora que el arrepeniimiento debe ser universal, es decir de todos
los® pecados graves cometidos. Finalmenfe, hay personas que disocian el
“dolor” del “propdsite”, confesande pecados cometidos, de los que en
algtin modo se reconocen culpables, peroc sin propésitc de no seguirios
cometiendo, Esto es patticularmente frecuente en personas divorciadas y
que se han unido civilmente con un tercero, y que piensan poder recibir la
absolucién sin renunciar a la nueva C(}nvivencia marital, que es adulterio.

6) Hay una queja bastante generalizada de _parte de los fieles acerca
de la escasa dtspomb;hdad de los sacerdotes para atender el sacramento
de 1a penitencia. :

7) También hay quejas de disparidad de criterios entre los sacerdotes
para resolver ¢ juzgar ciertos problemas morales, y ello en materias que
no son dudosas. La liberalidad injustificable de algunos sacerdotes crea
en los fieles la idea de que fos ministros son duefios arbitrarios de la abso-
lucién y, consiguientemente, hace nacer estupor cuando ofros sacerdotes,
ateniéndose a la moral catélica, s¢ ven en la obligacién de denegar la
absohicién en casos en que otros sacerdotes la conceden sin dificultad.

8) La falta de suficiente formacién de la conciencia moral, por
ausencia de una catequesis sistemdtica, es grave. Con frecuencia el confesor
debe preguntar cosas muy obvias, que normalmente habrian debido apa-
recer en un examen de conciencia razonablemente serio. =

9) - La excesiva lenidad en la imposicion de la satisfaccion, hace que
fieles que reconocen haber cometido pecados muy graves, se admiren de
una satisfaccién que se les propone, algo més costosa de lo acostumbrado,
¥ que a veces incluso la rehusen.

10) En ciertos lugares es manifiesta la incoherencia enire ung rigidez
excesiva para admitir a los nifios al Bautismo, ¢ a los ficles a la Confir-
macién, primera Comunién y Matrimonio, vy la laxifud en la administracion
de la Penitencia. Probablemente hay excesos por ambos lados.

11} TFrente a la escasez de sacerdotes en casi todo el mundo, no hay
un criterio ni siquierg relativamente homogéneo en cuanto a la recomen-
dacion de la frecuencia de la confesién, oscildndose en esta materia entre
extremos excesivamente dispares.

12) La aplicacién prictica de las normas sobre las “absoluciones
generales” dista de ser homogénea, Falia, en este terreno, una orientacién
concreta vy coordinada de los Obispos.

13) Falta también una actitud homogénea con respecto ol lugar en
que debe administrarse el sucramento de la Penitencia, Mientras algunos
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sacerdotes insisten en el comfesionario como- lugar exclusivo, otros han
Hegado a suprimirlo del todo en los templos. Debe tenerse presente que
es frecuente en la juventud una actitud de rechazo del confesionario, pero
esta actitud no es fotal, y hay quienes se quejan de ser privados de su
derecho al anonimato en la confesidn. '

. 14) Finalmente, cabe observar que el muevo ritual de la penitencia
¢ reconciliacion es con cierta frecuencia “leira muerta”. Cabe plantearse
la pregunta de si se logrard, con €l tiempo, su aceptacién, o si estamos
frente a un proceso de obsolescencia.

- Como se ve, la problemética es vasta, No puede pensarse en que ella
serd resuelta por medio de unos cuantos decretos o circulares, se trata de
todo un conjunto pastoral que debe fortalecerse con muchas acciones
perseverantes y coufluyentes, basadas en una buena teclogia y, por sobre
todo, en la fidelidad a la doctrina de la Iglesia. No cabe esperar una
recuperacién instantinea, sing un enderezamiento paulatino a base de
sélidos principios y de respeto a la disciplina legitima. Y es licito pensar
que la obra de recuperacién no puede comenzar por oira parte que por
el clero, ¥ consiguientemente por la formacién sacerdotal en Seminarios
y Facultades de Teologia. '

. En cuanto a los fieles, piensoc gque la celebracién de vigilias o cele-
braciones penitenciales sin confesidn ni absolucién, y que podrfan ser, por
lo tanto, un amplio campo de accidén de los didconos, habilitados como
estdn para ¢l ministeric de la palabra, es un camino que se abre, ¥ en
forma promisoria, a esta obra de recuperacién. No es el tnico, ciertamente,
pero creo que pudiera ser muy importante. A través de él, como a través
de toda la predicacién, se podrian ir aclarando las confusiomes o malen-
tendidos y resolviendo las deficiencias que se han enumerado més arriba.
En este ministeric de anuncio de la fe aplicada a la vida, tiene y tendrd
siempre un papel fundamental la palabra de los Obispos, que son los
testigos y maestros auténticos de la fe. Una vez mds aparece la intima
relacién entre la. pureza e integridad de la fe y la accién pastoral. -




La Pastoral de la Reconciliacién
a la Luz del Documento de Puebla

Fr. Boaventura Kloppenburg, OFM.
Hector del Instituto Teolégico Pastoral del CELAM Medellin, Colombia

El Documento de Puebla no tiene ningiin capilulo especial sobre la
pastoral de la reconciliacién, Y, lo que mds sorprende, a pesar de las
graves dificultades pastorales actuales con relacion a Ja administracidn
del Sacramento de la Penitencia, ni siquiera uno de sus 1.310 parrafos
estd explicitamente dedicado a este importante Sacramento. Apenas en los
an. 451 y 1183 se menciona muy de pasc el “sacramento de la reconci-
“liacién™. Aunque sea frecuente. el discurso sobre tensiones, divisiones,
desuniones, brechas, enfrentamientos y luchas, o falta de unidad, comunién,
participacién e integracidn, muy contadas veces se emplea el vocablo “ré-
conciliacién” como su posible o necesaric remedio. Es como si hubiera
miedo al términc, que habja sido la gran consigna para el Afic Santo de
1975. Pareciera que las criticas que en ciertos circulos eclesidsticos en
aquel entomces se hicieron a la “reconciliacidn™ todavia estuviesen pre-
sentes en el consciente ¢ inconsciente de los participantes en la cita de
Puebla. Con ocasién del Afic Santo algunos iemian que la convocacidn
pontificia para la universal reconciliacién seria una convocatoria para
reconciliaciones féciles y superficiales: engendraria la resignacién pasiva
ante situaciones abusivas; serfa un Hlamamiento inaceptable e injusto a la
benevolencia y a la condescendencia; la justificacién de las situaciones
establecidas; la sofocacién de la creatividad de los més hicidos; un freno
al desarrollo auténtico a partir de una actitud méds combativa, a veces la
inica condicién para la renovacién y la justicia; seria un encubrir los
graves problemas sociales con una especie de capa artificial de insensi-
bilidad y de falsa coexistencia social. Ya en el Antiguc Testamento Jeremias
lanzaba advertencias respecto a los falsos profetas de la paz: “Han curado
el quebranto de mi pueblo a la ligera, diciendo: Paz, paz!, cuando no
habia paz” (Jer 6, 14).

Sin embargo, el Papa Pablo VI, en numerosos docuienios, segula
insistiendo fuertemente en el términe “reconciliacién”. En la Aud1enc1a
General del miéreoles 11 de junio de 1975 aclaraba el Papa: “Pero existe
el hecho de que la palabra “‘reconciliacién’ forma parte esencial de la
economia de la redencidn; afecta a uma necesidad insustituible de la
salvacién realizada por Cristo; basta para demostrar esto la autoridad y
la frecuencia del concepto que ella expresa en textos muy claros y repe-
tidos de la Sagrada Escritura (cf. Rom 5, 10-11; 2 Cor 5, 18-20; Col 1,
20, 22; Ef 2, 16, etc.). Enira en aquel designio de reparacidn, de mise-
ricordia, de perdén que teje toda la trama del Evangelio, y que une la
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labor reparadora de Cristo & su labor renovadora (cf. Ef 4, 24; Col 3, 10;
2 Cor 3, 17; Apoc 21, 5, etc.)”.

Para reconocer- el rico contenmido cristiano de esta palabra, basta
considerar uno de los textos citados, el de 2 Cor 5, 18: “Todo proviene
de Dios, que nos reconcilié consigo por Cristo y nos confié el ministerio
de la reconciliacién”. Sin miedo a una categoria tan cristiana, capaz de
resumir ¢l mismo meollo del Evangelio, a pesar de poder ser también
falsamente interpretada, el Papa Juan Pablo II la retomé comoe tema para
el Sinodo de los Obispos de 1983. En el Discurso al Consejo de la Se-
cretaria General del Sinodo de los Obispos, el dia 10 de octubre de 1981,
explicaba Juan Pablo II: “La reconciliacidn y la penitencia constituyen
de por si una parte claramente necesaria, y diriamos la prmc1pal del
mensaje de salvacién anunciado al mundc por Cristo Jesds”.

Veamos, pues, qué es lo que nos dice el' Documento de Puebla sobre
la reconciliacién: Ya casi al final, en el n. 1301, encontramos un pérrafo-
que parece resumir muy bien un pensamiénto que atraviesa un poco todo
¢l Documento, En el pérrafo ‘anterior, n. 1300, habla de un espiritu o una
caracteristica que debe -enmarcar la evangelizacién en’ América Latina
radicalmente’ cristiana, “perc donde la fe, como vivencia total y norma
de vida, no tiene la incidencia que seria de desear en'la conducta personal
y social de muchos cristianos”. La fe no ha alcanzado afin su plena ma-
durez, Las mismas culturas vivas del Continente, como también la nueva
civilizacién técnico-cientifica en formacién, piden un empefioc mis evan-
gélico de los- cristianos. En este contexio viene entonces el n. 1301s -

“Por eso, hoy y mafiana en América Latina los cristianos, en nuestra
calidad de Pueblo de Dios, enviados para ser germen segurisimo de
unidad, de esperanza y de salvacién, necesitamos ser una comunidad que
viva la comunién de la Trinidad y sea signo y presencia de Cristo muerto
v resucitado que reconcilic a los hombres con el Padre en el Espiritu, a
{os hombres entre si y al mundo con st Creador”.

Como se ve, este parrafo (inspirado en el n. 593 del anterior Docu-
mento -de Trabaje), es tode un programa pastoral. Propone primero Ia
meta: ser una comunidad que viva la comunidn de la Trinidad. Después
los medios: reconciliar a los hombres con el Padre en el. Espiritu; re-
conciliar a los hombres entre si: reconciliar al mundo con su Creador;
sstudiaremos esto en cada uno de sus-elementos propuestos. -A esto se
afiadirdn algunas consideraciones sobre la urgente necesidad de reconci-
liacién al interior de la misma Iglesia. Asi este aporte a Ja temética del
Sinodo tendrd cinco parfes.

I. Comunién Trinitaria: Modelo y Meta

Sinndimero de veces el Documenio de Puebla nos recordara incan-
sablemente su hilo conductor: comunién y participacién. Este ya famoso
binomio es la categoria clave de todo el Documenio. Es su preocupacion
constante. En la Presentacién del Documento informa la Presidencia de
la IEl Conferencia General del Episcopado Latincamericano: “Puebla-es
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un espiritu, el de Ia comunién y participacién que, a manera de linea
conductora, aparecié en los documentos preparatorios y animé las jornadas
de la Conferencia”..

Si preguntamos a Puebla qué es la Evangelizacién en Amérlca Latma,
la respuesta serd: comunién y participacién (cf. el titulo general de la
Tercera Parie). Si deseamos saber cudl es la misién de la Iglesia, Puebla
indicard todo un programa: ‘“‘Predicar la conversién, liberar al homibre
¢ -impulsarlo hacia el misterio de comunién con la Trinidad y de comunién
con todos los hombres, transformdndolos en agentes y cooperadores del
designio divino™ (n. 563). Si indagamos qué es la Iglesia, respondera:
“Sacramenio de comunidn” (n. 220). 5i le preguntamos qué entiende por
liberaci6én, informard que es liberacidn de todas las servidumbres del
pecado personal y social para el crecimiento progresivo del sér por la
comuhién con Dios 'y con los hombres que culmina en la perfecta comu-
nién del cielo (n. 482). Si queremos saber qué es la familia, explicaré:
centro de comunién y participacién (cf. n. 568ss.). Si insistimos con
consultas sobre la Comunidad eclesial de base, anunciard que es centro
de comunién y participacién (cf. nn. 565, 617, 640). Si dirigimos el
interrogante hacia la Parroquia o a la Didcesis, informard que son comu-
nidades. que hacen presente y operante el designio salvifico del Sefior,
vivido en comunitn y participacién (n. 617). Si indagamos cémo entiende
a los ministros ordenados o no-ordenados en la Iglesia, insistird: son
agentes de comunién y participacidn (cf. titule del cap. II de la Tercera
Parte); Si le pedimos la razén de ser de la Liturgia, Testimonio, Catequesis,
Educacién o Comunicacién Social, asegurara: son medios para la comunién
y participacién (cf. titule del cap. III de la Tercera Parte). Y si queremos
que nos informe cémo entiende todo el esfuerzo ecuménico, contestard
con un capftule titulado *“didloge para la comunidn y participacién™.

Estamos, pues, ante una categoria esencial al Documento de Puebia.
Durante la misma elaboracién del Documento, muchos Obispos solicitaron
una més precisa aclaracién de esta visién de fondo. Por eso el dia 9 de
febrero de 1979, cuando las Comisiones comenzaron a frabajar en la
tercera redaccién del texto, la Comisibn de Empalme entregd a .cada
Comisién una hoja con explicaciones mas precisas sobre el sentido de
las dos palabras. “Comunién” y “Participacién” son conceptos que se
interpenetran: “Comunién toca mds al ser de Dios (Trinidad) y al deber
ser del hombre (‘que todos sean uno, como Td, Padre, y Yo somos uno’).
Es unién vital, plena de amor, desde lo mds hondo de si, que abarca
todos los aspectos de la vida humana, no solo lo espiritual. Participacidn
dice més relacidn con la accidn, s comunicacidn. esto es, camino o proceso
hacia la comunidn. Y wvale tanto de parte de Dios (que se comunica o
participa a los hombres). como de parte de los hombres (frente a Dios y
entre si). En consecuencia iria mas bien en la linea de la. comunién todo
lo que es signo de' unidad ya existente o anhelo de unidad- mayor; iria
més bien en la linea de la particinacién todo lo que es camino o medio
para crecer en la unidad, para poder dar de si o acceder a compartir lo
gue los otros tienen”.

El mismo Documento de Puebla acfara su binomio en 105 nn. 211-
219, desarrollando su pensamiento en siete puntos: :
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1., Parte de un hecho fundamental: Cristo nos “revela” al Padre'y-
nos ‘da su Espiritu. En este hecho tenemos-lo que Puebla llama “las raices
Gliimas de nuestra comunién y participacion™ (o. 211). :

2. Describe lo que entiende por Comunién Trinitaria: “Cristo nos
revela que la vida divina es comunién trinitaria, Padre, Hijo y Espiritu
viven, en perfecta intercomunién de amor, ¢l misterio supremo de la
unidad. De alli. procede todo amor y toda comunién, para grandeza y
dlgmdad de la existencia humana” (n. 212).

Un buen tedlogo resume asi la doctrina cristiana sobre la Comunidn
Trinitaria: “Todo lo .que el Hijo s, lo es porque lo ha recibide del Padre.
Y el Padre todo lo que es, excepto la relacién de paternidad, se Io he

: entreg'sdo al Hijo sin reservas; de lo contratic ni el Padre ni el Hijo
- serfan Dios. Todo a su vez, lo que es el Espirim Sento lo ha recibido
del Padre vy del Hijo. Quienes, sin reservas, excepto. su paternidad y filia-
cién e inspiracién activa, absolutamente se han entregado al Espiritu.
Quien a su vez, sin ninguna mengua, en todo su ser se refiere en plena
corriente de amor 2l Padre y al Hijo. Una consecuencia salta a la vista
‘en esta corriente vital winitaria, y es la siguiente: las personas divinas son
constituidas en su individualidad irreperible e infinita, por la mutua en-
- trega, sin reserva absoluta, sin mengua alguna, en la divinidad. Esta en-
trega significa la ‘dnica e irrepetible divinidad, la unidad de Dios, su =0~
gusta comunidad. Entoaces, l2 individualidad en Dios, su triple individua-
lidad, es constitufda totalmeate por su comunidad, por su unidad. La me-
dida de la identidad de Ia distincién. de las petsonas divinas es la comuoi-
dad divina. ¥ la medida de Iz comunién es la misma comunidad-unidad,
es la identidad de la triple individualidad trinjtaria” (Javier Lozano, en
la revista Medellin 1979, p. 374).

5. De esta comunién ¢ vida trinitaria los hombres somos llamados
a participar en Jesits o mediante El, con su actividad pascual. “Por su
solidaridad con nosotros, Cristo nos hace capaces de vivificar nuestra
actividad con el amor y de transformar nuestro trabajo y nuestra historia
en gesto hturgice o sea; de ser protagonistas con El de la consiruccién
de la convivencia y las dinémicas humanas que reﬂe]an el misteric de
Dms ¥y constituyen su gloria viviente” (n. 213},

4. Viviendo asi en Cristo, llegamos a ser su Cuerpo mistico o su
Pueblo, “Pueblo de hermanos unidos por el amor que derrama en nuestros
corazones el Espiritu”. Esta es la comunidn a la que el Padre nos llama
por Cristo y su Espiritu. A ella se orienta toda la historia de la salvacién
y en ella se consuma el designio de amor del Padre (n. 214).

- 5. -Es, pues, una comunién que abarca el ser desde las raices de su
amor y debe manifestarse en toda la vida, aun en Ia dimensién econdmica,
social y politica. “Preducida por el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, es
la comunicacién de su propia comunién trinitaria®” (n. 215}).

6. Lo que las muchedumbres de América Latina buscan es preci-
samente esta participacién en la comunidn trinitaria (n. 216).

. 7. La misma Evangelizacién se entiende comc un “llamado a la
participacién en la comunidn trinitaria™. Otras formas de comunién, cuando
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animadas por la gracia, pueden -ser un comiénzo hacia la comunién trini-
taria, pero no constituyen el destino ltime del hombre (n. 218). La
participacién en la comunidn trinitaria es el elemento constitutive esencnal
de la comunidén y participacién propuesta por la Iglesia.

Nota: en la segunda redaccién del texto se hacia esta obsetvacibn:

“Nos preocupa que esta comunién (triniraria) se disimula, se silencia o se

devalia en algunas posiciones teolGgicas o pastorales  excesivamente tem-

porales. En ellas el Padre y su amor se dan por supuestos. La obra d=

Cristo se reduce demasiado a su significado temporal. La gracia del Espi-

- ritu no es presentada en su justa medida, como si se teémiera quirar al hom-
bre su autonomia y sa libertad”,

. Aunque esta observacidn ya no esté en el texto final de Puebia, ella
explica, sm embargo, el motable vigor con que los Obispos latinoameri-
canos nos presentan insistentemenie como medele Ja Comunidn . Trinitana
¥ nuestra real participacion en ella, conceptos estrictamente cristianos.y
sobrenaturales. Ya antes, en el n. 182, cuande hablaban del plan inicial
del Creador, habifan ensefiado que “al hacer el mundo, Dios cred a los
hombres para que patticipdramos en esa comunidad divina de amor: el
Padre con el Hijo Unigénito en el Espiritu Santo”. Después, en ¢l n. 184,
explicaban que el ser humano, eiernamente ideado y eternamente elegido
en Jesucristo, “debia realizarse como imagen creada de Dios, reflejando
¢l misterio divino de comunidn en si mismo y en la convivencia con sus
hermanos, a través de una accion transtormadora del mundo. Scbre la
tierra (el hombre) debia tener, asi, el hogar de su felicidad, no un campo
de batalla donde reinasen la v101enc1a el odio, la explotacién y la ser-
vidumbre”

-La Comumén Trinitaria como modelo y meta para nuestra comunién
" indica que las relaciones interpersonales son elementos constituyentes para
el binomio comunidn-participacién tal como lo entiende Puebla. En este
sentido el Vaticano 11, en Gaudium et Spes, al exponer su docirina sobre
la “indole comunitaria de la vocacién humana segiin .el plan de Dios
(titulo del n. 24), proponia esta reflexién: “El Seiior, cuando ruega al
Padre que ‘todos sean uno, como nosotros fambién. somos une’ (Jn 17,
21-22), abriendo perspectivas cerradas a la razén humana, sugiere una
cierta semejanza entre la unidn de las persomas divinas y la unién de los
hijos de Dics en la verdad y en la caridad. Esta semejanza demuestra que
¢l hombre, Wnica criatura terrestre a la que Dios ha amado por s{ mismo,
no puede encontrar su propia plemtud si no es en la entrega sincera de si
mismo a los demds”.

Asi se entiende esta afirmacion fuerie 'de Puebla en el n. 273: “Sm
una radical comunién con Dios en Jesucristo, cualquler otra forma de
comimién puraménte humana resulta ala postre incapaz- de sustentarse y
termina fatalmente volviéndose contra el mismo hombre”. -

Es lo gue anunciaba ¢l n. 1301 que estamos comentando: “Necesx-
tamos ser una comunidad que viva la comunién de la Trinidad”.:
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il. Reconciliacién con Dios

Todo lo que hemos considerado es una visién ideal casi utpica del
hombre y de su sublime vocacién a la participacién en la comunién de
la Santisima Trinidad. “Pero el hombre, ya desde el comienzo, ;‘echazé el
amor de su Dios. No tuve interés por la comunidn con El. Quiso construir
un reino en este mundo prescindiendo de Dics. En vez de adorar al Dios
verdadero, adoré idolos: las obras de sus manos, las cosas del mundo; se
adoré a si mismo. Por eso el hombre se desgarrd interiormente. Entraron
en el murido el mal, la muerte y la violencia, el odio y el miedo. Se destruyd
la convivencia fraterna. Roto asi por el-pecado el eje principal que sujeta
al hombre al dominioc amoroso del Padre, brotaron todas las esclavitudes.
La realidad latincamericana nos hace experimentar amargamente, hasta
limites extremos, esta fuerza del pecado, flagrante contradiccién: del plan
divino” (nn. 185-186). “...La corrupcién pablica y privada, el afén de
lucro desmedido, la vanalidad, la falta de esfuerzo, la carencia de sentido
social, de justicia vivida y de solidaridad... debilitan e incluso impiden
la comunién cen. Dics y la fraternidad” (n. 69)

'Para entender mejor la' naturaleza.del pecado, Puebla pone lado a
.lado la gracia y el pecado. (n. 326). Ambos tienen su punto de partida .en
el planc de las relaciones del hombre con Dios. Si la gracia es la entrada
en la comunién de amor con el misterio divino y la participacién en su
misma -vida divina, el pecado serd lo contrario: ruptura con el amor de
hijo, rechazc y menosprecic del Padre.

Hablando realisticamente, la evangehzaclon gue pretende realizar lcs
ideales de la comunién y participacién serd siempre ardua y dramaética,
“porque el pecado, fuerza de ruptura, obstaculizard permanentemente el
crecimiento en el amor y la comunién, tanto desde el corazén de los
kombres, comc desde las diversas estructuras por éllos creadas, en el cual
el pecado de sus auntores ha impreso su huella destructera” (m. 281). -

El pecado es ante todo una ruptura con Dios que “envilece al hombre®

(n. 328). “En cuanto este pecado destruye la vida divina en el hombre,
es el mayor dafic que una persona puede inferirse a si misma y a los
deméds™ (n. 330). Pues, como -ya explicaba el citado n. 186, el pecado
-rompe ‘el eje principal que sujeta al hombre al dominio amoroso -del
Padre”, brotando entonces de esta ruptura con Dios todas las demis
esclavitudes; miserias, desequilibrios y divisiones. El pecado es “raiz y
fuente de toda opresién, injusticia y discriminacién” (n. 517).

Lo primero, lo mis trascendental y lo més urgente para el hombre
pecador que rompié sus lazos de amor con Dios, ya no participa en la
Comunidén Trinitaria, siente un trdgico desequilibrio en su propio interior
y tiene perturbadas sus relaciones com los .demds y con el resto de la
creacion, serd tratar de reconciliarse con Dios- para reequilibrarse, reubi-
carse, en una palabra muy cristiana: para salvarse,

¢Cémo conseguird el hombre su reconciliacién con Dios? ;Cémo se
salvard? La respuesta 'a esta fundamental pregunta nos lleva a la soterio-
logia cristiana, al capftulo de Puebla titulado “La Verdad sobre Jesucristo
el Salvador que anunciamos” (nn. 170-219). “Por El y en El ha querido
el Padre recrear lo que habia creado” (n. 195). Nos reconciliamos con
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Dios unicamente “por la.participacién en la vida nueva que nos trae
jesucristo y por la comunion con El, en ¢l misterio de su muerte y de su
resurreccidn” (n. 329), Pues “Jesucristo ha restaurado la dignidad original
que los hombres habian tecibido al ser creados por Dios a su imagen,
liamados a una santidad o comsagracién total al Creador y destinados a
conducir la histeria hacia la manitestacion defimitva de ese Dios que
difunde su bondad para alegria eterna de sus hijos en un Reino que ya
ha comenzado” (n. 331).

. En este proceso de reconciliacién del hombre con Dios entra también
la indispensable mediacion de la Iglesia, ‘‘depositaria y transmisora del
Evangelio” (n. 224): “Eila proionga en la tierra, fiel a la ley de la encar-
nacién visible, la presencia y accién evangelizadora de Cnsto” (ib.). La
Iglesia es el “sacramento universal y necesario de salvacién™ (n. 222) o
reconciliacién. Ella “es el lugar donde se concentra al mdximo la accidn
del Padre, que en la fuerza del Espiritu de Amor, busca solicito a los
hombres, para compartir con éllos —en gesio de indecible ternura— su
propia vida frinitaria® (n. 227). Al leer esta hermosa ensefianza —el texto
mads precioso que he encontrado en todo el Documento de Puebla— uno
piensa espontidneamente en el confesonario, el lugar donde se recibe me-
diante un gesto sacramental el perdén divine, la reconciliacién personal del
hombre con Dios, el comienzo de una nueva manera de reconciliarse
tambi¢n con los demds y con toda la creacién., Pero de este gesto sacra-
mental no hablaron los Obispos en Puebla.

Como Ia ruptura con Dios (¢l pecado) fue la raiz y fuente del dés-
equilibric personal, social y césmico, asi la reconciliacion con Dios serd
la imprescindible condicidn para el reencuentro del equilibrio personal,
social y cosmico. El htumanisme cristianc no es inmanente. La apertura
del hombre hacia Dios le es esencial: “No seria posible el auiéntico y
permanente logro de la dignidad humana en este mvel {de las relaciones
Humanas), si no estuviéramos al mismo tiempo auténticamente liberados
para realizarnos en el plano trascendente. Es el plano del Bien Absoluto
en el que siempre se juega con nuestra libertad, incluso cuando parecemos
ignorarlo; el piano de la ineludible confrontacién con el misterio divino
de alguien que como Padre llama a los hombres, los capacita para ser
libres, los guia providentemente y, va gque élios pueden cerrarse a El e
incluso rechazarlo, los juzga y sanciona para vida o para muerte eterna,
segiin lo que los hombrss mismos han realizado libremenie. Inmensa
responsabilidad que es otro signo de la grandeza, pero también del riesgo
que la dignidad humana mcluye” (n.- 325).
© . La reconciliacién con Dios es para el ser humano pecador la can-
dicién absoluta para su realizacién personal. Cortada de su Creador, la
criatura se pierde. Por eso se asevera que ¢l hombre es por su misma
naturaleza un ser religioso, es decir: necesariamente referido a Dios. Es
To que Puebla llama la “dimensién religiosa™ (n. 390) del hombre. Puebla
Ilega a afirmar que “lo esencial de la cultura estd constituido por la actitud
con qte un pueblo afifma.o niega una vinculacién religiosa con Dios,
por los valores-o desvalores religiosos. Estos tienen que ver con el sentido
dltimo de la existencia y radican en aquella zona mis profunda, donde
t1. hombre encuentra respuestas a las preguntas bésicas y definitivas ‘que
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o acosan, sea que se las proporcionen con una orientacidn positivamente
religiosa ‘0, por el conirario, atea. De aqui que la religidon o la irreligién
sean inspiradoras de todos los restantes Srdenes de la cultura  —familiar,
econémico, politico, artistico, etc— en cuantc los libera hacia un dltimo
sentido trascendente .o los enclerra en su propio sentido mmanente”
(n. 389},

*  Es sobre este plano trascendente de nuestra relacién con Dios como
“ge realiza en plenitud nuestra libertad por la aceptacién filial y fiel de
Dios'y entramos en comunién de amor con el misterioc divino y partici-
pamos de su misma vida” (n. 326). Esta comunién con Dios, que es
comunién de amor y nos dignifica radicalmente, hace posible el amor
cristianc v “se vuelve por necesidad comunién de amor con los demds
hombres y participacién fraterna” (n. 327). Es la conocida y cldsica doc-
trina -cristiana: tomando como punto de partida el amor de Dios trans-
formado en comunién con la vida divina que nos hace hijos de Dios, es
como construiremos nuestras relaciones con los demés hombres como
Hermanos y nuestras relaciones con la naturaleza como sefiores. De este
modo viviremos el misteric de la comunién y participacién al mismo
tiempo en el plano de las relaciones con Dios, en el de las relaciones con
los hermanos v en ¢l de nuestras relaciones con el cosmos, sin jamds hacer
exclusivo ninguno de ellos. Asi no lo reduciremos ni al verticalismo de
una desencarnada unién espiritual con Dics, ni a un simple. personalismo
existencial de lazos entre individuos ¢ pequefios grupos, ni mucho menos
al horizentalisme socio-econémico-politico” (n, 329), :

L. Reconciliacion - de los Hombres entre si

. Ya lo hemos sefialade: como ruptura con Dios el pecado trastorna
también nuestras relaciones sociales con los hombres, “A la actitud- pex-
sonal del pecado, a la ruptura con Dios que envilece al hombre, corres-
ponde siempre en el plano de las relaciones interpersonales, la actitud de
egoismo, de orgullo, de ambicidn y envidia que generan injusticia, domi-
nacién, violencia a todos los niveles; lucha entre individuos, grupos, clases
sociales y pueblos, asi como corrupcién, hedonismo, exacerbacién del sexo
y superficialidad en las relaciones mutuas. Consiguientemente se establecen
situaciones de pecado que, a nivel mundial, esclavizan a tantos hombres
y condicionan adversamente la libertad de todos” (n. 328). . .

~ Puebla es elocuente e incansable en la descripcién de los desequﬂlbnos
y destrdenes sociales en América Latina, Todo esto muestra la urgente
necesidad de una pastoral de reconciliacién de los hombres entre si. Hace
parte de la opcidn pastoral fundamental de Puebla: “Optamos por una
iglesia-sacramento de comuni6n, que en una historta marcada por los con-
flictos, aporta energias irreemplazables para promover la reconciliacion y
la unidad solidaria de nuestros pueblos” (n. 1302). Pero no serd nada
fdcil, Ser peregrinos comporta siempre una cuota inevitable de 1nsegur1dad.
y riesgo, dado que el pecado y la debilidad nos acompafiardn constante-
mente (cf. n. 266). Y el pecado no estard linicamente en los que- son
lamados opresores. Habita asimismo en los oprimidos. De los mejores
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catdlicos se puede afirmar con Puebla: “Por el corazdén de cada cristiano
pasa la linea que divide la parte que tenemos de justos y de pecadores”
(n. 253). Mientras hay pecadores habrd problemas sociales. La pastoral
de reconciliacién de los hombres entre si serd una tarea permanente jamés
perfecta de la Iglesia, hasta la consumacion.

Ampliamente inspirado en los nn. 494-360 del Documento de Tra-

bajo, Puebla presenta en los nn. 491-506 un verdadero programa de
“evangelizacién liberadora para una convivencia humana digna de hijos
de Dios” (es el titulo). No serd dificil discernir en la expresidn “convi-
vencia humana digna de hijos de Dios” la urgencia cristiana de la “‘re-
conciliacién™. No se trata de encubrir los graves problemas sociales con
una capa artificial de insensibilidad y de falsa coexistencia social. Debe
haber un sincero esfuerzo de conversién., Pero también la conversidn
“es un procesc nunca acabado” recuerda Puebla (n. 193).
- La pastoral de la reconciliacién de los hombres entre si propuesta
por Puebla en los mencionados nn. 491-306 es fundamentalmente una
declarada guerra contra los idolos. “El hombre cae en la esclavitud cuando
diviniza o absolutiza la riqueza, el poder, el Estado, el sexo, el placer
o cualquier creacién de Dios, incluso su propio ser ¢ su razén humana”
(n. 491); La misma liberacién es un bien que puede ser absclutizado y
transformado en fdolo. La adoracién de lo no adorable y la absolutizacién
de lo relativo, lleva a la violacidén de lo mis intimo de Ia persona humana:
st relacién con Dios y su realizacién personal. La caida de los fdolos
restituye al hombre su campo esencial de libertad. En este contexto
Puebla recuerda que esta es la palabra liberadora por excelencia: “Al
Seflor Dios adorards, s6lo a El dards culto” (Mt 4, 10). La verdadera
liberacién libera de una opresién para poder acceder a. un bien superior.
Los elementos mencionados (riqueza, poder, Estado, sexo, placer, saber,
liberacién), en si eonsiderados, sen bienes de la creacidén, “para servir
efectivamente a la utilidad y provecho de todos y cada uno de los hombres
¥ los pueblos” (n. 492). La anunciada guerra contra los {dolos no es ni
debe ser una lucha conira estos bienes de la naturaleza que es necesario
salvaguardar. Se lucha contra su absolutizacion.

Sin la caida de los idolos no habrd reconciliacién. Reconciliacién
supone liberacién, Liberacién reclamard reconciliacién.

La dindmica interna de esta declarada guerra conira los {dolos incluye
en cada batalla tres momentos complementarios e inseparables: Ia atenta
consideracién del punto de partida: liberacién de; del punto de llegada:
iberacién para; y de los medios que deben emplearse en este proceso
{cf. nn. 482 y 486). Tenemos, pues:

a) Liberacion “de”. La primera pregunta serd: ¢;de qué quiere
iiberar nuestra pastoral de reconciliacién? Una pastoral de reconciliacidn
supone ruptura que hay que reparar. La accién liberadora supone una
situacién de esclavitud, servidumbre, cautiverio, opresién o dependencia.
Supone idolos. Todos concordamos en que es necesario buscar primero
las eausas de-estos males o idolos que claman por liberacin, para entonces
descubrir sus remedios o los medios reconciliadoies. Para dar una respuesta
cristiang .a esta pregunta fundamental, no basta el andlisis cientifico del
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hombre individual (psicologia), ni el andlisis cientifice de la sociedad.
{sociologia), aunque sendos andlisis - sean también necesarios. Ya hemos
visto que, seglin Puebla, la rafz y fuente dltima estd en el pecado, fun-
damentalmente destruccion de la vida divina en el hombre con la . conse-
cucnte ruptura con DHos. Sélo a partir de la rica antropologia cristiang
propuesta por Puebla en un capitulo especial (nn. 304-339), que corrige
tantas visiones inadecuadas del hombre en América Latina, estaremos
preparados para entender correctamente el punto de partida indicade por
Puebla en el n. 482: *“La liberacién de todas las servidumbres del pecado
personal y social, de todo lo que desgarra al hombie y a la sociedad y
que tiene su fuente en el egoismo, en el misteric de iniquidad”.

b) Libergcidn “para”. jamés serd suficiente liberar “de”. Seria una
accidén liberadora inacabada, abandonandc a los liberados en el caos de
la perplejidad, desorientacidn, duda y anarquia. Es necesario conocer de
antemano el punto de llegada. También aqui -solamente la antropologia
revelada por Dios en Jesucristo serd capaz de dar la tnica respuesta
cierta, El n. 482 Puebla piensa poder resumirlo asi: “La liberacién para
el crecimiento progresivo en el ser, por la comunién con Dios y con los
hombres, que culmina en la perfecta comunién del cielo, donde Dios es
todo en todos y no habrd més ldgrimas”. Ya hemos visto suficientemente
que crecer en €l ser significa para Puebla crecer en la participacién en
la Comunién Trinitaria. Esta es la meta de los cristianos. Ella se realiza
poco a poco en la historia, en la personal de cada .uno y en la comin de
los pueblos, abarcando las diferentes dimensiones de la existencia: ‘lo
social, lo politico, lo econdmice, lo cultural y el conjunto de sus relaciones.
Pero “en todo esto ha de circular la riqueza transformadora del Evangelio,
con su aporte propio y especifico, el cual hay que salvaguardar” (n. 483).

¢) Los medios. También con relacién a los medios que nos ayudan
a salir del punto de partida para llegar a la meta deseada, hay que buscar
la respuesta en la verdad cristiana sobre el hombre y su redencién. “Nos
liberamos (del pecada) por la participacién en la vida nueva que nos trae
Jesucristo y Jpor la comunién con El, en el misteric de su muerte y su
resurreccién’ (n. 329). Més explicitamente todavia nos explica Puebla:
“Es una liberacién que sabe utilizar medios evangélicos, con su peculiar
cficacia ¥ que no acude a ninguna clase de violencia ni a la dialéctica de
la lucha de clase, sino a la vigorosa energia y accién de los cristianos,
que, movidos por el Espiritu, acuden a responder al clamor de millones
y millones de hermanos” (n. 486), Somos invitados al caming del segui-
miento de Jesés: “Camino que no es el de la autoafirmacin arrogante
de la sabiduria y del poder del hombre, ni €l del odic o la viclencia, sirio
el de la donacién desinteresada y sacrificada del amor. Amor que abraza
a todos los hombres. Amor que privilegia a los pequefios, los débiles, los
pobres. Amor que congtega e integra a todos en una f1ater111dad capaz
de abrir la ruta de una nueva’ hlstorla” {n. 192). :

La reconciliacién es la mejor palabra capaz de resumlr los medlos
evangélicos. :

Concretamente Puebla nos ofrece tres e;emplos para nuesfra guerra
contra los idolas: -




Medellin, vol. 8, n. 30, Jurmio de 1882 165

* Liberacidn del idolo de la riqueza para el uso comin de los bienes
(nan. 493-497).

* Liberacién del idolo del poder para una convivencia socml en L
bertad y justicia (nn. 498-506).

* Liberacién del idolo del placer pare la auténtica vida humana y
familiar (estd apenas indicado en la nota 1 al n. 506, pero mds
ampliamente en los nn. 535-536 del Documento de Trabajo).

Son tres ejemplos. Pero esta misma dindmica puede ser aplicada
analogamente a otros idolos que se presentan ¢ van apareciendo,

En el capftulo sobre la Iglesia, al considerarla como Familia de Dios
(nn, 238-243), el Documento de Puebla ensefia primerc que la filiacidn
divina, recibida mediante el Bautismo, “es el gran tesoro que la Iglesia
debe ofrecer a los hombres de nuestro Continente” (n. 240); y entonces
afirma que “de la filiacién en Cristo nace la fraternidad cristiana’ (n. 241),
proponiendo Iuego esta importante comsideracién: *‘El hombre moderno
no ha lograde construir una fraternidad universal sobre la tierra, porque
busca una fraternidad sin ceniro ni origen comtin. Ha olvidado que Ia
dnica forma de ser hermanos es reconocer la procedencia de un mismo
Padre”. “Por la participacién del Espiritu Santo en Cristo también nos-
otros podemos Hamar Padre a Dios y nos hacemos radicalmente hermancs®”
{n. 330). En la bella expresién del Concilio somos “hijos en el Hijo”
(GS 22f). Segtin la Carta a los Romanos somos hijos de Dios sélo y
cuando el Espiritu de Dios habita en nosotros y nos dejamos guiar por
El (Rom-8, 14, pero hay que leer todo el capitulo octavo). No basta “ser
hombres” para, por este solo hecho, “ser hijos de Dios”, ensefia Puebla
{n. 332). Somos liamados a ser hombres nuevos con la novedad del Bau-
tismo (n. 179), por el cual fuimos hechos hijos (cf. nn. 240, 250, 252).
“La alianza nueva que Cristo pactd con su Padre se interioriza por el
Espiritu- Santo que nos da la ley de gracia y de libertad que el mismo
ha escrito en nuestros corazones. Por eso, la renovacién de los hombres
v. consiguientemente de la sociedad dependerd, en primer lugar, de Ia
accién del Espiritu Santo” (n. 199). '

Era el programa. de Puebla: “Mediante la evangelizacidn plena, se
trata de restaurar la comunidn con Dios y, como elemento también esencial,
la comunién entre los hombres. De modo que el hombre, al vivir la
filiacién en fraternidad, sea imagen viva de Dios dentro de la Iglesia y
del mundo, en su calidad de sujetc activo de la historia” (palabras tomadas
del Documento de Trabajo en la Presentacién del Doaumento de Puebla
por su Presidencia).
' En el Mensaje a los pueblos de América Latina la Conferencia de
Puebla considera que el contexto socio-cultural en que vivimos es tap
contradictoric en su concepcién y obrar que no solamente contribuye a
la escasez de bienes materiales, “sino también, lo que es mds grave, tiende
a quitar a los pobres su mayor riqueza que es Dios”. Por eso nuestros
Pastores -sienten “el sagrado deber de luchar por la conservacién y pro-
fundizacién del sentido de Dios en la.conciencia del pueblo”.

Es, pues, necesario recordar una vez més la gran tesis de Puebla que
debe orientar toda nuestra pastoral de reconciliacién de los hombres entre




166 B. Kloppenburg, La Pastoral de la Reconcitiacién

si: “Sin una radical comunién con Dics en Jesucristo, cualquier oira
forma de comunién puramente humapa resulta a la postre incapaz de
sustentarse y termina fatalmente volviéndose contra el mismo hombre”
(n. 273). La razdn ya fue dada por Medellin en el n. 14 de su Documento
sobre la Paz: “La paz con Dios ¢s ¢l fundamenio tltimo de la paz interior
y de la paz social”, De ahf la repetida exhortacién del Concilio Vaticano
II: “La edificacién de la ciudad terrena se funde siempre en el Sefior y
se ordene a EI” (LG 46b, AG 43f). Sin este fundamento y sin ests
orientacién serd iniitil cualquier esfuerzo de reconciliacién de los hom:
bres entre si.

IV. Reconcillacion con la Naturaleza

. Nuestro esfuerzo de construir la comunidn y participacién debe ha-
cerse sobre tres planos inseparables: “La relacién del hombre con el
mundo como sefior; con las personas como hermanos; ¥ con Dios como
hijos” (n. 322). En cierto sentido la ruptura con Dios (el pecado), ademds
de trastornar las relaciones interpersonales, desequilibra también nuestras
relaciones con la naturaleza (cf. Rom 8, 19-22; GS 13a). Esta es la razén
por 1a cual en el n. 1301 Puebla nos exhorta a ser también una comunidad

“que recomcilia... al mundo con su Creador”.

Cuando la Biblia nos revela al hombre como *imagen de Dlos
(véanse los textos citados por Puebla en la nota 1 al n. 316), quiere
enseflarnos que somos o debemos ser cooperadores de Dios y sus auxi-
liares en la obra de la creacién y construccién del mundo. Por eso el
hombre es constituido sefior de todas Ias cosas que . existen en la tierra:
para dominarlas, perfeccionarlas, usarlas y tornarlas més humanas y ser
asi de hecho, como decia el Concilio Vaticano II, “centro yv-cima de todas
ellas” (GS 12a). Pues la verdad es que el hombre fue colocado por Dios
en un mundo inacabado, imperfectc, apenas comenzado, en evolucibn,
con grandes virfualidades que deben ser actualizadas, con numerosas fuerzas
brutas que deben ser sometidas. Por orden divina es la tarea del hombre
continuar, perfeccionar, ayudar a evolucionar, actualizar las virtualidades
de 12 naturaleza, dominar las fuerzas ciegas del universo, para ser entonces
su sefior y rey, centro y cima: la “imagen de Dios”. Es asi como el
hombre dard gloria a Digs: “Con el sometitniento de todas las cosas al
hombre, sea admirable el nombre de Dios en el mundo” (GS 34a). Pues
“las victorias del hombre son signo de la grandeza de Dios y consecuencia
de su inefable designio” (GS 34c).

En esta doctrina piensa Puebla cuando describe el designio original
de’ Dios: “El hombre eternamente ideado v eternamente elegido en Je-
sucristo, debia realizarse como imagen creada de Dios, reflejando €l
nisterio divine de comunidén en si mismo v én la convivencia con sus
hetrmanos, a través de una accidn transformadora sobre el mundo (n. 184).

Todn eso, sin embarge. el hombre lo hard siempre “en alianza con
Dios” (cf. nn. 187, 276, 279), sin “llevar el afin de autonomia humana
hasta negar toda dependencia del hombre respecto de Dios (GS 20a), con
“grave peligro de la vida cristiana®” (AA 1b). El actual movimjento de




Medellin, vol. 8, n. 30, Junic de 1982 187

emancipacion o secularizacién, en si “‘justo v deseable” (cf, Puebla n. 434),
debe ser “garantizado frente a cualquier apariencia de falsa autonornia.
Acecha, en efecto, la tentacidén de juzgar que nuestros derechos personales
solamente son salvados en su plenitud cuando nos vemos libres de toda
norma de la ley divina, Por ese camino, la dignidad humana no se salva;
por el contrario, perece” (GS 41c). Querer separar y oponer al hombrs
con respecto a Dios y concebir Ia historia como responsabilidad dnica del
hombre, es una ideologfa fuertemente rechazada por nuestros Obispos
commo “secularismo” (n. 435), declardndosé, ademds, que la Iglesia, “en
su tarea de evangelizar y suscitar la fe en Dios, Padre Providente, y en
Jesucristo, activamente presente en la historia humana, experimenta up
enfrentamiento radical con este movimiento secularista. Ve en él una
amenaza a la fe y a la misma cultura de nuesiros pueblos lahnoametl
canos” (n. 436).°
Por la libertad proyectada schre el mundo material de la naturaleza
y de la técnica, el hombre logra “la imicial realizacién de su dignidad’:
someter ese mundo a través del trabajo y de la sabiduria y humanizarlo
de acuerdo con el designio del Creador (n. 323). Pero en nuestra concreta
situacién de homnbres pecadores esie sefiorio no deja de tener su ambi-
valencia. Hay la gran tentacién de transformar el poder, el tener, el saber
y el placer en idolos (cf. n. 491). También en sus relaciones con Ia natu-
raleza lo mas importante no es multiplicar las cosas de las que el hombre
pueda servirse, sino desarrollar las personas. Puebla retoma un conocido
dicho del Concilio Vaticano fI (GS 35a), pero le da todavia mds impot-
tancia, cuando afirma que “lo més propio del mensaje cristiano sobre la
dignidad humana” consiste en ser mds y no en tener més (n. 339). También
el Papa Juan Pablo 1T cita este texto conciliar en su Enciclica Redemptor
Hominis (n. 16) y comenta: “Existe ya un peligro real y perceptible de
que, mientras avanza enormemente el dominio por parte del hombre sobre
el mundo de las cosas, de este dominio suyo pierda los hilos esenciales,
y de diversos mocdos su humanidad esté sometida a este mundo, y €1 mismo
s¢ haga objeto de mdltiple manipulacién, aunque a veces no directamente
perceptible, a través de toda Ia organizacidn de la vida comunitaria, a
través del sistema de produccidn, a través de la presién de los medios de
comunicacién social. El hombre no puede renunciar a si mismo, ni al
puesto que le es propio en el mundo visible, no puede hacerse esclavo
de las cosas, de los sistemas econénncos de la produccién y de sus
propxos productos™.

Aqui surge la preocupacién actual por lo que llaman “ecologia”. Esta
palabra (que viene de oikos = casa), aunque designe la ciencia que
estudia las relaciones existentes entre los organismos y ¢l medio en gque
viven, puede ser entendida también como “reconciliacién del hombre pe-
cador con la naturaleza”. El Documento de Puebla se refiere méds de una
vez a esta preocupacion relativamente reciente. En el n. 139 toma un tono
profético cuando advierte: “Si no cambian las tendencias actuales, se seguird
deteriorando la relacién del hombre con la naturaleza por la explotacién
irracional de sus recursos y la contaminacién ambiental, con el aumento de
graves dafios al hombre y al equilibric ecol6gico”. En el n. 496 anuncia:
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“El agotamiento de los recursos naturales y la contaminacién del ambients
constituitdn un problema dramético”. Tres son, pues, los males denun-
ciados por Puebla:

* Explotacién irracional de los recursos de la naturaleza.
* Agotamiento de los recurses naturales.
* Contaminacién ambiental.

Por estos motivos, entre los objetivos, opciones y estrategias pastorales
anunciados en el ttulo antes del n. 1229, Puebla propone en el n. 1236:
“Preservar los recursos naturales creados por Dios para todos los hombres,
a fin de transmitirlos como herencia enriquecedora a las genezacmnes
futuras™.

Para ayudar a los hombres justamente inguietos por el. agotamiento
de los recursos naturales y la contaminacion ambiental, Puebla recomienda
que “el dominio, uso y transformacidn de los bienes de la tierra, de la
cultura, de la ciencia y de la técnica, vayan realizdndose en un justo y
fraternal sefiorio del hombre sobre el mundo, temendo én cuenta el
respeto de la ecologia” (n. 327).

Ya ¢l Concilic Vaticano II obsérvaba que *el mundo modemo
aparece a la vez poderoso y débil, capaz de lo mejor y de lo peor, pues
tiene abierto el camino para optar entre la libertad o la esclavitud, entre
el progreso o el retroceso, entre la fraternidad o el odic. El hombre sabe
muy bien que estd en su mano el dirigir correctamente las fuerzas que
él mismo ha desencadenado, y que pueden aplastarle ¢ servirle” (GS. 9d).
En la Enciclica Redemptor Hominis, n. 15, €l Papa Juan Pablo I} sefialaba
que el hombre actual parece estar siempre amenazado por lo que produce.
El resultado del trabajo de sus manos y més ain de su entendimiento
se traduce muy pronic y de manera a veces imprevisible en cobjeto de
“alienacién’™, es decir: se vuelven conftra el misme hombre. “En eso —ad-
vertia el Papa— parece consistir el capitulo principal del drama de la
existencia humana contempordnea-en su dimensién més amplia y uni-
versal”. Somos cada vez mas conscientes de que la explotacidn de la tierra,
del planeta sobie el cual vivimos, exige planificacidn racional y honesta.
El Papa aclara: “Era la voluntad del Creador que el hombre se pusiera
en. contacto con la naturalezs como ‘duefic’. y ‘custodic’ inteligente y noble
¥ 0o como explotador ¥ ‘destructor’ sin ningln reparo”.

Por esta razén recomendaba el Documento de Puebla que el hombre
debe someter este mundo a través del trabajo “y de la sabiduria” (n. 323).
Nuestros Obispos piden a los cientificos, técnicos y forjadores -de Ia
sociedad tecnclégica que alienfen el espiiitu cientifico con amor a la
verdad; que eviten los efectos negativos de una sociedad hedonista y la
fentacién de la tecnocracia; que apliquen la fuerza de la tecnologia a la
creacién de bienes y a la invencién de medios destinados a rescatar "al
liombre del subdesarrollo; que den valor a la sabiduria, teniendo- en
cuenta una profunda inquietud manifestada por al Concilioc Vaticano Il
en Gaudium et Spes n. 15 (n, 1240).

Era efectivamente una de las preocupaciones del Concilio, cuando
ptoclamaba que “la naturaleza intelectual de la. persoma humana se pér-
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fecciona y debe. perfeccionarse por medio de la sabiduria, la cual atrae
con suavidad Ja mente del hembre a la biisqueda y al amor de la verdad
y del bien. Imbuido por ella, el hombre se aiza por medio de lo visible
a lo invisible. Nuestra época, més que ninguna otra, tiene necesidad de
esta sabiduria para humanizar todos los nuevos descubrimientos de la
humanidad. El destino futuro del mundo corre peligro si no se forman
hombres més instruidos en esta sabiduria” (GS 15bc).

La educacién para la sabidurfa es condicién indispensable para la
reconciliacién del hombre- con la naturaleza. Pero la realidad es ésta:
nuestras universidades educan para la ciencia y la técnica y omiten la
educacién para la sabiduria. Educar para la sabiduria supone la promocidn
de la capacidad de admiracién, de intuicién vy de contemplacién (cf. GS
59a). Pues, ensefia el Concilio, la contemplacion v la admiracién llevan
a la sabiduria (GS 56d). A este respecto el Concilio observa que “muchas
naciones econdmicamente pobres, pero ricas en esta sabiduria, pueden
ofrecer a las demds una extraordinaria aportacién” (GS 15c¢).

Es el casc de América Latina. Puebla observa que la sabiduria es
una de las riquezas de la cultura latinoamericana, “Esta cultura, impreg-
nada de fe y con frecuencia sin una conveniente catequesis, se manifiesta -
en las actitudes propies de la religién de nuestto pueblo, penetradas de
un hondo sentido de la trascendencia v, a la vez, de la cercanfa de Dios.
Se traduce en una sabiduria popular con rasgos contemplativos, que orienta
¢l modo peculiar como nuestros hombres viven su relacién con la natura-
leza y con los demds hombres” (n. 413; véase también el rico n. 448),

Nuestros Obispos piensan que el dominio del hombre sobre la natu-
raleza debe ser entendido en intima conexién con el seftorio de Jesucristo
sobte la naturaleza y la historia. Presente y actuante en la historia
{n. 177), Jesucristo es insistentemente proclamado Seiior de la historia
{nn. 174, 195, 276, 289, 301). Y, asegura Puebla, la Iglesia como Familia
de Dios “es el hogar donde cada hijo y hermano es también sefior, des-
tinade a participar del sefiorio de Cristo sobre la creacién y la historia,
Seftoric que debe aprenderse y conquistarse mediante un- continuo proceso
de" conversidn y asmllaclon al Sefior" (n 242).

V. Reconciliacién al Interior de la Iglesia

Tal vez actualmente la farea reconciliadora méds urgente y dificil de
la Iglesia sea su misma reconciliacién interior. Entre sus-propdsitos para
el futuro Puebla promete poner “el mdximo empefio en salvar la unidad”
{n. 151). Veamos primero sumariamente qué es lo que estd aconteciendo
en nuesira Igiesia presente en América Latina..

El Documento de Trabajo informaba a los partlclpantes de Puebla
que al interior misme de la Iglesia en América Latina se manifiesta una
pujante vitalidad, en variados grupes y movimientos, iniciativas y pro-
gramas, y aiadfa: “Entre cstos grupos, nc siempre- exentos de radicali-
zaciones, se crean tensiones e inquietudes infernas que los distancian
vy marginan de la comunidad eclesial” "(n. "181). Después. presentaba
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dos categorfas extremas, entre las cuales se dan matices y grados menos
definidos: :

— “Algunos grupos conciben la misién de la Iglesia como exclusi-
vamente espiritnal y a la misma Iglesia como un Reino puramente tras-
cendente, sin relacién a la sociedad. Sin dimensién social, desinteresados’
de un nueévo orden mds justo, reducen el testimonio cristianc a la practica
de a moral individualista, el cultc casi méagico v de obras de beneficencia.
En su adhesidn a la Iglesia y a su doctrina, afforan voIver a txempos
pasados” (n. 182},

— “Otros ven la sociedad en un conflicto entre opresores ¥ oprnmdos
c_ausado por las estructuras vigentes del capitalisme. Su vivencia de fe se
hace en el encuentro con los oprimidos. Juzgan que la Iglesia institucional,
viciada por compromisos hisidricos, es un obsticulo para el quehacer
cristiano revolucionario, un impedimento para el encuentro con el her-
mano optimido. Consideran que esta Iglesia ‘oficial’ estd corrompida por
la complicidad con las clases dominantes y se dan a la tarea de’ organizar
una ‘nueva’ Iglesia popular. Optan por el socialismo marxista y proponen
una espectfica teologia de la liberacién, con implicaciones en el anélisis
marxista de la realidad y con incidencias en la cristologia, la eclesmlogla
y la accién pastoral” (n. 183).

-El Documento terminaba diciendo: ““Sin ducla, esta division interna
de Ios cristiancs es uno de los problemas graves de la Iglesia en América
L.atina” (n. 184).

_ El Documento de Puebla lo resume en el n. 90. Después de descr1b1r
la situacién social del Contineate, concluye: “Esta situacién social no ha.
dejado de acarrear tensiones en el interior mismo de la Iglesia; tensiones
producidas por grupos que, o bien enfatizan ‘lo espiritual’ de su misién,
resintiéndose por los trabajos de promocién social, o bien quieren convertir
la misién de la Iglesia en un mero trabajo de promocidn humana”. En.
el n, 102 recuerda “las dolorosas tensiones, doctrinales, pastorales y sico-
16gicas entre agentes pastorales de dlstmtas tendencias”. Y, al describir.
la situacién de los ministros ordenados, presenta entre los aspectos nega-
tivos en primer lugar: “Falta de unidad en los criterios bdsicos de pastoral,
con las consiguientes ‘tensiones’ de la obediencia y serias repercusiones
en ‘pastoral de conjunto’ ” (n. 673). En el capitulo sobre la opcién prefe-
rencial por los pobres informa que “todo ello ha producido tensiones y
conflictos dentro.y fuera de la Iglesia. Con frecuencia se la ha acusado,
sea ‘de estar con los poderes socioecondmicos. y politicos, sea de una
pehgrosa desviacién ideolégica marxista” (n. 1139), :

- Esta- es la situacién.

~ Pero hay que evitar el sxmphsmo que pxensa poder mcluu: a toda la
iglesia 0 al menos a todos los agentes (ordenados y no-ordenados) en una
de estas dos categorias extremas. Las categorias descritas se refieren a
posiciones bien definidas y claramente radicalizadas que viven més o
menos distanciadas y rmarginadas de la comunidad eclesial. Se puede
afirmar con seguridad que la gran mayoria de la comunidad eclesial de
América Latina estd, a Dios gracias, suficientemente unida, sin' radicali-
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zaciones, dentro de un bueno, sano y necesario pluralismo., “Viven su
unidad desde la .diversidad que el Espiritu ha regalade a cada uno”
(n. 244). Aunque haya vacios y deficiencias, garantiza Puebla en el n. 104,
“en la Iglesia de América Latina se estd viviendo la comunidn a diversos
niveles™: :

—“Se vive la comunién en ndcleos menores, la comunién en las
familias cristianas, en las comunidades eclesiales de base y ‘en las pa-
rroquias. Se realizan esfuerzos para una intercomunijcacién de parroquias”
(n. 105).

—*“Be vive la comunién intermedia, la da la Iglesia particular o
didcesis, que sirve de enlace entre las bases més pequefias v lo universal.
De igual manera se vive la comunién enire diGcesis a nivel nacional y
regional, expresada en las Conferencias Episcopales y, a nivel latino-
americano, en el CELAM” (n. 106). -

= “Existe la comunién universal que nace de la vinculacién con
la Sede Apostéhca y con el conjunto de las Iglesias de otros coniinen-
ies” (n. 107).

.' En los nn. 243-249 el Documento de Puebla nos ofrece élementos
sobre la unidad en la Iglesia. Recordamos seis:

1. El Espiritu Santo suscifa la comunién interior de la Iglesia, Pero
ésta "debe expresarse visiblemenie para que tenga también credibilidad
hacia afuera. “De ahi la gravedad y el escdndalo de las desuniones en
la Iglesia”™ (n. 243).

2. Cuando afirmamos la unidad de Ia Iglesia, no debemos imaginarla
sin mas uniforme y monolitica. La diversidad de miembros en Ia multitud
de hermanos no constituye una realidad monolitica: “Viven su unidad
desde la diversidad que el Espiritu ha regalado a-cada uno entendida
como aporte que contribuye a la riqueza de la totalidad” (n. 244).

. 3. Esta diversidad tiene sus origenes a) en la simple manera de ser
de cada cual; b) en la funcién que a cada uno le corresponde al interior
de la Igl'esia y que “distingue nitidamente el papel de la jerarquia y del
laicado”; ¢) en carismas mds particulares que el Espiritu suscita, como el
de la v1da religiosa y ciras (n. 245). . :

4, TFuerzas que aseguran la cohesidon “en medio de las tensiones y
conflictos”: -a) la misma vitalidad de su comunién en la fe y el amor,
lo que supone la voluntad de unidad (elemento subjetivo) 'y la coincidencia
en la plena verdad de Jesucristo (elemento objetivo), ¢) los pastores de
la Iglesia, que son “el centro visible donde se ata, ‘aqui en la tierra, la
unidad de la Iglesia” (nn 246-247).

5. En una situacién de debilitacién o ruptura de la comunién con
la Iglesia, los Pastores son “los ministros sacrameniales de la reconci-
ltacién™ {(n. 248). :
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6. Este servicio de los Pastores “incluye el derecho y el deber de
corregir y decidir, con Ia claridad y firmeza que ‘sean necesarias” (n. 249).

Todo el esfuerzo de reconciliar las tensiones al interior de la Iglesia
no debe olvidar la necesaria pluralidad en la labor teoldgica, resultante
de “métodos y modos diferentes para conocer y expresar los divinos
misterios” (n. 376, citando UR 17). En este n, 376 Puebla . distingu
dos tipos de pluralismo: . :

* Un pluralisme bueno y necesaric que busca expresar las legitimas
diversidades, sin afectar la cohesién y la concordia.

* Pluralismos que fomentan la divisién.

Esta dltima expresién de Puebla necesita uma aclaracién. Era una de
las preocupaciones del Papa Pablo VI. A los peregrinos tecibidos en au-
diencia el miércoles 21 de junio de 1971 Pablo VI recordaba que la Igle-
sia es una comunién cuya unidad hoy dia se ve amenazada por un plurt-
lismo carisméitico que olvida las reglas del servicio comiin. “¢A dénds
quiere llegar —preguntaba ¢l Papa— ese cierto pluralismo doctrinal, acbi-
trario y centrifugo?”. En su Alocucién al Sacro Colegio (23-06-1972)
Pable VI denunciaba “una interpretacién falsa y abusiva del Concilio,
segiin la cual habria que romper con la tradicién incluso docerinal, reche-
zar la Iglesia preconciliar y poder imaginar una Iglesia ‘nueva’, casi ‘rein-

* ventada’ de nuevo, en materia de copstitucién, de dogma, de costumbres,
de detecho”. El Papa continuaba diciende: “Las reacciones negativas a que
hemos aludido parecen intentar rambién la disolucién del Magisterio de
Ia Iglesia; de una parte, porque se da un equivoco sobre €l pluralismo, en
el que se ve una libre interpretacién de las doctrinas y una coexistencia
tranquila de concepciones opuestas; sobre la subsidiariedad, en la que
s2 ve una autonomia; sobre la Iglesia local, que de alguna formaz se pre-
tenderia sepatada, libre, suficiente en si misme; y, por otra patte, porque
se hace abstraccién de Ia doctrina sancionada por las definicioties ponti-
ficias y concilizres”, T .

En la audiencia general del miércoles 28 de noviembre de 1973 Pa-
blo VI vefa un problema muy especial en la “reconciliacién en la Iglesia,
con sus hijos, los cuales, sin declarar una ruptura candnica, oficial, con la
Iglesia, permanecen, sin embargo, en un estado anormal respecto a la
misma; quieren estar todaviz en comunién con ella, y quisiera Dios que
verdaderamente fuese asi, pero en una actitod de critica, de contestacidn,
de libre examen y de polémica mas libre atn. Algunos defienden esra
postura ambigua con razonamientos en si plausibles, es decir. con intencién
de corregir ciertos aspectos humanos deplorables o discutibles de la Igle-
sia, o bien de hacer progresar su culeura y su espititualidad, o bien de poner
a la Iglesia al ritmo de las transformaciones de los tiempos; pero se atro-
gan tales funciones con taata arbitrariedad y con tanto radicalismo, que,
sin darse cuenta acaso, ofenden y hasta interrumpen la’ comunién, no solo
‘institucional’, sino también espiritual, a la que quicren permanecer uni-
dos; cortan de esa forma la rama de la planta vital, que los sostenia, y,
percatdndose posteriormente del destrozo producido, recurrep al pluralis-
mo de las interpretaciones tecldgicas (que, salvada la adhesién esencial
y auténrica a la fe de la Iglesia, deberia ser no solamente permitido, sind
favorecido), sin preocuparse de que asi elaboran doctrinas propias de fécil
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uso, ¥ de equivoca adhesién, cuando no son intencionalmente contrasias a fa

norma y a Ja objetividad de la misma fe. Este fenémeno, que se difunde

como una epidemia en las esferas culturales de nuestra comunién eclesial,

Nos produce un inmenso dolor, mitigado solamente por un sentimiento

de caridad mayor hacia aquellos que son su cause. Y el dolor se inere-

menta al observar con cudnta facilidad se forman grupos celificados como
religiosos y espirituales, pero aislados y autocéfalos, los cuales, frecuente-

mente, para mostratse como iniciados en una concepcidn mds ineerior y

mis distinguida del cristianismo, se hacen facilmente antieclesiales, y sz

deslizan casi por gravicacidn inconsciente, hacia expresiones socioldgicas

y politicas; en las que, desgtaciadamente, el espiritn religioso sustituye

el espiritu humanistico, y jde qué humanismo! (Cémo reconquistar s

estos hijos que avanzan por senderos tan peligrosos, cémo reanudar con

ellos una relacién de comunidn gozosa y concorde?”, .

El pluralismo se transforma en un serio problema eclesial cuando,
como aclaraba Puebla en el citado n. 376, “fomenta la divisién”. En el
n. 80 reconocen nuestros Obispos: “Tenemos que confesar con humildad
que en gran parte, atn en sectores de la Iglesia, una falsa interpretacién
del pluralismo religioso ha permitido la propagacién de doctrinas erréneas
o discutibles en cuanto a la fe y moral, suscitando confusién en el Pueblo
de Dios”. Y en el n. 990 denuncian: “No se respetan, a veces, las com-
petencias que corresponden a los tedlogos y a los catequistas en sintonia
con ¢l Magisterio; por lo cual, se han difundido, entre los catequistas,
conceptos que pertenecen a hipdtesis teoldgicas o de estudio”. A los
mismos teGlogos nuestros Obispos piden: “En su servicio cuidardn de no
ocasionar detrimento de la fe de los creyentes... lanzando al piiblico
cuesiiones discutidas o discutibles” (n. 375).

En el citado n. 990 los Obispos remiten al texto del Discurse inau-
gural del Papa Juan Pablo II en Puebla, que lamentaba las “relecturas
del Evangelio, resultado de especulaciones tefricas mdés bien que de
auténtica meditacién de la palabra de Dios ¥ de un verdaderc compromiso
evangélico” (I.4). Sostenia entonces el Papa: “Ellas causan confusién -al
apartarse de los criterios centrales de la fe de la Iglesia y se cae en la
temeridad de comunicarlas a maneta de catequesis, a las comunidades
cristianas”. Es lo. que, en este mismo Discurso (I1.2), el Papa denunciaba
como “magisterios paraleles, eclesialmente inaceptable y pastoralment
estériles”. Esta expresién fue retomada por Puebla en el n. 262. '

Mientras una opinidén teoldgica respete los criterios de la fe de la
Iglesia y no sea lanzada al ptblico a manera de catequesis, no hay ma-
gisterio paralelo. Hay que afirmatrlo fuertemente para salvar la nécesaria
libertad teoldgica al interior de la Iglesia. Pero si existe tal magisterio
siempre que un agente dé pastoral (Obispo, Presbitero, Religioso, Cate-
quista, Dirigente de comunidad eclesial de base) se opone en piblico a
nivel pastoral al magisterio auténtico o desconoce deliberadamente las
decisiones del deber episcopal de conduccién, ¢ lanza en piiblico cuestiones
discutibles, sea en la predicacién u homilia, sea en las clasés de catequesis,
sea en las conferencias o charlas a los diversos grupos de fieles, sea en
articulos de periédicos o revistas populares, sea en libros de divulgacién,
sea en casetes u otras formas de comunitacién social. Y no hay duda
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que este.tipo de magisterio-paralelo s una triste y frecuentisima realidad
hoy en América-Latina.

*Falta en algunas ocasiones ia oportuna mtervencmn maglstenal
profética de los Obispos, asi como tamb1en una mayor coherencia coleglal”
(n 678).

. Nota; - 'Nuestfo tema pedirfa también un. , estudio _de lo que- el Dacu-
mento de Puebla nos dice acerca de la reconciliacién .con los no-catélicos
en América Latina: Hay sobre este asunto un capftulo entero (nn. 1096-
1127). Pero seria un estudio aparte, ya hecho (cf. el n. 20 de la’ “Co-
leccién Puebla” publicada por el Secretariado General- del CELAM, con
!10 pég:nas) Aqm solamente qulsxera recordar dos afirmaciones:

* “Se comprueba cierta desonentaclén de Ias actltudes catequisticas
en el campo ecuménico” (n. 991}, |
.- % “Dersiste. en muchos cristianos la ignorancia o la desconflanza con
R -1-especto al: ecumemsmo” {(n. 1108}.- o .

" Se sienie la necesidad de orientar un mo’vimi‘ento ecuménico mas
adaptado a las situaciones muy especiales de un Continente todavia
mayoritatiamente ‘catélico (cf. n.. 1100) en el cual los grupos religiosos
no catblicos estdn ammados casi siempre por un espmtu claramente sec-

taric'y prosehtmta.

Conclusicn

A titulo de conclusidn quisiera proponer un pensamiento que a 1o largd
de este trabajo fue madurando: que la reconciligcion es el necesario comple-
mento:cristiano de la liberacién. En la Conferencia de Medellin (1968), con
¢lla ‘y ‘a partir de ella se hizo oir en América Laiina el grito de la liberacién.
Desde entonces la palab‘ra resoné por todos los rincones del -Continente,
dio ‘nuevas “esperanzas’ a- millones de oprimidos, fue inspiradora ‘dé una
nueva manéra de hacer teologia, orient6 mievos métodos én l1a labor
evangelizadora, se transformé en alina de miles de- pequenas y “humildes
‘comishidades eclesiales: de base, motivé un gran ‘ndmero de valientes do-
cumentos pastorales, surgié en el horizonte ‘latinoamericano como _signo
de esperanza y alegria. Al mismo tiempo causé tensionmes, discusiones ¥
divisiones -al .inferior -de la Iglesia, . encontid -resisiencia- o al: menos reti-
cencias en sectores importantes de la comumidad. catdlica, recibié criticas
de: tedlogos preocupados con los- rumbos -de la: refléxién cristiana, fue
objeto, de aclaracién por parte de los tres dltimos Papas, 'es’ constante-
mente adjetwada en el Documento de Puebla y es tamblen la gran preo-
cupacion actual de numerosos Pastores..

La libéracién que los cristianos anunciamos recibe en Ia Comumén
Trinitaria su modelo v a. la vez su meta, descubre en la rupture con la
Comunién Trinitaria (el pecado) la rafz y fuente de toda opresién, injus-
ticia'y discriminacidn, y encuentra en la 1econcdlac16n eI medlo de su
neallzaclon. T P

- Liberati6n - sin- reconcﬂxamén no- es cnsﬁana. . T
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Reconciliacién sin liberacién' no es humana,

" Después “ de todo lo- que hemos visio, es claro que rechazamos la-
reconciliacién superficial y fécil de puro apaciguamiento o de transitoric
acuerdo, que deja todo como estd: Seria reconciliacién sin liberacién.
Como- tampoco aceptamos ‘la liberacién -que no lleve a la Comumén
Tnmtana. Seria liberacién sin reconciliacién, - -

- El concepto de reconciliacién supuesto y propuesto por el Documento‘
de Puebla exige un giro en nuesiro modo de pensar, un cambio en nuestra
forma de vida, una conversién radical. Tal vez convenga insistir algo
més en la palabra “conversién”. Puebla es solemnne cuando declara: “Esta
¢s nuestra primera opcién pastoral: la misma comunidad cristiana, sus
laicos, sus pastores, sus ministros y sus religiosos deben convertirse cada
vez méds al Evangelio para poder evangelizar a los demds” (n. 973).
Puebla es decidido cuando se propone: “Queremos no solamente ayudar
a los demds en su conversién, sino también convertirnos juntamente con
éllos” (Mensaje). Puebla es severo cuando denuncia: “Muchos han mos-
trado una fe poco vigorosa para vencer sus egofsmos, su individualismo
¥ su apego a las riquezas, obrando injustamenie y lesionando la unidad
de la sociedad y de la misma Iglesia” (n. 966, cf. n. 1300}, Puebla es
ldcido cuando proclama: “Tenemos conciencia de que la transformacién
de estructuras es una expresién exierna de la conversién interior. Sabemos
que esta conversidn empieza por nosotros mismos. Sin el testimonio de una
Iglesia convertida serian vanas nuestras palabras de Pastores” (n. 1221).

Reconciliacién cristiana supone e incluye disposicidn para el perddn
y ¢l amor. La misma lucha o accién por la justicia, aparentemente tan
noble, cuando no admite en su vocabulatic términos como “reconciliacién”,
“misericordia” y “perdén”, y si no es animada por el amor, acabari
practicando injusticias. En su Documento sobre la Paz (n. 14) recordaba
la Conferencia de Medellin que la paz, obra de la justicia, es “fruto del
amor”, el cual sobrepasa todo lo que la Justma puede realizar; y decla-
raba que “¢l amor es el alma de la justicia”. En aquel mismo n. 14
sentenciaba Medellin: “La paz con Dios es el fundamento ditimo de la
paz interior v de la paz social”. Y Puebla, en su capitulo sobre la accién
de la Iglesia con los constructores de la sociedad pluralista en América
Latina, comienza declarando que la Iglesia colabora “a fravés de una
radical conversién a la justicia y af amor” (n. 1206). Y el Espiritu de
amor ‘““urge a mayores esfuerzos y sacrificics que cualquier predicacién
o proclamacidén de la sola justicia”, recordaba el Ddcumento de Trabajo,
n. 559, a los participantes de Puebla. Este mismo Documento, en el
n. 555, advertia: “Apremiado por la situacién, el cristiano siente la ten-
tacién de clamar al cielo para -que castigue a los responsables, pero
escucha del Sefior el reproche que hizo a los discipulos cuando pedlan
lo mismo: ‘No sabéis de qué espiritu sois” (Lc. 9, 55)”.

En su Mensaje asegura Puebla: “No existe gesto més sublime que
el perdén. Quien no sabe perdonar no serd perdonade’”. Y el Papa Juan
Pablo II en la Enciclica Dives in Misericordia sostiene: “Un mundo, del
que se ecliminase el perdén, serfa solamente un mundo de justicia fria
e irrespetuosa™ (n. 14). El Papa insiste fuertemenie en esta tesis: “La
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justicia por si sola no es suficiente més aiin, pued’e conducir a la negacién
y al aniquilamiento de si misma”, Summum ius, summa m,funa (n. 12).
Llega a afirmar que ““la auiéntica msencordla es por decirlo asi la fuente
més profunda de la justicia” (n. 14).

La Evangelizacién, como la entiende Puebla, “nos llama a la con-
version que es reconciliacidon y vida nueva, nos lleva a la comunién con
¢l Padre que nos hace hijos y hermanos. Hace brotar, por la caridad
derramada en nuestros corazones, frutos de justicia, de perdén, de respeto,
de chgnldad de paz en el mundo” (n. 352).




La - Eucaristia Fuente de Reconqhaaon

frente 2 Ia Realidad de la Violencia

Francisco Interdonato, SJ. ..
. Profesor de Teologia en la Pontlficia Facultad de
Teologla de Lima y en la Universidad Cat6lica de Per(

I, La Viclencia Actual

1. Garacteristicas

A) Pecuhandades de la violencia actual La v1olenc1a siempre se

apoy6 en la presencia del mal. Pero ahora tiene una presencia que se sabe,
mas que por la informacién que pueda venir de cualquier parte y a través
de cualquier drganc informativo, porque ncs rodea, nos sucede; de la que
tenemos una experiencia invasora y agobiante. Es su magnitud sin paralelo,
a lo largo y a lo ancho del mundo, lo que cuestiona nuestro fondo cristiano,
e inferroga las promesas de Jesucristo redentor de los poderes del mal.
. A fravés de la T.V. incluso la que ocurre lejos, ya no la pensamos o
magmamos ni son otros los que la piensan e imaginan por nosoiros: La
VEmOs en todas sus formas de asaltos, asesinatos, secuestros. .. Estos
tilimos son frecuentemente més afrentosos a la dignidad humana y-ala
moralidad y que, por su publicitacién, mantienen en vilo a la sociedad a
Veces por semanas ¥ aun meses, siguiendo su agonia en ese puente entre
la vida y la muerte, lejos de los que le aman, solos ante sus secuestradores
que para mayor afrenta se portan como los que tienen la razdn.
. Sobrecoge ademds la violencia actual por los medios y estrategia que
ostenta. Las armas de que dispone, su habilidad, la técnica organizativa,
parecen perfeccionarse a un ritmo mayor que las contramedidas con . que
cuenta la sociedad civilizada, Una explicacién de ello es que ya no se
trata-de un individuo o un grupo vicicso y descaminado de jévenes semi-
analfabetos sin familia. Son profesionales, profesores y estudiantes uni-
versitarios, de todas las clases sociales, artistas, hombres y mujeres.

- Es, pues, y debe ser altamente preocupante. La mayor preocupacién
serfa no preocuparse bastante.

. Met6dicamente debemos comenzar por dar algin concepto de vio-
lencia, aunque su comprensién cabal sera el fruto de este estudio. Segiin
la psmologla racional cldsica, la idea de wiolencia coincide con la de
coaccidn, y por tanto se opone a espontdneo. De donde violencia es:
“Qbligar por la fuerza a alguien a conceder lo que espontdneamente no
quiere conceder”. Como toda definicién esencial, ésta abarca foda vio-
lencia, aun la justa. Un pensar maduro debe tenerla en cuenta; mas como
no- notifica directamente la atroz realidad que vivimos, que es el uso
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indiscriminado de la violencia o coaccidn como medic de lograr algin
fin, sea politico, sea persomal (robo, satisfaccién de pasiones, etc.), esti-
mamos que la definicién més propia, porque abarca tanto la esencia de
la violencia cuanto la modalidad que adquirié ahora, es la siguiente:
“Violencia es el uso injusio de la fuerza —sea fisica, sea psicolégica ©
moral- dirigido a quitar a una persona un bien al cual tiene derecho (la
vida, la salud, la libertad), o también dirigido a impedir ya una libre
eleccién a la cual el hombre tiene derecho, ya obligarlo a hacer lo que es
condrario a su libre voluntad, a sus ideales, a sus infereses™ ',

Nétese que la extensién de esta segunda definicién no alarga sino
restringe el contenide y lo concentra en la connotacidn moral: Hay vio-
lencia séle cuando se viola un derecho. Por tanto, aunque se use la coac-
cifn, si ésta es justa, no es violencia. Con cargo a puntualizar lo que quiere
decir ser jusig, este concepto define adecuadamente lo que vamos a decir,.
¥ pone a salvo esta observacién que siempre deberd tenerse en cuenta:
“Seria falso imaginar que la no-violencia rechaza la agresividad. A través
de ésta se manifiesta un poder combativo, sobre todo un poder de afir-
macién de sf, que no se sabrfa ahogar sin alienar al individuo” ?. Natu-
ralmente se entiende no la agresividad incontrolada del colérico, sino la
ligada y delimitada por cantidad de valores, como son el coraje, la virilidad,
la voluntad de luchar por la jusiicia, de defender la ley ¥ la democracia, etc,

Oira matizacion metédica de la violencia actual es que, no cobstante
sus inonstruosas caracteristicas, jifene remedio! Esta conviccién, que cons-
tituye la razén de ser de lo que vamos a decir, es conveniente formularla
desde el principic para prevenir el escepticismo y abrir 2 la esperanza,
fundada en que la violencia, por lo menos en la modalidad hodierna, no
es inherente a la condicion humana y, por otra parte, es individuable y
decantable del contexto que la produce, y por tanto se pueden indicar
remedios politicos, morales y finalmente religiosos porque existe el sacra-
mento de la presencia y de la viriud de Dics. Lo confirman, por lo demds,
hiechos que también pertenecen a la experiencia. Basta, por ej. —como
ha sucedido tantas veces— que el individuo o grupo, formal o informal-
mente abandone sus métodos violentos, para ser indultade, perdonado e
incluso considerado como mn grupo legitimo; en otras palabras, para que
se reconcilie con la autoridad civil. jCuéntos ex-violenios, ex-terroristas,
una vez arrcjadas las armas y lavada la sangre de sus manos, estdn ahora
en cargos piiblicos, en el parlamento y aun al frenie de gobiernos! Y por
supuesto, es posible la reconciliacidn interior, dominio de lo religioso, ¥
la més firme base de la otra.

La reflexién teplégica -—en su méds amplia acepcién— puede coad-
yuvar en ello, més adn, es indispensable e insustituible su aporte —esto
s¢ va a intentar— sin ilusiones ingenuas de que por si sola de férmulas
absolutas, fdciles y todo lisias y las aplique para librar a nuesira cmhzac:én
de una amenaza que es imposible exagerar, .

! Editorial de la “Civiltad Cattolica”, en Cin.C. 1978-I1-5.
2 Jean-Marie Muller, Approche de la no-violence, en Eiudes, Julio 1973, p. 25b.
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B) La violencia actual en comparacidn con la del pasado: Una de
las principales peculiaridades respecto del pasado es que la violencia actual
tiende a cubrirse siempre con el manto de la politica: A su sombra, so
sobrepasan todos los limites de la moral v de la dignidad y derechos del
hombre. El violento no se considera un delincuente sino un politico y aun
un héroe. Incluso los asaltos a bancos o residencias, no se duda en la-
matlos, reeuperacién del dinero de la burguesia™. Siempre tienen el re-
curso de invocar nobles motivos socic-politicos o, en tltima mstancla, la
necesidad en que los ha puesto el sistema.

El situarse frente al andnimo sistema, no frente a rostros humanos
sumenta pavorosamente la capacidad de hacer el mal, y le quita poder
disuasivo a la coercién. Alentados por la publicidad de los juicios, con-
vierten el banquillo de acusados en cédtedra de propaganda. La fama,
Hlevana en alas’ de los medios modernos de comunicacidn, le sirve de
lenitive y aun de recompensa de la pena. Ellos quedan evalentonados, y
la sociedad en jaque por el sentimiento generalizade de pénico.

"~ Claro que con frecuencia la motivacién politica existe; pero aun
entonces, la crueldad y malicia de la violencia actual, no tiene analogia
con la del pasadc. El politico del pasado cuando recurrfa a la agresién,
se cuidada extremadamente de no tocar a un inocente. Lo que se ha visto
y se ve en estos afios -—el arrojar una bomba indiscriminadamente homi-
cida— es algo sin antecedentes. Se dirfa que el poliiico actual que usa
medios violentos, hiere y mata més por hacerse temer que por alcanzar
la finalidad politica especifica. Antes de producir un dafio social, aspira
a difundir un peligro social. Para ello acepta o pone en préctica el principio
que en ¢l pasado fue universalmente estigmatizade como mczqmavekco
de que el fin justifica los medios. Ni discierne los medios que usa ni los
mide en vista del fin.

Tampoco parece interesatle especialmente quién es el individuo que
mata, cuanto lo aque dicho individuo representa. El rostro humano desapa-
fece otra vez ante una andnima institucién: Para protestar o mater a la
fusticia (burguesa, es siempre el celificativo), se mata a un Juez; y lo
mismo se asesina a um policfa. a un militar, a un politico, a un banquero,
etc.. para matar a la institucién que representan y simbolizan. Esto lleva
a tratar del oriren de la viclencia actual.

C) Su origen ideoldgico-politico: Antes de verio, no serd superfluo
aludir al supueste de no pocos de que la violencia en el hombre seria
connatural por haberla heredado evolutivamente de Ias especies de que
procede. Concediendo sin puntualizar (como deberia hacerse) el sentido
en que cabe hablar de procedencia evolucionista del hombre, podemos remi-
tirnos brevemente a un escrito del P. Marcozzi en que demuestra, con
evidencia documentada, que los hombres pre-histéricos, no eran crueles.
Esos indicios son, por ej., el haberse encontrado tumbas de nifios llenas
de objetos que muestran carifio y cuidados hacia ellos, o esqueletos de-
formes que sin embargo pertenecieron a hombres de 40 afios®. Su con-

3 Vittorio Marcozzi, L'apgzressivitd wmana, en Civ.C. T8-IV-253-4.
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clusion merece transcribirse: *‘Existen motivos valederos para mantener
que la agresividad humana no es una {endencia apetencial, sino una.
manifestacién deliberada de prepotencia, de orgullo o de dominio, impe-
rada por el espiritu humano que se sirve de fuerzas fisn::as 0 pmquwas..
para alcanzar no pocas veces con ferocidad sus propdsitos™*.

Esa prepotencia, orgullo, afin de dominio, etc., ahora ha sido exa~-
cerbada por el idolo de nuestro tiempo, la politica. En los dltimos afios,
en efecto, se ha verificado una absolutizacién de la poliiica que invadié
hasta la esfera teoldgica. En este campo la inicié H. Cox: “En la ciudad
secular la politica hace Io que una vez hacfa la metafisica: Da unidad y
sentido a la vida humana y al pensamiento”®, y la-consumé la teologia
de la liberacién: “Aquetlos que han optado por un compromiso liberador
experimentan lo politico como una dimensién que abarca y condiciona
exigentemente todo el quehacer humanc. .. En el contexto de lo politico,
el hombre surge como un ser libre y responsable, como hombre en relacién
con otros- hombres, como alguien que toma las riendas de su -destino. en
la historia® ¢,

Si esto lo han escrito personas entrenadas en los dltimos pr1nc1pms
de la metafisica y en posesién del Evangelio, es fécil vislumbrar lo acon-
tecido entre los politicos que carecen de eilos o poseen caricaturas. Con-
virtieron literalimente el fin politico en el valor supremo, y para alcanzarlo
no se vacila en torturar, humillar, matar al hombre.

Bsos fines politicos son diversos. En muchos casos muy nobles__ ¥
justos, por ej., la independencia nacional. Desgraciadamente la falta de
visién y de fraternidad internacional de los Estadistas, ha sido motivo
para que la mayor parie de las naciones que han surgide después de la
segunda guerra mundial, lo hayan logrado a través de la violencia. Uno
de esos jefes nacionales presumié resolver el problema humano y moral
con una constatacidn cierta: “Nuesiros enemigos nos llaman . terroristas;
nuestros amigos, patriotas”, pero que, en lugar de la norma moral de lo
licito e ilicito, entroniza un criterio relativo y pragmético proclive a todos
los extremos. En efecto, eso lo repitieron todos los jefes de movimientos
libertarios ¥ lo pueden repetir los  dirigentes de 1a L.LR.A., la B T.A., Ia
O.L.P., ¥ permitirse cualquier exceso; el criterio consagrador serd el éxito
final. Entonces pasardn a ser personajes respetables; célebres, a los gue
eventualmente se les erigirdn estatuas.

A tal apoteosis del cinismo politico, se llegd en un largo proceso de
deterioro que arranca del siglo pasado. Empero, entonces estuvo circuns-
cripto a individuos aislados, como por ej., el extrafio petsonaje Karl Hein-
zen, citado por Walier Laqueur en su libro Terrorismo que profesaba:
“Bl asesinato es el agente principal del progreso histérico... El camino
hacia Ja Humanidad pasard por el cenit de la barbarie”. Méds importantes

4+Ib., p. 266.
5 Harvey Cox, The Secular City, Mc Millan, 1966, p. 254.

¢ Gustave Gutiérrez, Evangelic v praxis de liberacién, en el vol en colaboracién
Fe Cristiang y Cambie Social en Américe Latine, Ed. Sigueme, 1973, p. 285..
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¢ influyentes fueron los movimienios andrquicos, no por su nimerg —-—pe-
quefio y segregado— o por sus hechos —relativamente limitados—, sino
por sus escritos que fueron una permanente cdtedra de violencia.

'Uno de los cofundadores del anarquismo ruso, Miguel Bakunin (1814-
1876} en su Catecismo del Revolucionario ensefiaba que todas las emociones
~que €l calificaba de tiernas y afeminadas— de parentesco, amistad, amor,
gratitud e inchiso honor, deben ser shogadas por la absolufa pasién por
la causa revolucionaria. No es revolucionario el que siente compasion por
algo o alguien de este mundo. Su sucesor y coterrdneo, el aristcrata Pedro
Kropotkin (1842-1921), méds cercano a los violentos modernos, exhortaba
a los anarguistas a hacerse conocer por la palabra escrita y oral, por el
puital, el fusil ¥ la dinamita.

Sin embargo la bandera negra de ia anarquia extendié mas largamente
su sombra ep Francia, por haber captado escritores més vigorosos y sis-
temdticos que amueblaron de ideas filosSficas al naciente socialismo mo-
derno, Su mayor representante P. J. Proudhon (1809-1865) con los ecos
tadavia sonoros de la revolucién y con la herencia del concepto de “so-
ciedad natural” de Rousseau, llegé a la conclusién que ia autoridad pro-
mueve el desorden, no el orden; que las leyes crean la injusticia; y que
el gobierno conduce a la esclaviiud. El ideal es, por tantc, la anarquia u
orden natural sin gobierno: “Ni Dieu, ni Roi, ni Loi”. Més influyentes
y duraderas se mostraron sus ideas acerca de la propiedad, de la justicia
y de la Religién. En su libro {Qué es la Propiedad?, responde: [Robo!,
por ser fruto de la explotacién. Y en otra obra publicada en 1858 “De
Iz Justice dans la Revolution et dans PEglise erigié a la justicia en ley
de la historia. La Religién no es més que la forina mistica de la justicia,
y la justicia es la realidad de la Religién. La Providencia debe ser com-
batida porque justifica los abusos sociales.

El anarquismo de por si no tenfa porvenir, por reposar en un supuesto
—tal como €l lo entendfa— falso, esto es, que la naturaleza humana es
sin méds inccente y buena; supuesto que pronto Darwin y definitivamente
Freud, relegarfan a una antigualla académica; y ademds y sobre todo, en
cuanto movimiento el anarguismo estaba minado por una contradiccién
insoluble que le barreaba su caminc en la historia; Para scbrevivir, debe
organizarse; y cuando se organmiza, cesa de ser anarguismo. Por eso no
sobrevivié tal cual, pero sus piezas errantes fueron recogidas y sistema-
tizadas por las diversas formas de socialismo a partir de Marx. Este
desdefié el anarquismo como desesperado romanticismo, pero asumié los
conceptos sociales y religiosos bésicos de Proudhon, v los llevd por todo
el mundo en brazos precisamente de la nodriza repudiada por Proudhon:
El poder y la autoridad del Estado. Igual que Marx con el anarquismo,
procederdn los partidos marxistas ahora: Repudian los métodos y efectos
'terroristas, pero no las premisas, es decir, sus ideas acerca del poder do-
minante (se entiende cuando es el “otrc™), la propiedad, la justicia, la
- Religidn, la Providencia, premisas que, se quiera o no, concluyen con el
horrible epitafio: “No hay burgueses inocentes™.

Sin esa yaiz metafisica ~~mala metafisica, pero metafisica al fin—
no podia haberse dado la violencia y terrorismo actual, elevados a mito,
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a una especie de sacramenio de la redencién terrema. Hubiera habido por
cierto revoluciones violentas, porque la cosmovisién moderna, marcada
pot el evolucionismo que proyects la edad de oro al futuro, no ya al pasado,
y por tanto cre6 la conviccidn de que la estructura injusta o deficiente
de la sociedad, no era querida por la naturaleza e inmutable, sino per-
fectible, y en consecuencia hubiera perseguido esa perfeccidn revolucio-
nariamente, pero con un impetu puesto al servicio de un fin que, alcanzado,
terminaba el proceso violento. Nunca se hubiera teorizado ésta ni llegado
a convertirla en la estructura del Estado perpetuo o en la lucha contra
una clase satanizada que debe ser destruida por todos los medios para
implantar la dictadura de la otra clase. Esto no es fruto de un andlisis
realista de la naturaleza humana ni de la situacién social y sus posibilidades
de perfectibles; procede de una ideologia que hace de la violencia la
fuerza creadora y renovadora de la historia. Lo confirma el hecho que
todos los individuos y grupos violentos son fuertemente ideclogizados. Se
reclutan mayoritariamente en ambientes intelectuales (universitarios y pro-
fesionales). Intelectuales son asimismo de preferencia los asesinatos y se-
cuestrados. :

La ideologia inspiradora, desde luego con diferentes interpretaciones
mas o menos ortodoxas del Maestro, es la socialista marxista, el idnico
partido politico que impone una cosmovisién metafisica que raya lo reli-
gioso. Claro que ni Marx ni muchos marxistas admiten el terrerisino como
método, pero lo tenemos que repetir, si se pome un fin abscluio que es
la destruccién —ipor ser la encarnacidn del mal absoluto!— del sisiema
capitalista, del Estado “pseudodemocritico” que defiende al capitalismo
con la-policia, el parlamento, ¢l sistema productive... (Cdmo evitar que
se asesine a policfas, que se destruyan los bienes privados y piblicos, etc.?

Se dird que también hay violencia v terrorismo de derecha. Es verdad
y no debe ser minimizada en absoluto en sus métodos y efectos; pero es
distinta en su origen; no procede de la ideologia sino del interés o de la
reaccibn contraviolenta. Pueden recuperarse o ser eliminados sin dejar
herederos porque carecen de raiz metafisica. Camus decia que la ambicién
de Hitler de “fijar la historia por mil afios” por sustentarse en un “pen-
samiento provinciano. .. No tenia porvenir. El comunismo ruso, en cambio,
se revistié de la ambicién meiafisica’, La revolucién nazi no dejé
seguidores. Lo mismo el terrorismo de derecha. {Quién recoge los ideales
del Sha o de Somoza? No se¢ trata de desarmar contra los métodos des-
piadados de derecha, y menos el aparato represivo de los paises totalitarios
que en eso no se diferencian de los paises socialistas.

En todo caso nuestro propdsito no es comparar la violencia de unos
con la de otros y menos de elegir ésta antes que aquélla. Todas son
abominables, antihumanas y antidivinas. Pero puestos a individuar la rafz
propiamente ideoldgica, ésta sélc se encuenira en la violencia que se llama
al marxismo. Sélo aqui se busca expresamente un criferio de verdad de
esa praxis social y se lo encuentra. .. jen Ia misma praxis! Esto lo profesan

T Albert Camus L'Homute Revolté, Galiimard 1951, p. 232.
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todos, pero por ilustrarlo, leamos lo que escribe Mao: “Marx, Engels, Lenin
y Stalin han podido formular sus teorias... sobre todo a través de su
personal participacién en la prictica de la lucha de clases...”? La licha
de clases supuestamente causa de la teoria, es méds bien su efecto, puesto
que es la élite de revolucionarios profesionales 1a que produce la conciencia
de clase polftica. Y Iuego es el partido el que se constituye en guardidn de 1a
correcta conciencia de clase. La subordinacién de la filosoffa a Ia politica
y del pensamiento a la accién, no puede menos que conducir a un ciego
fanatismo; y la ceguera es la ley del violento.

D) Su findalidad: motor del cambio: El origen ideol6gico de la vio-
lencia actual da razén también de la finalidad que lo impulsa: La con-
vicciébn que dnicamente por su medio puede crearse un nuevo orden de
paz y justicia; que la historia no puede madurar sin la levadura del furor
revolucionario. No es el recurso a un mal necesario, es la forma nica
de accién regeneradora y constructora. Esta tesis estd expuesta sistemati-
camente por Franz Fanon en su obra Les Damnés de In Terre que tanto
contribuyé a diseminar la violencia. Organizada y encauzada por los lideres,
capacita a las masas para comprender las verdades sociales y tengan acceso
a cllas. Es una fuerza purificadora; libera al oprimido de su complejo
de inferioridad y de su desesperacién e inaccién. Esta finalidad es la -
norma de moralidad que auténomamente lo justifica todo. De ahi que
aun habiendo cometido asesinatos, secuestros, etc., apenas se preocupan
sus autores de justificar sus acciones.

Desafia toda comprensién que una docirina tan desviada de la re-
lampagueante linea de la verdad sobre €l hombre y sobre Dios haya podido
captar también (no con tanta crudeza) a cristianos. Si uno relee este parrafo
del mensaje de Camilo Torres a los cristianos: “La revolucién, por Io
tanto, es la forma de lograr un gobierno que dé de comer al hambriento,
que vista al desnudo, que ensefie al que no sabe, que cumpla con las obras
de caridad... Por eso la revolucién no solamente es permitida sino obli-
gatoria para los cristianos que vean en ella la tinica manera eficaz y
amplia de realizar el amor para todos”®, en seguida constata que . estas
ideas !o han sobrevivido. Basta leer los documentos de lgs “Cristianos
para el socialismo”. Claro que no han llegado 2 la moral auténoma. Pero
lo més grave en este caso del cristiano no es hasia dénde han caido sino
de dénde; no importa tanto la conviccién adquirida cuanto la conviceidn
dejada, es decir, la fe en la fuerza renovadora del Evangelio, en que el
amor se realiza por la conversién a Cristo, con su Gracia, ¥ no mediante
la revolucidn.

Si se remonta la corriente desde sus epigonos actuales ~incluidos
dichos cristianos— hasta sus fuentes, se comprobard que ¢stas no son el

8 Citado por John W. Clifford 8.J., La conoscenza rivoluzionaria secondo Mao Tse-
Tung, er (i C. T2-II1-27.

% Camilo Torres, Mensaje a los cristianos, en E! Ciervo, afio XVII N* 171 bis,
p. 117
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Evangelio, sino (ademds del anarquismo y socialismo mencionados) algunos
filésofos modernos, comenzando por Nietzsche; pero sobre todo Sarire,
de tan largo influjo entre los jévenes unmiversitarios. Desde 1945 respaldé
con su prestigio de especie de patriarca de la intelectualidad de Occidente,
todos los movimientos violentos., Aun cuando algunos de éstos estaban
indudablemente justificados en sus. fines, Sartre contribuyé a soltar los
diques de los medios, diciendo, por ej., que para un negro disparar conira
un europeo equivalia a matar dos pdjaros de un tivo: Destruir al mismo
tiempo al opresor y al oprimide. Esto iltimo se propondrin también
Gandhi v M. L. King (como veremos), pero la palabra no era destruir.

Oira fuente muy importante, aurque no se advierta por ser solerrdnea
y estar formuiada con categorias mentales distintas, fue un difuso senti-
miento vital promovido por un largo sector de la literatura moderna y del
cine, que se conoce como “mistica del pecado™. Consiste en considerar al
pecado radicalmente malo, a la culpa, como un estado de transito necesario
en la evolucién de la existencia humana autéutica vy madwa. De acuerdo
con ello, es licito al hombre planear de antemano el mal, el pecado, como
momento, en Gltimo término, positivo, de su vida y de la vida de la
sociedad en orden a su desarroflo y perfeccién. En otras palabras: Al bien
se ega —y solo asi se llega— por el mal, Sélo falté transponer esto en
términos socio-politicos para tener la doctrina de la violencia como inico
factor de cambio, progreso y solucién de conflictos.

Lo irreparablemente grave es la absolutizacién de esta solucién. Queda
excluida la religiosa (de la que hablaremos en la 3a. parte) y también la
propiamente pofitice. Con ello se atrasa siglos el reloj de la historia. Sin
contar ensayos anteriores, va en el s, XVII, Hobbes y Locke descubrieron
en la politica el método de consulia a la opinién piblica, del  didlogo
democritico, para crear un instrumenio que definitivamenie anulara la
barbarie en la resolucidn de conflictos e hiciera posible la rnaduracién
social de la civilizacién. La pelitica como factor de cambic y el medic
para componer las diferencias ¥ armonizar los intereses encoutrados, fue
una adquisicién esencial de la sociedad. Los que ahora la rechazan y
entronizan la revolucidn viclenta —sean cristianos o no— en realidad
rechazan, para decirlo sin reticencias gazmofias, tanio la sociedad cristiana
come la sociedad civilizada.

_ 2. Motivos de la Violencia Actual

A) Las estructuras socio-econdmico-politicas: Un motivo de la vio-
lencia actual que hay que reconocer claramente es la existencia de estruc-
turas socic-econdémico-politicas injustas o culpablemente deficientes. Decia
Bertolt Brecht: ¢(Quién cambiard el mundo? jAquellos a quienes no les
sustal 8i pues rechazamos una filosofia y mds todavia una teologia de la
violencia que la legitime, no es para adoptar una filosofia y menos una
teclogia (ni aun moral) del orden establecide, sea que €l orden establecido
sea el capitalista o el socialista. Humana y cristianamente no hay una
filosofia social (v en cierto nivel, una teologia) que no lo sea del orden
natural, lamado asi porque Dios lo inscribié en la naturaleza del hombre, -
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y-segln el cual todos los hombres poseen igual derecho ala v1da y al
desarrolio plenc de su personalidad.

No sentirse real y efectivamente urgido a corregir Ias fallas existentes
¥ promover activamente las- condiciones estructurales propicias para ese
desairollo integral, es no hablar como cristianc y .no hablar para el hombre
real; -porque esas fallas existen y son motivos reales de la violencia. El
probléema nunca debe ponerse en sz deben " corregirse 'y cambiarse, sino
en el cdmo.

La sociedad moderna toda —la scmahsta y capitalista, la dictatorial
y la democrdtica——; pero aqui nos referimos especificamente a la' demo-
crdtica (porque sblo en ésta la violencia se presenta como un probilema de
dificil solucién) consciente ¢ inconscientemente incuba individuos y grupos
violentos en cuanto crea un gran mimero de personas frusiradas, descon-
tentas, irritadas, solas., Ha producido lo que algunos ' denominan apro-
piadamente marerialismo utdpico: Muateriglismo porque suscita . (principal-
mente por los medios de comunicacién) una fiebre de posesién y consumo,
sometiendo a una solicitacién constante los instintos posesivos; y también
porque (sobre esto hemos de volver) hace piiblico lo que es esencialmente
privado, como es la vida sexual. El resultado es reducir a Ia persona a un
hedonismo expresado en la afirmacion indiscriminada de Io instintivo, lo
espontdneo, lo facil, lo cémode y lo inmediatamente gratificante, al margen
de todo sentimiento y experiencia ética; ufdpico porque con esos medios
espera trealizar un grado de conciencia y de plenitud humana {con paz,
libertad, amor, justicia) que sélo puede ‘derivarse de una realizacidén ética
(v religiosa) del hombre.

Ahora bien, como tales expectativas no pueden verse satisfechas,
sobreviene una tensién, una frustracién constante, gque se resuelve. tarde
0 temprano en actitudes opresivas y violentas. El materialista . utépico
tamiza a través de su interés y su gusto, lo que Gnicamente se puede
descubrir por la analftica del hombre. Las realidades e ideales humanos
tienen una estructura social y moral objetiva asequible a la filosoffa natural
y social, no a las consignas de los partidos politicos, a la_propaganda, la
industria del sexo, la critica superficial de la Religién. De la democracia,
libertad, justicia, moral, se debe hablar conforme a su ser, no a como
cada uno la entiende. _

. Para no quedarnos en Jo absuacto, vamos a procurar individuar al-
gunas de esas fallas de la sociedad (democrﬁtma} que . incuba esos motivos
de violencia: :

a) Los mteiectuales desocupadaos, subocupados u . ocupados en ac-
titudes no acordes con su preparacién. En un inieresanie estudio, G. Baum
habla de ellos como de una nueva clase’ que describe asi: “Sienten envidia
de los cientificos € ‘ingenieras que trabajan al servicio de la empresa
privada y perciben remuneracionés més elevadas. La nueva clase envidia

10Ge tratz de un documento sobre “Violencia ¥ Sociedad” de los Providenciales
8.J. de Espafia, no publicado oficialmente, pero en el cual ‘indudablemente podel:no.-.
inspirarnos.
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los salarios que suele pagar la indusiria. Los intelectuales desprecian la
habilidad en 1os negocios y el espiritu de empresa. Los hombies y mujeres
de la nueva clase se vuelven hipercriticos ante la sociedad porque no tienen
acceso al poder... Y por eso recurren al marxismo como arma intelectual
contra el sistema actual, ya que asi conviene a su propio descontento. La
teoria marxista se ha convertido actualmente en los paises capitalistas en
ideclogia de la nueva clase en su biisqueda de un mayor poder social”''.

No s¢ debe ignorar lo que hay de verdad en este andlisis. Ya Curzio
Malapatte en Técnica de Poder decia que lo decisivo era dicha técnice de
poder y que las ideologias eran férmulas para sugestionar a las masas. Pero
tampoco debe generalizarse y universalizarse el motive sefialado por Braun.
Aun cuando esc influya en producir un intelectual marxista y aliado de
grupos violentos, no es nunca el Unico motivo. Sin embargo el motivo (la
subocupacidn intelectual) existe y acta. La causa de ello también existe
y es la explosién del sistema universitario. Sin medir (no sabemos si eta
posible hacerlo) la relacién de medios a fines, se ofrecié la instruccidn
académica superior a todos, con la ilusién de obtener inmediatamente lo
que sélo podia ser la conclusién de un largo proceso, El resultado fue
un elevado ndmero de desadaptados intelectuales o semi-inteleciuales y
miles de graduados no acogidos por la produccién, pero con exigencias
justas, que para su salud la sociedad debe tratar de satisfacer, por el dnico
medio que es eliminar la desocupacidn intelectual v de los jévenes en
general. El costo de estos remedios serd ciertamente menor que el dafio
que se seguird si no se pone,

b} El hambre es el otro motive que debe desterrarse si se quiere evitar
gue Ia mano vacia se apriete en el pufio violento revolucionario.

¢) Disciplinar los medios de comunicacién masiva, sin dejarse trabax
por una lLibertad que es un “fantasma de la libertad”. No se puede poner
delante, por €., un nivel de vida (que en la T.V. y cine es el americano)
en paises como los nuestros en que el salario no podrd ser igual al suyo
en un futuro previsible porque la produccién es muy inferior. Pero en
particular es de una urgencia inaplazable conmtrolar la exhibicién de la
violencia. Simplemente es preciso desterrar los especticulos en que la
muerte del hombre es presentada en sus formas més brutales, sin expresar
una reprobacidn proporcionada ~—cosa artisticamente muy dificil, no basta
un desleido “happy end”— que suscite un auténtico rechazo de la conducta
asesina. De lo contrario el espectador —desde nific con tanta capacidad
recepiiva y sin sentido critico— se acostumbra a ver la violencia no como
un mal, sino a gozarla como un especticulo emocionante, estragando su
sentido de lo sagrado de la vida humana. Debe repararse empero que
ademds del cine y la T.V., hay otras escuelas directas de violencia, como
son las historietas para nifics y j6venes, los juguetes bélicos; pero sobre
todo quisiéramos lamar la atencién hacia las .escuelas indirectas, pero no
menos eficaces, como son la pornograffa, las drogas, la prensa sensacio-

! Gregory Baum, Criticas neoconservadoras = las Iglestas, en Concifum 1981
(161), p, 75.




Medellin, vol. 8, n. 80, Junio de 1932 187

nalista que exalta como inclitos héroes o prototipos de hombres, a indi-
viduos violentos y aun criminales.

d) Otros motivos més sutiles que incuban la violencia y que nos
limitamos a enumerar, pero su importancia es inversamente proporcional
al espacio que le dedicamos, son: la afienacidn politice de los regimenes
autoritarios y la inmoralidad en la administracién piblica y estatal.

Esta lista de motivos, fan impresionante y tan macabra como es, no
abarca todo; falta lo mds decisivo, sin lo cual la violencia no alcanzaria
el cardcter despiadado que tiene, es:

B) La crisis moral y religiosa: La crisis moral es en primer lugar
el humus en que han germinado los motivos que acabamos de enumerar.
Si la honestidad, en cuanto expresién de Ia voluntad creadora de Dios,
no hubiera dejado de ser el valor supremo, la inmoralidad administrativa
y toda la concepcidn y sentido del Estado como centro de poder en interés
propic o del partido, o en instrumento para manipular la opinién piblica,
toda esta corrupcién, no habria alcanzado las proporciones que tiene. El
socialismo acusa a la propiedad privada de ser instrumento de influencia
piblica. Pero no es la propiedad privada ni la colectiva; es la pérdida
del sentido moral la que ahora convertié el problema en lo contrario, es
decir, que la influencia pablica sea el vehicuio para asegurar la riqueza
propia, de su familia y del partido, tanto en los pafses socialistas como
en los democerdticos, Sin moral absoluta, nada extrafio que la politica no
sea misidén y servicio, sing poder; el poder mismo —no su debido uso—
se ha erigido en un valor que se busca como autoafirmacién y por su
potencial negociable.

Lo propio debe decirse de la pérdida del sentide moral en la vida
sexutal, que se manifiesta mds que en sus efectos permisivos, en la porno-
graffa, etc.,, en haber hecho un uso piblico de lo que es esencialmente
privado, devastando el sentido del pudor. Exhibir agresivamente la propia
intimidad, es violentar el derecho de los demads, incluidos nifios, a la suya.
La reduccién de la persona a la praxis corpérea, coloc6 a esta praxis
auténomamente por encima del pudor y de tantos otros valores funda-
mentales que son el contexto personal integral en que estdi inmersa la
sexualidad humana. Y esto se ha impuesto prepotentemente en lugares
frecuentados por toda la sociedad, que se subordiné pasivamente, conce-
diendo soberanfa y autoridad piblica al propio hacer privado. Asi se hizo
comin una actitud inmoral, que es disponer de las cosas que tiemen su
propio ser no conforme a ese ser, sinc a su propia manera, con el fécil
recurso de tachar a lo que se opone, de opresién, tabt, “sociedad repre-
stva”, hipéerita, etc.

Si todo acabara alli, algunos podrian decir que no es para tanto; pero
no se queda ni puede quedarse alli. La caida del sentido moral en una
dimensidn de la vida, tiende a arrastrar inexorablemente a las otras, .No
es coincidencia fortuita que la desacralizacién de la vida sexual haya
corrido pareja con la desacralizacién de la vida humana. Cualquiera sea
la brecha por la que se destruya en ¢l hombre la imagen de Dios, todo
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se' puede seguir. En efecto, fue esa misma pérdida del sentido moral la
que trajo el aborto, la violencia, etc., etc.

Deciamos en el encabezamiento de este apartado que la v1olencla €8
signo de la crisis moral y de Ia crisis religiosa; méds exactamente podemos
decir: . La violencia surge (sin menoscabo de los motivos enumerados) de
la pérdida del sentido moral; y la pérdida del sentido moral surge de la
pérdida del sentido de Dios y de la Religion. La exclusion de Dios y de
su Ley de la vida piblica instala ipso facio el relativismo moral. Este no
es lo mismo que la viclencia, como no 1o es la falta de Religién. Aunque
sélo el ateo puede ejercitar una violencia semejante a la descrita, no todo
ateo. —ni muchisimo menos—— lo hace; pero aqui no se trata del ateismo
simplemente dicho sino del anmii-feismo que niega a Dios no porque no
exista, sino porque es un mal que hay que combatir y desarraigar. En este
atefsmo, ya estd entrafiada la violencia, porque el primado que corresponde
a Dios no lo ha transferido al hombre (como el Humanismo ateo, por ej.,
€l de Camus), sino a la ideologia politica. Dios absoluto garantiza abso-
lutamente la vida de la persona humana que cre a su imagen y promulgd
¢l 5° Mandamiento; no la ideologia politica, aunque aduzca hdcerlo en
nombre del futuro de la humanidad y aun en el caso de que tal paraiso
en la tierra no fuera utépico. '

.Algunos responsabilizan a la Iglesna por esta crisis religiosa. Es tipico
—por eso lo vamos a resumir— €l juicio exfremadamente riguroso de P.
Cahunu . Segiin €, la Religién cristiana ha laicizado-socializado su men-
saje. Las Iglesa,as se han vuelto oficinas de propuestas sociales ya por otros
realizadas. En lugar de hablar de las relaciones al ser, del sentido de la
vida, de la muerte, del mundo, cayeren en un discurso indtil, mcompetente,
chatamente social. Perdieron la gran masa de fieles, deseosa de oir palabras
diferentes a las-dichas por el mundo.

Si Cahunu en hugar de Iglesia dijera ciertas corrientes teolGgicas; muy
influyentes pero de todas maneras periféricas; y ciertos clérigos, asimismo
muy publicitados, pero relativamente poco numeroscs, no dejaria de ser
verdadera su terrible requisitoria. Pero en cualquier hipétesis, nunca seria
toda la explicacién. Cuando dijimos arriba que de la caida de la Religién
se sigue la de la moral; v de ésta, la violencia, hemos establecido una
prioridad de naturaleza, no cronoldgica. Temporalmente, la anti-religio-
sidad —inmoralidad— violencia, no son fases sucesivas, sino polos que
indisolublemente se atraen y se condicionan mutuamente. Por tanto afirmar
que Ia gran responsable’ de la ‘crisis' religiosa es la pérdida del sentido
motal, v qué la violencia ha devastado el sentido moral, es tan clerto
como la gradacidn contratia.’

Es sabido que tado ¢l que quiere atraer a otro al mal, prt_:-cui‘a primero
la supresién deliberada de los instintos morales del hombre. La ideologia
politica, la justificacién intelectual, es necesaria pero no suficiente para
lanzar al terrorismo y al asesinato. Tiene que ahogarse el sentir humanc

- 12 Ci, Enrico Baragli, La vitz e ]2 morte in numeri e valori: Leggendo. Pierre
Czhunu, en Civ.C. 79-I1-257ss. - :
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y ‘todas esas emociones que Bakunin Ilamaba “tiernas y afeminadas”. Y
en efecto el adiestramiento en los métodos violentos incluye esencialmente
el embotar cualquier sistema de criterios morales. Lo describe muy bien
D'ostoyewski en su gran novela de tema politico-revolucionario Los De-
monios. Su. diabélico protagonista, Staurogin, sabe que para mantener
unidos a esos grupcs revolucionarios, los “Quinqueviri”, hay que incitatlos
a’ cometer un asesinato. Lo. supo también ese monstrucso personaje que
perteriece 'a la historia reciente, Ch. Manson que soinetia & sus reclutas a
actos comunes de depravacidn sexual a {in de aneste31ar sus refle‘,]os
'norales y prepararlos a sus horribles asesinatos..

El embotamiento del sentimiento religioso y moral, aunque en si es
menos grave que alterar el dogma, sus consecuencias inmediatas son més
draméticas. En este sentido es cierto este pensamiento de T. S. Eliot: “Se
ha hablado mucho del ocase de la Fe religiosa, pero no se ha hablado
tanto del ocaso del sentimiento’ religioso. El drama de la. edad .moderna
no es la incapacidad para cireer sobre Dios y el hombre ciertas cosas que
creyeron nuestros antepasados, sino la incapacidad para sentir sobre Dios
y ‘el hombre como ellos sintieron, Una doctrina en que has dejado de
creer es algo que eri cierto modo puedes seguir entendiendo; pero cuando
desaparece -el sentimiento religioso, las palabras con que los hombres han
tratado. de ‘expresarlo, pierden todo sentido™ . No se trata de oponer el
eredo religioso .al sentimiento religioso: pero si falta lo primero y no lo
segundo, como sucede con muchos literatos modernos, pueden dar y dan
pibulo a la teclogia y a la espiritualidad; en cambio si se pierde lo uno
y lo otto —que es Io que Eliot observaba hace un cuarto de siglo— se
desencadena el drama del mundo actual descrito. Vamos a pasar va a la
manera de enfrentarlo. Primero hablaremos de la manera equivoca como
algunos Io hacen, Iuego de la manera que Juzgamos auténtica. :

SN V_iolencia_ y_ No-Violencia
1. Actitudes }imhlvdlent&s ante la Violencia

A) .5Puede ser legitima la molencza‘? El planteamlento de esta an-
t1g‘ua cuestiGn, ¢s.hoy susceptible de ser. manipulada més en favor que en
contra de la violencia. Lo cual.no "puede ser Gbice para reconocer que
puede.haber un uso legitimo, pero. debe ser cuidadosamente precisado. La
doctrina t:radicional cuando hablaba en este contexto de violencia la en-
tendla como “recurso. activo a la fuerza armada contra un gobierno tird-
nico” .qile ]ustlflcaba si se.daban junfamente estas tres condiciones: 1%:
Que un bied o valor sumo (la vida o las libertades fundamentales) estén
cierta y prdximamente amenazados; 2%: Que no haya otro medio para
tutelar’ dicho bien ¢ valor; 3%: Que no se sigan mayores males de los que
se trata de evitar. En tal caso, afiadiendo empero cautelas, como evitar

37T, 5. Elict, Orz Pus.‘.ry emd Pocis, Londres 1957, citade en Concl:um 1980 (152),
p. 260.
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el odic y métodos en si malos, fue considerada legitima, incluso por Santo
Tomis ".

Ahora bien, exactamente con el mismo argumento se demostraba que
puede haber guerras justas; conclusién 1égica, y sin embargo ya no urgida.
El famoso inciso de la Populorum Progressio donde se ratifica el uso
legitimo de la violencia “en el caso de tirania evidente y prolongads, que
atentase gravemente a los derechos fundamentales de la persona y dam-
nificase peligrosarente el bien comtn” '°, omite el concepto de “guerra
justa”. En efecto, esta expresién estd practicamente archivada. No porque
la doctrina de los te6logos e iusnaturalistas del pasado se haya vuelto
falsa, sino porque, dadas las caracteristicas de la guerra moderna, es casi
imposible que se den juntamente las tres condiciones (sobre todo la 2?
y 32). Desgraciadamente por una verdadera ironfa de la histaria, no se
puede decir todavia lo mismo del “recurso activo a la fuerza armada
contra un gobierno tirdnico”. Nadie lo dijo de la rebelion de Hungria
(1956), Checoslovaguia (1968), Nicaragua (1979) y del proceso todavia
en curso de Polonia,

Reconocido lo anterior, hay que afadir en seguida que eso no significa
que esas ires condiciones se den o se puedan dar para legitimar la viclencia
ejercitada por individuos o grupos numéricamente mindsculos, ¥y menos
alin tratdndose de su violencia. De ésta en concreto, hunca nadie ha dicho
o pudiera haber dicho que es legitima, manifiestamente porque no.se dan
las cautelas (evitar el odio y métodos en si malos); pero ademds porque
—igual que con la guerra juste— ya se han hecho de facto imposibles
esas tres condiciones.

- Por tanto, aunque en teoria e hipotéticamente no se ha vuelto falsa,
de hecho la expresién “uso legitimo de la violencia” debe relegarse al
desvin de las verdades implicitas. Primerc porque el dinamismo humano
que tiende a transformar la excepcidn en regla, en este caso concreto de
la violencia, ha transformado de hecho en solucién deseable, buena en si,
le gue fue admitido sSlo como un mal menor; y en fin, lo que era un
medio perfectamente delimitado. Segundo, porque actualmente la violencia
la ejercitan individuos o gruptsculos que se han erigido a si mismos como
criterio y norma moral auténoma. Y tercero porque se ejercita también
sobre personas inocentes, y esto inevitablemente porque las armas y bom-
bas modernas no pueden aislar el blanco, aun cuando o quisieran, cosa
que desgraciadamente no suele suceder. ;Quién podria justificar las muertes
—aunque sea una— provocadas por la viclencia y terrorismo de estos
dltimos afios?

Finalmente —aunque de esto se hablard més adelante— el Evangeho
nos obliga mds que a precisar si en alguna circunstancia concreta la vio-
lencia podria ser legitima, a trabajar para que numca lo sea. Por eso
mismo, hay que desenmascarar actitudes aparentemente no-violentas, pero
que en realidad la propician,

4Cf S Th 2-2,q. 42 a. 2; q. 68, 2. 4 ¢
18 Paulo VI, Popudortm Progressio, n. 31 {(léase también el n. 30).
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. B) La acepiacidn de la violencia por el eguivoco rechazo: Quedando
firme lo dicho sobre los hechos que pueden dar motivo a la violencia y
de los cuales todos, en mayor o menor grado, por accién u omisién,
compartimos la responsabilidad; no se justifica de ningdn modo la peli-
grosa postura de los que distinguen entre violencia y violencia, como si
pudiera haber una mala y otra buena; o la rechazan porque es politica-
mente contraproducente, y no porque es en si irremisiblemente inmoral.

Tal sucede —lo anotamos sin ninguna complacencia— con muchos
partidos y publicacicnes de izquierda. Que su condena del terrorismo no
es tal, lo comprenden perfectamente sus protagonistas, ya que se guardan
muy bien de actuar, no ya en los pafses socialistas (cosa que se puede
explicar por lo que diremos, sino contra miembros prominentes de esa
tendencia politica en los pafses democréiticos o sus sedes e instituciones.
Tampoco se explica porque éllos defienden a los pobres. Los violentos
1o son los pobres y no se dan s6lo en los paises pobres (se darfa muchisimo
més en los pafses socialistas, si no fuera por la brutal represién); y ademés
porque —al menos en los paises democraticos— hay muchas otras maneras
de defender a los pobres y modestamente estamos seguros que nosotros
no los defendemos menos que ningln otro. La razén del fenémeno dicho
es que los violentos y terroristas en las comdenas de los izquierdistas,
adivinan a cémplices vergonzantes; saben que hay una substancial apro-
bacién del kecho de la violencia, reduciéndose la discrepancia a la sutileza
téctica de cOmo y cudndo.

La razén dltima estd en que la violencia y el terrorismo no son
neutrales en el terreno politico. Ya vimos que tienen raiz ideclégica y
vimos ¢l abolengo de esa rafz, También hemos concedido que hay violencia
de derecha, pero si es violencia, es secundario si es de derecha. Coincide
con la de izquierda en que siempre contribuye a propagar el estado
totalitario. Bs contradicioria la violencia democrética; ya que democracia
significa superar politicamente los conflictos. Totalitarios son asimismo los
paises que financian, entrenan, arman y mantienen la infraestructura in-
terpacional de la violencia y el terrorismo. Sin esite respaldo no seria ni
pensable la perfeccidn y eficacia con que ese puiiado de hombes tiene
en jagque a pueblos enteros.

. - Por lo demés, la tendencia politica o partido que no quiera ser tenido
por sospechoso de connivencia, tiene expedito el camino de una auténtica
reprobacién de la violencia, Pasa por estos cuatroc cruces: 1) Condenar
la violencia como arma politica porque en si misma, y por tanto en cualguier
hipétesis, es moralmente mala, no porque sea politicamenie indtif o con-
fraproducente; 2) rechazar fode violencia, sea de derecha o izquierda;
3) no descargar toda la explicacion de la violencia y terrorisme en la
carrctilla del sistema; 4) sin ocultar los excesos de represién que eviden-
temente se dan, no publicitarlos de tal manera que haga aparecer a la
policia tan brutal o mds. que. al violento o terrorista.

Aqui serfa el lugar de recordar que también algunmos tedlogos o sa-
cerdotes pueden incurrir en una equivoca condena de la violencia cuando,
por malentendidos escrituristicos o por una inconsciente identificacién de
la Fe cristiana con la mala conciencia social, califican a la revolucién
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como expresion de la caridad evangélica y a Custo €omo un revolumonano,
pero lo dejamos para més adelante. : :

C) La dtffcd tareq del Estado democrdtico: El Estado totahtano e
deflende “facilmente” contra el terrorismo y la violencia, sin el freno de
la ley, de las libertades piiblicas, de los dereches humanos y considera-
ciones morales, Con asesinatos judiciales, arrestos preventivos, torturas,
presiones familiares, orientacién de las informaciones, han simplificado
(?) el gobernar y ser gobernade: Tode lo que se requiere es un-partido
finico y un aparato policial brutal. El Estado democrdtico por su esencia
no puede combatir la violencia y el terrorismce mediante la violencia -y
el terrorismo, Y sin embargo, este-es su peligro y su tentacién, que no
carece de légica: “Eflos estdn empefiados en cazarhos; asi que més vale
que nosotros los cacemos primerc a ellos”. Los ejemplos de Gobiernos
autoritarios que lo han hecho asi con éxito, no faltan; pero el dafio estd
en que acabaron con el terrorismo v la democracia. .(Qué hacer? ¢Estd
el Estado democritico realmente encerrado en .este circulo: Si no reprime,
no defiende la democracia; y si reprime tampoco la defiende -(puesto gue
se convierte en Estado autoritario). jC6mo saltar fuera de este cn'culo
es “decir, defender la democracia sin reprimir? :

Uit ‘camino posible, muy deseado por los wolemos ¥ secuestradores
seria. negociar con éllos, Pero, jes esto moral, conveniente? El no hacerlo
ha costado muchas victimas. Con todo, precisamente a raiz 'de uma de
lIas mds ilustres —Aldo. Moto-— B, Sorge defendié al Estado italiano que
no negocié, no por una “razon de Estado” (serfa. inmoral subordinar la
vida de uma persona al prestigic de la Institucién), sino con este sélido
argumento: “El Estado rehusé tratar con los terroristas en .nombre de
las razones mismas por las cuales el Estado existe, En efecto, precisamente
porque a la sociedad toca defender la vida y la libertad de cada uno;
no puede anteponer la scbrevivencia de un sole individuo a la de la
entera comunidad politica... Si los dos deberes caen en un trigico con-
flicto, como es el caso de la guerra desatada por las Brigadas Rojas contra
el Estado, la salvacion de todos puede exigir el sacrificio incluso de la
vida individual” '*. Naturalmente el Estado debe poner todos los medios
licitos y morales para evitar la muerte del secuestrado; pero negociar no
es licito ni moral. Asi lo han entendido y practacado la generalldad de
los Gobiernos democraticos.

. La razén fundamental s que el vlolento y terronsta secuestrador,
quiere precisamente poner de rodillas al Estade democrdtico. Este, no
negociando, -sufre una derrota inmediata, perc una gran victoria mediata
¥ ——en uno -y otro sentido— una victoria moral. Lo que ge requiere es
una gran conviccién- y espiritu detnocratico -que no. se. deje quebrantar
por el heche de que -este sistema politico, siende indiscuiiblemente el
mejor y més conforme con la dignidad del- hombre, ‘tiene sin . embargg

16 Bartolomeo Sorge, La moite di AJdo Moro 'Una leziche che non val"lésc.iat;
cadere, en Civ.C. 78-11-324. S
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sus. limites. Hay que aceptar comscientemente esos limites, sin decepcio-
natse del sistema, ni afioranzas autoritarias.

Para salir de esta pesadiila de la violencia y terrorismo —como para
salir ‘de toda situacién apremiante— siempre se ofrecen dos caminos:
19) muy fécil aparentemente, y es eliminar las causas inmediatas; v 2°)
muy dificil y de largo alcance, y es mantener la mirada sobre el conjunto
de la vida y de la sociedad y de lo que en ella e5 esencial. Se necesitaron
siglos para aprender que el sistema de gobietno democritico es el que mads
armoniza las exigencias de libertad del hombre y la necesidad de un
Estado que tuiele el orden y el derecho de cada uno. Sus limites pro-
vienen de su virtud, es decir, del hecho de que la existencia y vigencia
de .1z democracia depende no tanto del rigor de la ley cuanto de la
voluntad y aceptacién personal del ciudadanc. Esto es lento y arduo,
porque requiere que el hombre aprenda a suprimir la intolerancia y
agresién; pero es la meta y desde ella hay que trazar el camino.

En tal proceso de aprendizaje hay que ser, sin embargo, realista y
no suponer lo gue todavia falta alcanzar. Lo que queremos decir se puede
tlustrar con las peripecias- que acompaiiaron y siguieron la. abolicién de
la pena de muerte por la nueva constitucidon politica del Peri', Fue
entonces saludada como inefable conquista juridica; pero a los tres afios
se estd viendo claro que el entusiasmo era para la lefra de la Constitucion,
no porque la realidad hubiera hecho innecesaria ¢ impensable la pena
capital. Ahora, el impacto de la delincuencia y el terrorismo amenazan
empujar al peligro contrario, que no es tanto restaurar la pena de muerte
(cuya legitimidad aqui no discuiimos) sino perder el entusiasmo y fide-
lidad al espléndido tratado scbre los derechos y deberes fundamentales
de. la persona (Titulo 1°, Cap. 1). Por tanto ser realista significa asumir
la tarea constante, denodada, de adecuar la sociedad a los principios;
no al revés.

También €l Estado debe ser realista en la defensa de la democracia
y-no ser viciima de lo que se llama sindrome o complejo democrdtico
(al cual se es mds propenso después de un gebiermo autoritario). Consiste
en la ansiedad de evitar aun las apariencias de autoritarismo, y no toma
‘en setio @ no s¢ arma .debidamente contra-la violencia y el terrorismo.
Sin embargo este peligro es tan grave como el otro, Tan male es no
defender la ley, como cofenderla. Los violentos y terroristas comsiguen su
propésitc cuando provocan excesos represivos; pere literalmente triunfan
cuando se les enfrenta con medidas inciertas y falsamente apaciguadoras
que minan la voluntad de defenderse.

''A ese renglén perienece también el caer en la cuenta de un aspecto
constante de la téctica violenta y térrorista, y es el demunciar (denuncias
que encuentran largo eco en la prensa de izquierda) supuestos maliratos
y--abusos contra terroristas comvicios ¢ sospechosos; y demandar invest-
gaciones oficiales, de comisiones y aun de organismos internacionales. Aqui
también se debe ser realista: hay una gran propensién a cometer semejantes

17 Nueva Constitucién Politica del Perd, 1979, art. 235.
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€XCesas, aunque no sea més que por un mecanismo de defensa y de temor,
por tanto debe tratarse firmemente de evitarlos y castigarlos; pero sin
caer en el juego de los violentos y terroristas de desprestigiar a la policia
y al mismo gobierno democratico. En ninglin supuesto, ni- aun cuando
los excesos sean reales, debe permitirse que se ponga en el mismo nivel
de igualdad humana y moral al gobierno democrético y sus instituciones
tutelares, y a los violentos y terroristas.

Como se ve, mds que recetas precisas para la tarea del Estado —Te-
cetas que no existen, por eso es una tarea dificil— se han trazado prin-
cipios rectores. A ellos podriamos afiadir un “principio de principios” y
es que en general ¥ en caso de duda, el Estado debe inclinarse a la
tolerancia. Desde luego una tolerancia bien entendida, que no es la indi-
ferencia escéptica ni confunde la pena infligida por una culpa y la infli-
gida a un inocente, Con todo el empefic de comprender al otro y la
dificultad misma de conciliar el conceder libertades pidblicas .y proteger
ese dmbito de libertad de todos contra la usurpacién de algunos; requiere
paciencia y amplitud de corazén, para no caer en la simplificacién de
que la tolerancia consiste en la intolerancia de lo intolerable, como es,
por ej., el secuestro; o que de cira manera la democracia no funciona.
Esto tiene una apariencia de verdad; pero el Estadc humanista y demo-
crético estard dispuesto a pagar el eventual precio de la tolerancia para
no caer en la otra alternativa autoritaria ¢ inhumana, Si el sistema demo-
critico no parece funcionar muy bien, estd fuera de duda de gque es
preferible a cualquiera que pueda ofrecer la violencia y el terrorismo.

Pero hay que insistir una vez mds que ¢l empefio primero tiene que
estar en que la democracia funcione, tanto en quitar los motivos del mal
como ¢n combatir el mal que sobreviene: “El Estado demonizado —decia
K. Barth— es en esta confrontacién no tanto el Estado que es demasiado
Estado, sino demasiado poce Estado, que en el momento decisivo deja
de ser fiel a s{ mismo” '®. En otras palabras, Estado demonizado es el
que no protege a la democracia y a la persona; o lo hace a costa de la
una ¢ de la otra. La teologia y Religién cristiana, porque puede anticipar
el futuro en el pasado y presente de Cristo, puede ayudar al Estado
democritico a arrancar la espina de la violencia clavada en €l costado
de la sociedad actual, sin demcnizarse, Veamos.

- 2. Frutos de la Violencia y Camino NoWViolento

A) Frutos envenenados de la violencia: El problema lo plantea
brevemente Culmann: “{Cémo podria el reino de la fraternidad no-violenta
ser instaurado sirviéndose de la violencia? He aqui el problema no re-
suelio” '*. En efecto, aunque la violencia revolucionaria elimine un des-

" Karl Barth, Comunidad Cristiang v Comunidad Civil, Ed. Fontenella, Barcelona
1967, p. 27.

1% Oscar Culmann, Religione, Rivoluzione, Futyro, Queriniana 1971, p. 59.
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orden, no es nada evidente —en clave cristiana— que le sucedera el
orden. Y la experiencia histérica Io confirma,

. El materialismo histérico supuso que bastaba eliminar las clases con
una revolucién violenta para que quedaran solucionados les males sociales
'y los econbmicos. Seguramente que en ninguno de los pafses donde se
dio tal revolucidn se ha seguido ese efecto. Si hubiera elecciones realmente
libres, no cabe duda que todos atestiguarian que no se dio tal solucién,
que se han suprimido algunos males a costa de introducir muchos otros,
algunos simplemente inexpiables. La libertad no estuvo “en la punta del
fusil”, Como lo sintetiza Camus: “Todas las revoluciones modernas han
terminado por hacer mds fuerte al Estade... FEl suefio profético de Marx
y las potentes anticipaciones de Hegel o de Nietzsche han terminado por
suscitar, después de arrasar la ciudad de Dios, un Estado racional o
irracional, pero en los dos casos, tervorista®?®, Y es evidente; las revo-
luciones. violentas, por la naturaleza de la violencia, no obstante sus pro-
mesas, en lugar de una mutacién de los fines para los cuales se gobierna,
han terminade por producir sélo un desplazamiento politico del- poder,
Es justamente un marxista el que Ilama a esta recurrencia “ley maldita’:
“En todas las revoluciones de la historia —cree poder universalizar Ga-
raudy— en todas las luchas de clases entre la clase optrimida y lz domi-
nante, la clase oprimida jamés llegd al poder... sino una tercera clase:
la larpa lucha de los esclavos contra sus amos no condujo a la victoria
de los esclavos, sino a la instauracidon del feudalismo; la de los siervos
contra sus senores feudales... a la burguesia; la de los obreros contra
la burguesia, no condujo a la victoria de los obreros, sino (en UR.S.S))
a la de un poder monopolizado por una tecnoburocracia” 2.

Es inherente al proceso violento convertir a la clase que hace la
revuelta, o mejor dicho a la parte dirigente de ella, en una tercera clase
dominante que reprima la sublevacién que tiende a generar toda suble-
vacidén, Por eso todo revolucionatio legado al poder, se convierte en el
més recalcitrante conservador. La llamada dictadura del proletariado no
ha sido ni podia ser mds que la dictadura de una clase de politicos y
burberatas sobre el proletariado; y la politica vino-a condicionar la eco-
nomtia, no al revés.

La razén intrinseca es que toda violencia genera violencia, porque
endurece las posiciones, remueve mis que resuelve las situaciones injustas,
y ¢l fin perseguido por la viclencia se vuelve contra si misma. Es el uso
por si mismo de la violencia que destruye desde el principio los ideales
por los cuales se propone luchar. El hombre violento no se podrd convertir
en un hombre justo precisamente porque acepia combatir en el mismo
plano que el adversario; con lo cual en lugar de destruir su mentalidad,
la comparte, y anuda la cadena de reacciones igualmente viclentas en
quien -las padece,

Otro fruto envenenade es el que cosecha en su propio ser el violento

20 Atbert Camus, op., cit, p. 221.
2l Roger Garaudy, La dlterngtivae, Ed. Tiempo Nueve, 1972, pp. 60-61,
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y el terrorista. Tedricamente y por experiencia se prueba que en -éllos se
desatrolla un sutil proceso psicoldgico, andlogo a la formacién de un
habito, en virtud del cual se le hace una especie de necesidad la escalada
en los actos destructores. El comienzo de la violencia y terrorismo suele
set moderado; pero {ay de la sociedad que le resta importancia y de los
partidos de izquierda que lo tachan de “petardismo infantil” como ocurrié
entre nosoctros! Actué come un -acicate para llegar muy pronto--al mal
realmente adulto.

Lamentsblemente el medic para desarraigarlo ha sido tota]mente
desacreditado por esos mismos partidos de izquierda que han tachado a
todo proceso paulatino de cambio con una palabra que se volvié tabd, el
reformismo. Por eso deciamos arriba que la paternidad de la viclencia
y del terrorismo, por mucho que verbalmente lo repudien, le pertenece
a todos esos partidos que tienen por lema la renovacién total, el parafso
en la tierra, porque, como observa nada menos que un cristiano para el
socialismo, R. La Valle: “Toda pretensién de realizar en la historia v
con medios propios de la historia una sociedad perfecta. .. lleva fatalmente
al integrisme, a la intolerancia ante todo aquello que no se deja salvar. . .
lleva a la consagracién de un poder absoluto” 2. De ahi el odio al refor-
mismo, que s una variante del “extremar las contradicciones”. La historia
prueba que esas mejoras parciales, perc graduales, crecientes, le sotben
toda verosimilitud al “cambio total”. No es el pueblo y el trabajador el
que las desprecia sino el revolucionario ideolSgico y profesional que ne-
cesita —como lvan Karamazov— que existan ésos males para poderlos
condenar y erigirse en redentor. La justicia perfecta, mitica, es el opio de
la justicia posible y real. Es el utdpico bien absoluto contra el mal absoluio,
el que estd tapiado; no el camino no-viclento,

B) El camino no-violento: De por si la posibilidad y esperanza de}
caming no-violento se sigue del rechazo de su contrario. Es sin embargo
necesario el considerarlo especificamente porque es en si —aunque no
lo parezca— mds dificil y el hombie post-lapsario no tiene inclinacién
espontdnea. Su potencialidad radica en si es viable resolver los problemas
¥ tensiones humanas mediante 1a discusién calmada y el lenio procesc de
la democracia. Las objeciones que se le suele oponer som de esta indole:
El caminc no-viclento es un mero verbalismo o un qnalgéswo ineficaz;
los que lo abrazan, son Uevados por el prurito de conservar las manos
l'mplas vy asi le hacen el juego a la violencia estab!ec:lda v al szstema.

Contra tales obieciones se puede dar una respuesta tedrica v una
de hecho. La tedrica estd constituida por toda esta exposicién; la de
hecho, puede tener como ‘trasfondo la figura de Gandhi y M. L. King,
pero no va a ser una repeticion mas de sw vida que pertenece a las més
bellas pdginas de la historia de la humanidad. Evocamos su reécuerdo
para flustrar la caracteristica del camino no-violento, a saber, que es més
diffcil que su contraric, tanto por las cualidades que requiere como por
los sacrificios gue demanda,

22 Raniero La Valle, Fe y politica, en SelT. 19756 (54}, p. 201




Medellin, vol. 8, n. 30, Junio de 1982 187

A las cualidades pertenece una enorme reserva espiritual y religiosa
que le permita no juzgar a nadie como irredimiblemente malo y que por
tanto aspire a salvar al oprimido v al opresor. Un gran amor a la verdad
que la valore a la larga como inatacable & inexpugnable, verdad que debe
identificarse con la bondad de la causa persesuida v con una adecuada
comprensién de qué se entiende por no-violencia.

Desde Iuego existe una no-violencia puramente pasiva y es tan ad-
mirable que no resultz imitable sin més. Es Ja que practica el que ss
acerca a la victima de la injusticia y aun de la violencia para dar testimonio
de amor universal y exhibir Ia fuerza misteriosa del sufrimiento, de Ia
pobreza, de ia humildad. Fue la practicada en todo tiempo por los Santos;
mis recientemente por Charles de Foucauld y ahora por Teresa de Calcuta;
seres, por tanto, smgulares dotados de unma gracia especial de Dios.
No para todos.

La no-violencia de la cual hablamos —y en nombre de la que hemos
evocado las figuras prototipicas de Gandhi y King; pero no es sélo para
éllos o para superdotados--— es la llamada resistencia pasiva que no niega
sino implica una gigantesca accién. Recuérdese la paciente, sufrida, pero
titdnica accién de esos dos personajes para dramatizar socialmente Ia
injusticia y atropello del oprimido que querfan liberar, y para mostrar al
munde y al mismo opresor, lo inicuo de su proceder y, por comsiguiente,
su inferioridad moral. El caso personal de esos dos paladines, muestra
que fuvieron una profunda fe y conviccién religiosa y que eso les ayudd
inmensamenie a lograr la purificacién interior y soportar con invencible
fortaleza, paciencia y ecuanimidad la cruel violencia desatada contra ellos
¥ su pueblo. Pero no se puede decir que fue una religiosidad carismética,
extraordinaria; fue la ordinaria, sélo que madurada en un ejercicio diario.
No se requiere mds; pero tampoco menos para convencerse que la no-
violencta es un arma superior a la violencia y para ver con claridad gué
estructura es injusta y hasta dénde es fruto de la culpabilidad humana y
no de su simple limitacién. Lo que si se requiere es que la religiosidad
sea ilustrada, teoldgica, para no acudir a Jla “firmeza de la fe” como
testaferro de la debilidad o de la cobardia.

Hay una vinculacién inirinseca entre la verdad y el amor. La verdad
es Dios y no se la puede encontrar sin amor. Pero el amor, que prohibe
la reaccién violenta, no prescribe someterse pasivamente a la injusticia.
Habra que sufrir, tolerar Ia violencia, pero sufrirla activamente, es decir,
protestando, disintiendo, con ese autocontrol con que Gandhi y M. L.
King hacian avergonzar al que hace sufrir. La inmensa irradiacién de la
no-violencia asi practicada, obra en el oprimido una elevacién moral gue
vence al adversario internamente antes de obligarie a ceder exfernamente.
Asi, cuando viene la vicioria, no irac més violencia ni la dictadura;
portard la reconciliacién porque en un sentido verdadero, la victoria
serd de ambos.

El ejemple, pues, de los dos grandes personajes mencionados ha sido
evocado para ilusirar el nexo que hay entre la verdad y la no-violencia
no (necesariamente) para copiarloe, pero si para expresarlo en cualquier
método de resistencia y de lucha no-violenta, que podrd o tendrd que
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revestir caracteristicas distintas que dependerin de las circunstancias y
del sujeto de la resistencia, segin sea un individuo privado o el Estado
y sus instituciones, por ej., el poder judicial, la policia, etc. Esta es evi-
dente que no puede limitarse a la resistencia pasiva. El Estado —hemos
dicho arriba— de acuerdo con su misién, debe armarse conira la violencia
y el terrorismo’'y usar sus armas, pero con humanismo, con decencia, sin
amenazar la libertad, el ordenamiento juridico y las normas de la vida
civilizada. En tal caso, no serd un Estado violento.

Pero io contratio también es cierto: La doctrina de la no-violencia
no serd tal si socava la voluntad de la sociedad civilizada y democritica
de defenderse. No puede matar, peto tampoco suicidarse. Queda en pie
lo dicho arriba que la defensa no violenta puede arrastrar el sacrificio
de individuos por la brutalidad del violento actual. Eso se debe soportar
creyendo que dicho sacrificio no cae en el vacio. Contra las apariencias,
el grupo que firma la sentencia de muerte de un ciudadano digno, demo-
crético, respetuoso de los derechos de los otros, firma la supervivencia
de los ideales que €l encarna. Comc en tantos otros aspectos de la con-
ducta, el Estado democrdtico y civilizado que se prohibe el recurso facil
al remedio inmoral, se obliga a buscar y perfeccionar el remedio moral.
Los hechos recientes, justamente en Italia, lo han demostrado: Después
de 42 dias de cautiverio, el 28 de Enerc de estz afic, en un minuto y
medio, sin derramar la sangre de ninguno de los cinco terroristas que lo
custodiaban, la policia liberé al General jammes L. Dozier. Este debe dar
confianza que a la derrota moral de 1a violencia, le seguird la derrota total;
que derramar la sangre del justo es hacer retroceder el mal y finalmente
vencerlo. Crear esta confianza y esta conviceibn, requiere no sélo categorias
religiosas sino vida religiosa; este serd el fondo de la Gltima y principal
parte de nuestra exposicidn.

I, La Religién Cristiana ante la Violencia

1. Del Cristlanismo en Generat

A) La directiva necesaria del magisterio: En una cuestibn obscu-
recida por muchas pasiones e ideologias encontradas —incluso teolégicas—
se hace necesaria la luz del Magisterio. Precisamente porque seria muy
facil acumular una larga cadena de textos, nos limitamos a recordar un
par de ellos, pronunciados en centros de convulsién donde més crecen
y de hecho han crecido argumentos en favor de la violencia: Latinoamé-
. rica e Irlanda. :

Diio Pablo VI en Colombia: “Os exhortamos a no poner vuestra
confianza en la violencia ni en Ia revolucién; esta actitud es contraria al
espititu cristiano e incluso puede retardar, en vez de favorecer, la elevacion
social a la que legftimamente aspirdis”®. Y en ese mismo pafs: “De-

zi Paulo VI, Discurso a los campesinos de Colombia, 23 Agosto 1968, en AAS 60
(1968}, p. 623. ) :
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bemos decir y reafirmar que la violencia no es ni cristiana ni evangélica
¥ que los cambios bruscos ¢ violenios de las estructuras serdn engafiosos,
ineficaces en si mismos y ciertamente no conformes con la dignidad de
los pueblos™ **. Doctrina que luego recogié en su Enciclica Evangelii Nun-
tiandi donde especifica: “La Iglesia no puede aceptar la viclencia...
ni la muerte de quienquiera que sea, como camino de liberacién, porque
sabé que la violencia engendra inexorablemente nuevas formas de opresién
y de esclavitud, a veces mds graves que aquellas de las que se pretende.
liberar® {(n. 37). La Conferencia de Puebla hizo literalmente suya' esta
doctring (n. 532) y afiadié con gran acierto: “Debemos recalcar también
que cuando una ideologfa apela a la violencia, reconoce con ello su propia
insuficiencia y debilidad” (n. 332).

Del actual Papa podriamos reproducir lo dicho en su mas reciente
viaje al Africa (febrero 1982); pero por sus especiales adjuntos y por la
tremenda fuerza inirinseca, vamos a evocar lo diche en Idanda: “Procla-
mo con la conviccion de mi fe en Cristo y con la conciencia de mi misidn,
que la violencia es un mal, que la violencia es inaceptable como solucidn
de los problemas, que la violencia es indigna del hombre. La violencia
es una mentira puesto que va conira la verdad de la fe, la verdad de
nuestra humanidad ... No credis en la violencia, no o8 apoyéis en la
violencia. No es éste ¢l camino cristiano, No es el caming de la Iglesia
Catélica, Creed en la paz, en el perddn, en el amor: Estos en efecto son
(los dones) de Cristo” %,

B) Revalorizar la moral y la religién: El remedio dltimo y mas eficaz
contra la violencia es el que va a su raiz més profunda que es —como
dijimos— la crisis de la moral y la religion. Es importante notar que
formalmente no son lo mismc y que, aunque une no pertenezca a una
religion confesional y aun cuando se profese no-creyente, tiene la obligacién
emanada de su propia naturaicza humana, de escuchar el imperativo mo-
ral. Lo obliga ademas, el hecho de que todos somos responsables de la
violencia por haber hecho prosperar una sociedad consumista y permisiva,
con una ideologia de derechos sin deberes, uipica en vez de realista.

Del deterioro general de la moral y la religién, aqui se destacan
el odic Kicido para el hombre, el frio desprecio de la vida humana; el
que Dios haya dejado de ser en tantos sectores el valor supremo, despla-
zado por la ideologia politica, erigida en un Moloch al que todo se le
sacrifica. De donde la revalorizacién de la moral y la religi6n, para
concretarla con cierta precision, debe centrarse en:

1. Reavivar clara y firmemente los grandes valores morales de
respeto al hombre, a su vida y a sus libertades, considerarlo de derecho
y de hecho el valor intramundano supremo, relativizando por lo tanto,
el poder, el dinero, el placer.

24 Paulo VI, Discurso en la Jornada del Desarrollo, Bogoth, 28 Agosto 1968, en
AAS 60 (1968), p. 627.

2% JTuan Pablo II, Discurso en Drogheds, Itlarda, 29 Septiembre 1879,
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2. Restawrar la familic como Dios lo quiso, convencidos de que
el principio constitutivo fundamental de toda scciedad libre es: “No hay
derechos sin deberes”, se aprende en las rodillas de los padres; que el
hogar bien constituido por su propia estructura emsefia y practica dicho
principio. No sucumbir ante Ia superficial generalizacién freudiana; la
gran tragedia de Séfocles fue grande porque es una tragedia, no el reparto
ordinario de la Familia. Esia no es el escemario del antagonismo del hijo
hacia el padre, sino la imagen de un orden mds amplic, el social, querido,
juntamente con el orden familiar, por Dios. .

3. Recuperar la identidad de la civilizacion y cultura catdlica. La
escuela y la universidad tienen que dejar de ser cdtedra de violencia.
De la doctrina y teologia catdlica hay que desterrar ese abyecto servilismo
a las ideologias politicas. Reivindicar para la filosofia escolastica su for-
midable primogenitura; renovada y vitalizada, si, en el didlogo con los
otros sistemas aun los adversos, pero sin enfeudarla a ellos. La doctrina
catdlica legd antes y durard siempre; ¢s la madre de nuestra civilizacion;
restaurar su plena identidad, es poner la piedra angular de la recupe-
racién de la dignidad y respetc al hombre. Consideramos esta restauracién
como condicién de las otras, E! influjo moral y religioso no debe esperarse
primariamente de la conversién o refutacién de los atecs, sino de la
profundizacién en la conversidn de los propios hombres de Iglesia —obis-
pos, sacerdotes, tedlogos— al Cristianismo en todas sus dimensiones, con
hincapié¢ en su esencia primera, que es la doctrina en todos sus aiveles.
En particular debe desavraigarse esa actitud mental acomplejada que con
tanta frecuenciz ha convertido al cristianismo en contrincante del marxis-
mo, cuando no un satélite o tributario, Basta con que un tedlogo o
sacerdote exponga el cristianismo en referencia al marxismoe —aunque sea
para defenderlo de esta- filosofis— y sélo exponga esos puntos de con-
flicto para que de hecho niegue la identidad del cristianismo, arrumbe
su principal contenido ¢ instaure una pretericién implicita que es la
responsable principal de la decadencia de la Religién y de rechazo, del
auge de una filosoffa tan infundada como la que circula con el nombre
de marxismo.

4, Finalmente debe recuperarse la relacidn con Dios absoluto, en
Quien se funda lo absoluto del hombre. Tiene que ser una relacién con
Dios estrictamente dicha, es decir, de confesién, reconocimiento, obedien-
cia y adoracidn. Sin adoracién personal al Creador y Redentor,” sin
experiencia interior de su presencia y de su paternal sefiorio, no podrd
haber respeto incondicional al hombre, Para decitle con una expresién
desacreditada incluso por ciertas comunidades y corrientes teoldgicas catdli-
cas, hay que devolverle su primordial importancia a lo estrictamente
religioso. No es posible explayarse en decir qué es lo estrictamente
religioso; ni hace falta. Es alge primigenio y en el fondo todos lo sabe-
mos. Se trata de reenfrenarnos en el conocimiento interior adquiride por
la oracibn y en la adoracidn litirgica —en particular la cucaristica—
donde se experimenta que absolutamente nada fuera de Dios vivo merece
ser amado sobre todas las cosas, ni la propia ideologia, filosofia, partido,
clase, raza, patria, ni el propio yo que se forma su ideal de justicia o de
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amor al préjimo. Si cualquicra de estos valores se absolutiza, se convierte
en un idolo que exige el sacrificioc de los otros; pero si como debe ser,
se absolutiza a Dios, todo auténtico valor quedard garantizado y santi-
ficado. : :

C) La actitud perennemente normativa de Jesis: Desde el A.T.
e] -Deuteroisaias profetiza la futura venida del Mesfas bajo el titulo de
Sierve de Yaveh que salvard al mundo sufriendo la violencia, mo infli-
siéndola, como lo interpreta Lohfink: “Aqui (en el A.T.} se liega también
a una Ultima protuberancia de la violencia, para que triunfe después el
mundo no violento, pero el cambio no ocurre mediante la aniquilacidn
de los demds, sino por mediacién del marginado, de la victima expiatoria,
que es el Unico que, a través de la mentira de la sociedad violenta, reco-
noce al Dios verdadero y sabe como podria vivirse de otra forma” *, Este
cardcter doliente, abatido del Mesias es tanto mds sorprendente cuanto
el Deuteroisaias escribié estas profecias durante el exilio de Babilonia,
circunstancia en que tan a gusto deberia haber crecido el ensuefio de la
violencia vengativa. En cambio ahi estin las inmortales palabras de ese
Autor gue en su anonimato, deja oir mejor el eco de la inspiracidn:
“Nosotros le tuvimos por azotado, herido de Dios y- humillado. El ha
sido herido por nuestras rebeldias, molido por nuestras culpas. El soportd
el castigo que nos trac la paz, y con sus cardenales hemos side curados”
(Is. 53,4-5). Este Sierve de Yaveh que, segiin el “principic de sustitu-
cién” de Culmann? no hay dificultad en que designe, ademds del futuro
Mesias, también a todo el pueblo de Israel (Is. 49,3) (y en tal caso ese
seria el ideal de dicho pueblo en la historia, sucedido ahora por el pueblo
cristianc), ese Siervo de Yaveh, sigue diciendo el Vidente, “fue oprimido
y El se humill6 y no abrié la boca. Como un cordero al degiiello era
llevado, y como oveja que ante los que la trasquilan estd muda, tampoco’
El abrié la boca” (Is. 53, 7).

Si en un mundo tan violenio (recuérdense las guerras de exterminio,
el dar al anatema, etc.) se quebrd el circulo presuntamente fatal de que
la justicia viene por la violencia; y se quebrd por Cristo anunciado, (qué
no cabe esperar de Cristo presente? Nunca hubo duda de que el Sedor
realizé la redencidén llevando a la perfeccién Ia figura del Siervo de
Yaveh de manera que excede a foda profecia. Sin embargo en los dltimos
afios una corriente teoldgica y los “cristianos por el socialismo” sustitu-
yendo ese titulo por el de “Cristo liberador” han dado pie a un giro
largamente difuso en Latinoamérica —como todos saben— que Legd
incluso al titulo ¢ imagen de “Cristo guerrillero’”. Se hace por tanto
necesario dedicar alguna pégina para ayudar a comprender que lo que
fue el centro de la Fe, sigue siendo el centro de la Fe, _

Vamos a limitarnos a aludir a aquellos lineamientos de teclogia

2 Norbert Lohfink, AT.: El desenmascaramiento de la violencia, en ST, 1979
(72), p. 292. :

27 Oscar Culmann, Criste ¥ el Tiempo, Ed. Estela, 1968, pp. 98-101,
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biblica que en otra parte hemcs iratado mds por extenso®, y que cieria-
mente bastan para que cualquier analista no ideologizado pueda concluir
que Cristo vencié la violencia no ejerciéndola - sobre los otros, sino
concentrindola sobre Si mismo; y originando con ello una Comunidad
que en su seguimiente en todo momentc fuera “bandera levantada para
las naciones” (Dz.-S. 3014 (1794).

Se debe reconmocer que motivos de confusidn acerca de la misién
pacifica del Sefior no faltan, ya que Crisio se encarné en un momento
¥y en un ambiente violento y revolucionario. El Zelotismo, partido poli-
tico-religioso {piénsese que todo el mundo amtiguo y més Israel, era
teocratico) lo asediaba a tomar posicidn frente al dominio extranjero ¥
a-su esquilmamiento econdmico. En tal ambiente, sélo-la determinacién
clara del ser y la misién de Cristo pudieron hacer, como o nota Culmann,
que “su actitud se sitlie méds alli de la alternativa orden establecido o
revolucién™ . Nada exirafioc entonces que en el Evangelio se encuentren
palabras y acciones de Cristo fromterizas con la polftica perc - que con
ésta s6lo tienen analogia cultural, Esas palabras y acciones son Ias si-
guientes: : : . :

1. Cristo fue condenado por motivos politicos: La analogia externa
estd en que efectivamente Cristo fue acusado ante Pilato de prohibir
pagar el tributo al César y de que se proclamaba Cristo Rey (Lc. 23,2)
y en el tenor de la sentencia escrita en la cruz (Jn. 19, 19). Perc ahi
cesa la anmalogia. Que en realidad ni su vida ni su doctrina fue politica,
lo sabfa muy bien el propio Sanedrin que lo condené porque “ha blasfemado™
(Mc. 14,61-64) y también Pilato que en ningin momento del “interroga-
torio y menos cuando recibe el mensaje de su esposa de no derramar
la sangre de ese Jusic (Mt. 27,24). Se convencerd el zelote Judas
(Mt. 27,4); lo atestiguard el Buen Ladrén (Lc. 23,41); lo confirmard
¢l Centutién y los soldados (Lc. 23,47). En efecto, jquién puede encon-
trar parecido entre el proceso de un violento revolucionario con el de
Jests- que ni acusa ni se defiende, que mas bien le facilita la- tarea,
haciendo la - declaracién esperada por Caifds (Me. 14,062), que muere
para “remisién de los pecados” (Mt. 26,28) y recibe obédientemente la
condena como vemda del Padre (Mt. 26, 42) ... no de Ia 'clas_e'domi‘-
nante" ' '

2. Es por supuesto cietto que Cristo vino a proclamar la liberacidn
a los cautivos (Lc. 4,18), pero ¢liberarlos de qué? jDel pecado! (Jn.
8,34); (con qué armas? jCon la verdad! (Jn. 8,32); ¢quiénes son esos
cautivos? {Todos! (Mt. 26,28 y Par.). :

3. “Vender su manto y comprar una espada” {(Lc. 22,36), es una
expresion sobre el esquema de “nc he venido a traer paz, sino espada®

28 Nos permitimos remitit 3 un estudio anterior: Francisco Interdonato, La Teologia
en.-Didloge con la Pelitica, Ed. Paulinas, Bogoti 1978, pp. 9-37.

29 Oscar Culmann, Jestis v los Revahm&omrwr de su T:empo Ed. Studium, Madrr.d
1971, p. 26, .
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(Mt 10,34), e indica que la decisién por el Evangelio provocard disen-
siones con todo el que -nc lo acepte, aun con la propia familia. La
inteleccién literal de los Apdstoles: “Aqui hay dos espadas” (Lc 22, 38)
provoca en el Sefior ese “iBastal” que pone fin a una conversacidn que
todavia los Apéstoles no pueden entender, no porque efectwamente bas-
taran dos espadas para hacer la revolucidén.

4, La expulsion de los mercaderes del templo (Mt. 21,12 y par.):
No es una manifestacion de violencia propjamente dicha. Ni por su
finalidad, se trata de un signo profético que llama al culio verdadero;
ni por su comtenido, cuya expresion externa es sfmbolo de su poder
religioso interno; ni se puede considerar arma a un l4tigo de un mdmduo
contra una muchedumbre de contrabandistas.

5. Expresiones comc “Ay de vosotros los ricos” (Lc 6,24) es evi-
dente que no encierran hostilidad viclenta revolucionaria, sino un aviso
religioso. de lo exiremadamente dificil que es para el rico la salvacidn
escatolégica. No llaman a la insurgencia. socio-politica, sino a la conver-
sién y purificacién interior y personal, por supuesto también -—y si se
quiere, especialmente— del pecado de abuso y opresién del pobre.

No vamos a extendernos para mostrar positivamente la explicita y
tithnica lucha de Cristo para no dejarse desviar a lo politico. Pero nadie
que tome el Evangelio como realmente normativo, deberia dejar de re-
cordar que en la tercera tentacién, “Te daré estos reinos si te postras y
me adoras” (Mt 4,9) el diablo ofrece a Jestis lo que el judaismo oficial
después del exilio esperaba del Mesias, ¥ que ¢l Redentor lo rechaza
con soberana libertad porque su camino liberador era el de “Siervo de
Yaveh”. A la pregunta de si debe pagarse tributo-al César y a la que
ningin zelote hubiera vacilado un segundo en negarse indignado ante
esa sefial de sumisidn y de exaccién, Crisio da esa respuesta “PDad al
César Io que es del César” (Mc 12, 17), separando asi definitivamente
la esfera politica de la religiosa que no tuvo solucién de continuidad -en
el mundo pre-cristiano. Nadie querrd restaurarlo ahora.

Con esa docirina y actitud Cristo no fue cémplice del orden estable-
cido. Reconoce que la autoridad de Pilato procede “de lo alto” (Jn 19, 11
y cfr. Rom 13, 1ss.), pero no sacraliza el poder del Estado (Mc 10, 42)
y tampoco lo teme (Le 13,31-32). Su oposicién -es por razones religiosas,
~como lo fue la de los Apésioles (Hch 5, 29). Es 1guahnente indudable que
Jestis no se sintié enviado a resolver problemas socic-econémicos (Le 12,
13-14), no -——.faltara mds!— porque no sabfa o no podia resolverlos, sino
porque su “reino no es de este mundo” (Jn 18.36).

¢Cémo se explica que tantos, sobre todo en Latincamérica, puedan
negar tal evidencia? La respuesta —sin juzgar 2 nadie— tiene que ver
con lo dicho por S. Pablo, que Cristo y su mensaje son “Escandalo para
los judics, necedad para los gentiles” (I Cor 1, 23). Los judios de todos
los tiempos —S. Pablo no habla sélo del suyo— son los que se escanda-
lizan de que Cristo sea como es, los que miden a Jesds segdn sus propios
criterios ¥ quisieran que El y su mensaje se acomoden a sus intereses.
Y los gentiles de todos los tiempos, que juzgan una necedad el actuar y
la enseftanza de Jests, son los que consideran el mundo y la vida humana
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como el valor supremo y Cristo y el cristianismo son buenos y aceptables
no como lo que existe en si y por si de manera absoluta y definitiva,
sino en cuanto son aptos para coadyuvar al esplendor y la perfeccion
del mundo y de Ia vida en el mundo, o para cambiarla revolucionariamente.

Por el contrario, para los que ni se escandalizan de Cristo ni lo
creen una necedad, sino que lo tienen y reciben como “fuerza de Dios
y sabiduria de Dios” (I Cor 1,24) la actitud de Cristo y su mensaje
religioso resultaré eficaz fambién para la vida politica, Ja sociedad y el
hombre en este mundo. ;Qué cristiano o incluso quién que tenga una
actitud neutra ante la religién, podrd desconocer que la accién de Cristo
“mansc ¥y humilde de corazén” (Mt 11,29) fue eficaz, no matando sino
mutiendo? Parece que sélo puede abrigar duda de esto el que supone
gue el mundo debe esperar del cristianismo la solucién tofal de fodos
sus problemas socio-econémiccs y que cree importante Gnicamente la vida
politica. Esos tales incurren en lo que Rehner describe asi: “Esta sobre-
valoracién de las posibilidades de la Iglesia para una estructuracion
directa del mundo (comiin al triunfalismo clerical y al derrotismo seglar)
estd fundada en una infravaloracién de su verdadera tarea” *. Esta tarea,
directamente, es la religiosa; pero tiene infhijo indirecto en todos los
6rdenes de la vida.

Indirecto no significa irreal, ni siquiera menos real. Se llama asi al
influjo que directamente se ejercita sobre el individuo y a través de éste,
sobre la sociedad. Esto sucede y tiene que suceder asi porque por su
esencia la Religion Cristiana se dirige directa y primariamente al indivi-
due, como lo percibe muy bien Bultmann: “Su predicacién (de Jesiis)
no se dirige en primer lugar al pueblo en su totalidad, como sucede con
las predicaciones proféticas, sino a la persona como tal. El juicio no se
realiza sobre Ios pueblos sino sobre la persona que ha de dar cuenta
delante de Dios™ . De lo cual légicamente se deduce que: “La renuncia
a cualquier concretizacién del Mandamiento del Amor en. pequefias y
diferentes prescripciones muesira que la buena nueva de Jeslis acerca de
la voluntad de Dios, no consiste en una ética de la configuracién del
mundo. .. sino que sélc sitha al hombre en la hora del encuentro con
el préjimo” 2. Si, pues, se reconcce que ¢l destinatario directo, inmediato,
de la Religién es el individuo, el problema se reduce a la pregunta de
si cambiar al individuo en el centro de su corazén, no redunda en el
mé4s poderoso influjo en el cambio de la sociedad.

No creemos que nadie encuentre dificultad en la respuesta tedrica;
la dificultad comienza al aplicar a ncsotros mismos la obra y ensefianza
de Cristo. Tampoco parece que pueda haber tropiezo en admitir que el
precio de la redencién del mundo fue la muerte de Cristo; el gran obstdculo
aparece cuando nosotros tenemos que experimentar que el triunfo del

30 Karl Rahner, Peligros del Catolicisme Actuql, Ed. Cristiandad 1964, p. 148.

3l ?;dolf Buitrmaun, Theologie des Neuen Testaments, J.C.B. Mohr Tiibingen, 1965,
pp. 18-19.

3t]b, p. 2b.
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bien es sacrificarse por él; que con la muerie de tantas inocentes. victimas
de la violencia y el terrorismo, no ha perdido el bien. Sin embargo
es asi. No ha perdido el Bien, siempre y cuando no se extinga el amor,
que es la verdadera violencia del cristiano. Es muy significativo, ademds
de honroso, que lo haya comprendido y expresade con singular profun-
didad teolégica Toynbee en um libro confesionalinente neutro. Dice alli
que el cristianismo sigue “la guia del amor, aun cuando ¢l amor conduzca
a la cruz. De acuerdo con el cristianismo padecer sufrimientos es un
mal menor que extinguir el amor, y yo diria que es nds que eso...
que hasta podrd convertirse en un bien positivo, porque al sufrir por
amor se pondrd en armonia con el Dios que es Amor y que ha mostrado
lo que El es por lo que El hizo, por su Encarnacién y su Crucifixién” .

En conclusién, la eficacia indirecta no la ejerce quién sabe qué
abstraccién utdpica, la ejerce la accidn poderosa y responsable del amor
que dinamiza al individuo; es el influjo del Sefior que aseguré a S. Pablo:
“Mi gracia te basta, que mi fuerza se muestra perfecta en la flaqueza™
(2 Cor 12,9). (Ddnde recibe el cristiano esta gracia y esta fuerza? jEn
el alimento de la nueva creacidn, en la Eucaristial Con esto llegamos al
capftulo dltimo y central de nuesira exposicién.

2 1a Eucaristia, Fuente de Reconciliacion frente 'a la Violencia

A) El Sacrificio Eucaristico, diario alimento de la no-violencia: “La
Iglesia —dice el Papa— participa en la fuerza de la accién redentora,
que El ha expresado y concretado en forma sacramental, sobre todo en
la Eucaristia” *, haciéndose eco del Vaticano II que ensefié: “Sobre todo
de Ia Eucaristia mana hacia nosotros la gracia como de su fuente, y se
obtiene con la méxima eficacia aquella santificacién de los hombres en
Cristo...” (S.C. n. 10), porque, afiaditd Puebla: “Cristo exaltado no se
ha apartade de nosotros; vive en medio de su Iglesia, principalmente en
la Sagrada Bucatistia” (n. 196).

Si el cristiano tiene que ser portador de una solucidn especifica y
operante a este grave problema del mundo actual, su actitud no-violenta
fio basta con que la aprenda del Evangelio y la inspire en el ejemplo de
Cristo, es necesario alimentarla en la permanente fuente de la Eucaristia
en la que Cristo, como dice el Concilio de Trento, “quiso que este
Sacramento se tomara como espiritual alimento de las zlmas (Mt 26, 26)
por el que se alimentan y fortalezcan... y como antidoto por el que
seamos liberados de las culpas cotidianas y preservados de los pecados
mortales” (Dz. S. 1638; Dz. 875). Toda vida debe alimentarse. La nueva
vida traida por Cristo, no se sustrae a esta ley. Requeria un nuevo ali-
‘mento y éste solo podia ser instituido por Cristo y tinicamente alimenta
si es recibido seglin Ia institucién y las intenciones de Cristo.

33 Arnodd Toynbee, El Cristignismo entre las Religiones dol Mundo, Ed. Emecé,
Buenos Aires, 1960, p. 44.

3 Juan Pable II, Redemptor Hominis, n. 20,
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. La otra caracteristica del alimentc- es que por -su naturaleza, -es
diario. Tal es la Eucaristia. Es muy importante tenerlo en cuenta para
no decepcionarse del aparente poco fruto: “La Eucaristia es el. alimento
de un. hombre que-siempre vuelve a tener hambre, que siempre vuelve a
sentir debilidad, y queé por tanto en su vida espiritual es un hombre
vulgar de la vida diaria”*, El cristianc necesita continuamente ser lanza-
do a su tarea diaria, a su tarea reconciliadera con el “Podéis it en: paz”
del final de la Misa. La fuerza interna de lo que alli se celebra-y:recibe
puede y debe alimentar su enigmdtica misidn -en este -mundo, -porque. es
la acci6n sagrada de Dios la que lo dinamiza. De ahi tenemos que sacar
reservas para mantener nuesira interioridad contra el continuo. bombardeo
de l1a radio, la T. V., 1a prensa, que ponen ante nuestro espiritu. un mundo
amenazado |y amenazador, y fortalecer nuestra . fe, eSperanza y candad
para afrontarlo.

Pero también en esto. hay que set- realista. La Eucaristi2 no- unpedu:a
que nueéstra vida diaria jprecisamente porque es diaria!, sea ordinaria;
gris: que nuestro sistema. nervioso se extende. Nuestra reaccién debe ser
convertir eso mismo en preparacién para la comunién: pasar:.del ver 2l
Sefior bajo la figura del préjimo victima del mundo brutal, al verlo bajo
la figura de pan v vino; y viceversa. Comulgar con el Cuerpe y la Sangre
de Cristo, bajo el gesto simbdlico por excelencia de la apropiacién y la
interiorizacién, gue es el comer y beber, hace que la vida de Cristo
transforme nuestra vida y relacién. con ¢l mundo. sin que este mundo
pierda su consistencia, autonomia, dureza, mediocridad, debe Hegar a.ser
el signo de Dios que se encarnd, murié por nosotros y permanece -como
alimento de ese mundo que tal como es, El recred con su muerte ¥
resurreccién y se hizo un trozo de él, en el trigo y la uva. '

B La renovaczdn del Sacrr)‘:czo de Crzsto como protesta r:ontra Ia
violencia: El Concilic, de Trento, recogiendo y sintetizando la enseﬁanza
de la Sagrada Escritura nos entrega en uma .densa férmula el contemdo
de fe en el Sacrificio Cristiano: *Asf, pues, ¢l Dios y Sefior nuestro ..
en la dltima Cena, para dejar a su.esposa amada, Ia Iglesia, un sacrificio
visible, como exige la naturaleza de los hombres, por el que se represen-
tara. aquel suyo sangnento que habfa una sola vez de- consumarse en la
cruz, y su memoria permaneciera hasta el. fin de los siglos (I Cor 11, 2353,)

...ofrecié a Dios Padre su CUerpo y.su sangre bajo las especies. de pan
¥ de vino y. bajo los simbolos de esas mismas. cosas, los entregs; para
que los tomaran, a sus Apdstoles, a quienes entonces constituia en sacer-
dotes def NUT.. y a ellos y a sus sucesotes en el sacerdocio, les mandé
con estas palabras: Haced esto en memoria mia, etc. (Le 22,19;.1 Cor
11..24) que los ofrecieren. Asi lo entendlo y ensefid srempre Ta Iglesra
(Dz. 1739-1741; Dz. 938). :

Y efectivamente. la Iglesia siempre, tamb1én en nuestros dias EC asf 10

15 Karl Rahnér, Esm'tos- de Teologia, 'f‘aﬁrus 196-9-. .VoI. ViI, p. 281.
38 Cf. Vaticano H, S.C. a. 10; Pucbls, n. 918;. Redemptor. Hominis, h, 20,
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entiende y ensefia. M4s atin, por las circunstancias dichas, es -ahora un impe-
rativo de la fe enfatizar el aspecto sacrifical de la Eucaristia como protesta
viva contra la violencia y como radical antidoto contra ella. La nocién de Sa-
crificio debe purificarse del sentido de privacién negativa y renuncia de algo
grato que modemnamente se le da, o de algo propio de culturas inferiores.
Sacrificio-cultual significa ofrecer algo & Dios, que se destruye para que
quede patente €l desprendimiento y la pertenencia a Dios. En otras reli-
giones -ese glgo ha side la bebida echads en tierra, las primicias de la.
cosecha quemadas, el animal inmolado y devorado por el fuego en sefial
de que las cosas creadas deben retirarse y dar espacio al.Creador, de
que:sdlo Dios es Dios. En el cristianismo ese algo llegé a ser lo que
escapa a todo célculo: El Cuerpo y la Sangre del Verbo Encamado,. bajo.
la forma de pan y. vino. Los sacrificios que en otras religiones significaban
un paso hacia Dios, son ahora la accién.y la vida misma de Dios porque
Cristo “penetré en el santuario una vez para siempre, no. con sangre de.
machos cabrios ni de novillos, sino con su propia sangre” (Hb 9, 12),

. -Este cardcter humane y divino del Sacrificio del altar, realizado en
el tiempo, lo libera del tiempo y o constituye en una leccién perenne
de que: “El que pierda su vida por Mi, la encontrard” - (Mt 10, 39). Jesis;
después ‘de franquear la puerfa con su muerfe, estd como sacerdote. del
mundo en' la presencia ctérna del Padre,- con el amor ilimitado de su
sacrificio; .y en la misa esa ofrenda eterna se bhace ofrenda temporal;y:y
ese amor al Padre, s hace amor al hombre. Si tal sacrificio encuentra
resonancia. viviente en el corazén del hombre, éste. es invitado imcesante-
mente - al sacrificio; no sélo a la obligacién de dominarse ante la violencia,
sino ‘a vencerla con la participacion en ese amor redemtor.

Péro- también a este propésito ¢s importante recalcar que el SacrlflCIO
no produce mégicamente sus efectos. pacificadores y reconciliadores. Tie-
rie qile interiorizarse,” porque el amor 'y el perdén de que procede el
saerificio, deben brotar de lo interior. Es ‘preciso contemplar con corazdn
contrito la Victima divina que en la Eucaristia nos sigue' representando
ante el Padre, para que seamos revestidos de los sentimientos y la’ inten-
cién de Cristo, que han de llamarnos a una postura activa ante la vida.

“La Eucaristia, por el simbolo del pan y del vino, estd ligada a la
v1da terrestré, Une a Dios y al hombre. Renunciar a la venganza, a veces
a'la estricta justicia, se hace posible por la segundad que da el sentu'se
unido a un principio de estabilidad y orden supenor El Sacrificio cris-
tano, lejos de ser una renuncia negativa, es el comienzo y la fuente de
la comunién con el principio de vida. Al comulgar en el Cuerpo y la
Sangre de la Victima~ dmna—humana, Dios y el hombre -s¢ unen en un
pacto, de parentesco donde es posible la afirmacién de Dios’ ¥ del hombre;
la realizacién de la verdadera paz, “armonia en el orden”, como la definia
8. Agustin. )

Este es ¢l sentido en que la Iglesia hace suyo el sacrificio dnico de
Cristo y lo renueva. Cristo en persona alcanzé la meta y finalidad de
su- Encarnacion, con un- dnico sacrificio; la Iglesia de los hombres, nunca
perfectamente realizada, debe . repetirlo y hacerlo snyo constaniemente.
Pero queda bien entendido que en la celebracion .repetida, diaria, de la
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Eucaristia se renueva ese tnico sactificioc de la cruz en que Cristo se
entrega al Padre en ese misterio de amor que reconcilié y debe - seguir
reconciliando a Dios con los hombres y por eso a los hombres entre si:
“Dios nos reconcilié consigo por Cristo... Porque en Cristo estaba DIOE‘
reconciliando €l mundo consigo” (2 Cor 5, 18-19).

En el breve espacio que Rahner consagra a la Eucaristia en su
“Curso fundamental” destaca que en las palabras y hechos de Jestis en
la idltima Cena, “es constitutiva la idea de la comunidad; la unién de
Jestis con sus amigos v la fundacidn de la comunidad de esios amigos
entre si”?¥. Jesds asume la muerte violenta en libre obediencia para la
fundacién de la Nueva Alianza, la definitiva. En la celebracién eucaristi-
ca se hace diariamente presente, operante, eficaz, esa Alianza sellada
en su saogre, creadora, de la que recibe ese Testamento, la Iglesia que
en la Eucaristia surge constantemente como realmente humana, ejemplo
e inspiradora de todo lo humano, :

C) Lo interpersonal y la fraternidad: Los términocs fransfuncionali-
zacidn; transignificacion y transfinalizacidn, liberados ya del sentido cla-
ramente falso de que en la Eucaristia no cambiaria la realidad fisica
—Ila sustancia— del pan y del vino, sinc sélo su funcién, significado y
sentido; es decir, tomados en el sentido asertivo, no exclusivo, esos tér-
minos pueden ofrecer pura la riqueza existencial que estaba en el fondo
de esa busqueda de nuevas f6rmulas que se manifestd después de - la
segunda guerra mundial, y que era, seglin Schillebeeckx: “La inclinaci6n
a acercarse al estudio de la Eucaristia, no desde una perspectiva natural-
ontolSgica, sino. desde una perspectiva. antropolégica” *, o sea, de las
relaciones interpersonales y de la revalorizada teologia del simbolo. Si
bien Santo Tomds habia consagrado una cuestidn entera a demostrar que:
“El sacramento perténece al gémero de signo™*, la teologia posterior se
dejé absorber en la elaboracidn de las categorfas cosmoldgicas y fisicas,
de importancia bdsica, pero no dnica.

Las nuevas explicaciones al principio incurrieron en el extremo con-
trario; luego paulatinamente, por la reflexién de los mds eminentes
teGlogos se llegé a madurar la docirina que Paulo VI transmitié en la
“Mysterium Fidei”: “8in duda las especies de Pan y' Vino adquieren un
nuevo significado y un nueve fin. .. pero en cuanto contienen una nueva
realidad” . En efecto, lo errénec de las nuevas teorfas estaba en lo que
negaban (la transustanciacién): no en lo que afirmaban, la transignificacién
y transfinalizacién; o, mejor dicho, lo falso del planteamiento era querer
sustituir la categoria real por la categorfa relacional, en vez de denvar
ésta de aquella, que es lo que Paulo VI corrigié.

Todos aceptaron la doctrina del Papa, aclamada en pleno Vatlcano

E Knr] Rahner,.Curso F m:dnmmm! sobre !a Fe, Herder 19'79 p 488 .

A E. Schillebeeckx, La Presencin de Cristo.en lo FEucaristie, Ed. Fax 1968, p. 111.t
¥ 5:Th, Parte 3% toda la cuestién 60, en particutar ef art, 1 y 8.

40 Paulo- VI, Maysterium Fidei (1965), n. 46.
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I1, y quedd expedito el camino para enriquecer el sentido de la Presencia
Real, no porque antes se ignorara simplemente, sino por un mayor énfasis.
en que es una realidad que resplandece en un signo (pan y vino}, que
se comen y beben); en que la Presencia Permanente es un orden a las
relaciones intersujetivas del cristiano con Cristo; y en que su -Gracia
Especifica (la gracia sacramental) es la amistad con Dios y con los
hombres., Todo lo cual se funda. en algo, ciertamente muy sabido pero
no ‘puesto. bastante de realce, que se trata de la presencia de una Persona,
Cristo Jestis; v si bien la presencia persomul es inseparabie de 1a presencia
fisica (cosmolégica), va muche més alld. Todo estd pues, en guardar un
equilibrioc de elemenial Iégica: “*Affirmatioc unius, non est negatio alte-
rius”; la afirmacién de lo uno no es ni tiene que ser negacién de lo otro.
Lo relacional desapareceria, por lo menos a la larga, sin el fundamento
de la relacién. En la Eucaristia, tal vez més que en las otras verdades
del cristianismo, la fe tiene que iener densidad ontolégica. Bl cémo se’
me da Cristo —en su Cuerpo y Sangre real— es de suyo més importante
del por qué y para qué se me da, pero no es separable. Todo forma -una
maravillosa unidad: Cristo se da a S mismo como manjar, para hacernos
experimentar el amor de El y a El y al préjimo.

Visto en este conjunto, nada imaginable podria significar y producir
mejor la fraternidad humana como la Eucaristia, pues ésta —como dice
Puebla— “la significa en su realidad més profunda, pues congrega al
Pueblo de Dios, como Familia que participa de una sola mesa, donde
la vida' de Cristo, sacrificialmente eniregada, se hace la tinica vida de
todos”- (n. 246 y cir. n. 588); ¥ en otra parte llama a la Eucaristia ‘“raiz
y-quicio. de toda comunidad... Por eso se puede decir que donde. hay
Eucaristia hay Iglesia” (n. 662). Y Juan Pablo II reitera que la Eucaristia
“fue siempre y debe ser ahora la mdas profunda revelacién y celebracitn
de la fraiernidad humana” (R.H. d. 20).

.. .Es:urgente enfatizar ese debe ser ahora del Papa, y mis si en ese
ahora incluimos el ahora de la violencia, Es el desafic: de la fe, creer que
el efecto eclesiologico y social de ese Sacramento y de ese Sacrificio y
Presencia Permanenie es ahora antidoto a la violencia, La voluntad salvi-
fica gratuita e irrevocable para fodos los hombres, que alli se hace
aprehensible y visible, es la levadura de la fraternidad: “Porque aun
siendo muchos, un solo pan-y un solo cuerpo somos, pues todos parti:
cipamos de un solo pan” (I Cor 10, 17). En efecto, la fraternidad humana,
si ha de ser real y duradera, tiene que fundarse en el amor y en el
sacrificio; y ahi estd el gran Maestro que “no ha venido a ser servido,
sino a servir y-a dar su vida come rescaie por muchos” (Mt 20,28).
“Adorar al Sefior en la FEucaristia, comuigar, es incorporarse a la
muerte de Cristo “por muchos”, es decir, por el mundo todo. Serd
provechoso y alentador leer a esie propésito algunos de los sugestivos
pasajes de Teilhard de Chardin: “Para interpretar dignamente ¢l lugar
fundemental: que ccupa de hecho la: Eucaristia en la economia del mundo,
para satisfacer la legitima exigemcia de los que, por amor a Jesis, mo
pueden soportar estar ni un sole instanie fuera de El, creo que es necesario
dar un lugar grande; en. el. pensamiento y en la oracidn .cristiana, a las
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extensiones reales y fisicas de la Presencia Eucaristica”*'. Esas “exten-
siones reales y fisicas” no tienen Hmite: “Te ofreceré sobre el altar de la
Tierra entera, el trabajo y el dolor del Mundo”, habia dicho en su célebre
“Misa sobre el raundo”, retomada mdés de una vez; v del contexto de
su pensamiento se puede deducir que Cristo particularmente en la Euca-
ristta puede ser omega, es decir, forme del munde porque puede asimilar
a 5i a todos los hombres. Este Secramento, cuya materia es un trozo de
la creacién, trabaja, de cerca o de Iejos, a la consagracién del Universo.

D) E! Sacramento del amor fremte ol odio de la violencia: Debe
comenzarse afirmando taxativamente que para el que ama es durc e
insoportable el suiximiento de los demds; y que por tanto el objeto final
del que ama no es simplemente la no-violencia, sino que ésta es abrazada
por ser la que conduce a la superacién del sufrintiento, de la injusticia,
etc.,, que es la aspiracién del amor. Esto es importante notarlo para no
confundir en ninglin momento al que rehuye la violencia por pusilani-
midad ‘o por no mancharse las manos del verdadero mo-violento. El que
es trgido a actuar por amor, se olvida de la propia felicidad personal y
fambién de lo que él cree ser su inocencia personal.

Podtiamos enunciar nuestra tesis diciendo que el amor cristiano maés
que excluir la violencia, es la violencia cristiana, Y serd tal si, cualquiera
sea la controversia en que se vea envuelto, nunca desatiende la exigencia.
de la conversién interior. Y si esta conversién se da, el cristiang nunca
serd un violento o revolucionaric a secas, aun cuando circunstancias
excepcionales ¢ el simple imperativo ineludible de oponerse a la violen-
cia, lo pongan en medio de la conflagracién objetivamente marcada por
actos violentos, De ninguna manera es imposible que. estos actos, no
obstante su virulencia, sean informados por la caridad de Cristo. Es una
varjante de odiar e! pecade y amar al pecador. Con ello se rompe por
dentro el mite de la violencia, que es tanto como decir que se habrs
acabado con ella,

A causa del desgaste del término amor en el mercado del repertorio
de palabras manipuladas, es preciso aclarar que aqui se entiende como
la afirmacién y valoracién absoluta del otro, en libertad y verdad, como
distinto, Por tanto el que realmente ama, consciente de su propia finitud,
cuenta con un amplio y legitimo pluralismo, en virtud del cual acepta
o busca la confrontacién y didlogo politico, para resolver las controver-
sias. Pero al mismo tiempo estard preparado a soportar aquello que no
tiene solucién humana, Todo cristiano —en realidad todo hombre— tiene
que contar con el lado oscuro de la vida y con la impotencia del amor
en este mundo, al menos en muchas batallas parciales. Cristo lo experi-
mentd en su vida terrestre y lo experimenta ahora; y no obstante
pacientemente llama a los hombres una y otra vez, y quizds mas insisten-
temente después del fracaso inicial, como lo graficé con las pardbolas
de la misericordia (moneda y oveja perdidas; el hijo prédigo). El mal

41 Pierre Teilhard de Chardin, Ciencia » Crisio, Ed. Taurus 1968, pp. 86-87.
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humano no es absoluto, porque Cristo lo redimid. Es sin duda un misterio,
pero hecho de luz y oscuridad. El lado oscuro aparece ahora més impre-
sionante porque el progreso técnico ha acrecentado més alld de lo
imaginable la capacidad de hacer el mal. Basta apretar un gatillo o
arrojar un artefacto, y all4 lejos mueren inocentes. [Qué facil es suprimir
en un segundo vidas selectas, tan dificil y prclongadamente labradas! Sin
embargo, si se soportan con paciencia esas derrotas parciales, sin matar
el amor, al fin no perderd el Bien como no perdié la Cruz.

Se dice muy pronto “sin matar el amor”; “sufiir derrotas parciales”,
etc.; pero el cristiano las puede decir porque no posee sélo férmulas sino
la fuerza para hacetlas verdaderas: “La no violencia —dice Moltmann—
pertenece al recuerdo escatoldgico de la fe en Jesids. El esperado reino
de Dios es el reino de la fraternidad libre de toda violencia. Por esto el
cristiano tiene ya aqui un horror profundo ante la violencia™ ®. El espe-
rado reino de Dios comienza aqui, y si no comienza, no hay derecho a
esperarlo consumado. La Bucaristia es el dinamismo y el alimento de
ese reino. El Sacrificio Eucaristico es el memorial constante de que pocas
cosas habrd tan contrarias al cristianismo en cuanto Religién Revelada,
como la violencia contra la persona humana. El 5?2 Mandamiento es la
consecuencia del 12, La comunién con Dios es la fuente de la comunién
con el hombre. La violencia y el terrorismo fueron desatados por el odio;
el amor debe hacerlos retroceder. Frente a todos los gestos de muerte,
hay que levantar el signo, el Sacramento del Amor, la Eucaristiz, que
no es resignacién ante la muerte sino afitmacién de la vida sobre la
muerte. Adorar y comulgar no es desarmarse, sino armarse con el incon-
mensurable amor de Cristo.

Sin duda muchos —incluso parte del clero fascinado. por lo socio-
politico— ditd que esto es lirismo y que no es el lirismo el que hace
ceder los privilegios. El que atiende seriamente a lo dicho, no llamard
lirismo al amor de que aqui hablamos. De todas maneras es oportuno
recordar -a tales clérigos y teblogos que —es una salvedad de Rahner—:
“El sacerdote es un actor importante en el drama que Dios monta en
la historia universal y que El representa perscnalmente en su Logos eterno
encarnado. Pero, por eso mismo, el sacerdote no es el dnico actor, pues
en un determinado aspecto juega un papel modesto; por eso mismo todos
los deméds no son insignificantes, ni el resto de las funciones depende
de nosotros” ¥, No se dice que basta comulgar y ctuzarse de brazos. Al
atribuftle un poder invencible al amor cristiano alimentado en la Euca-
ristia, no negamos ni suprimimos la funcidén del Estado o de la policia.
No porgue ellos sf podrfan actuar no-cristianamente, con odio y violencia
propiamente dicha. Lo que se postula —como hemos dicho— es que su
accién en cuanto Estado o policia, esté informada por el amor, es decir,
que no se parezca a la del violento o terrorista. Perc es claro que nadie

4 542 Jiirgen Moltmann, Responsabilidad politica y violencia, en Se&lT. -973 (4B),
p- 45. S

43 Karl Rahner, F! Sacerdocio Cristiang en si Realizacion Existencial, Herder 1974,
p. 144.
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puede eximirlos de la accién antiviolenta ni sustituirlos en esa tarea. El
Estado es el que por su naiuraleza debe velar por el bien comtn.

El que haya seguido con atencién lo dicho, sabrd que nc es lo
mismo “acci6n antiviolenta”, y ‘“‘violencia”™; y no medird iz eficacia -del
Sacramento del Amor con la misma medida de la eficacia del Estado y
Ia policfa. El amor no vence al odio come una magnitud extensa a otra,
que se .puede medir v recorrer enteramente y de manera mis O menos
ripida. El amor crece v el odic retrocede como cuslidades infensas que
aumentan por intususcepcién, mo por adicion. Esto no es répido. Mds
alin, en el caso del amor religiocso —del que tratamos— ni siquiera - se
puede decir que vence al odio de la violencia por una accién directa-
mente orientada a eso. El amor religioso, alimentado en la adoracién y
en el culto no puede tener ninguna finalidad directa, fuera del adorar
a Dios con espiritu de amor, Vencera al odm de la violencia de manera
indirecta. :

Es muy importante recordar aqui que las misas de protesta, la liturgia
mentalizadora, es esencialmente antilitirgica y esteriliza cualquier acio
religioso; por tanto también en su eficacia intrahistérica que es lo que
se pretende con tal tergiversacién. Cualquier adoracién a Dios, con’ vet-
dadera culto y oracidn, sea privada o comunitaria; perc sobre todo la
renovacién litdrgica del Sacrificioc de Cristc en la Misa, de;a de ser tal,
si es funcional, cualquiera sea la funcién-que se le asigne. No ya la
protesta o la mentalizacién soclo-pohtlca, incluso el usc ético de la Misa
y del culto en general, lo priva de su verdadero ser y por tanto de sentido.
La adoraci6n ciltica no puede ser medio para nada, ni aun para la reali-
zacién de la justicia. O es fin en sf, o no es culto genuino, en cuyo caso
ni honrarfa a Dios ni servirfa a los hombres. La Misa ‘es para hablar a
Dios y de Dios y sélo en El y por El se habla del hombre e implicitamente
de sus problemas. Si en el culto eucaristico se dice, aunque sea con
palabras distintas, lo que se dice en el tréfago de todos los dfas y de
todos los medios de comimicacién, no hay accién religiosa y si no hay
accién religiosa, tampoco puede haber influjo somo-pohtxco denvado de
lo religioso.

Si algo ensefia la fe y el ejemplo de los Santos, es que el sagrado
reposo de la liturgia; el celebrar mestatemporalmente el memorial de
Cristo muerto y resucitado, no es instalarse burguesamente en este mun-
do. El que sabe estar en actitud de adoracién ante la pura presencia. de
Dios, sin entrecruzarla con lgs problemas. del munde, serd el que se
armard de claridad de ideas y de la fuerza de.la Gracia de Dios para
afrontar dichds problemas, aunque no se llame ni parezca revolucionario.
Pensar que todo eso no es eficaz, es recaer en la tentacién pelag1ana
Tentacién que ha recnrr;do' la historia en nombre del i imperio,  de Ja
cultura, de la ciencia, de la filosofia; y ahorad lo hace em nombre de Ia
politica, la revolucidn y el socialismo. Un suceddneo puede ser mejor
que €] otro; pero si huye el hombre a la vida nueva de Fe, Esperanza y
Caridad sobrenaturales, serd yermo pelagianismo; y el mundo sacudido
por la violencia y el terrommo, esperara en vano, eI aporte salvador del
cristianismo.”




Medellin, vol. 8, n. 30, Junie de 1982 213

La religién dard su aporte parcial, pero insustituible y alma de toda
otra accién no-violenta (incluida la antiviolencia) si realiza por el amor
el supremo ideal uvnitivo; si recibe la autocomunicacién de Dios, consu-
mada en Ila Bucaristia, expresién —a la vez— del supremo poder de
Dios y de su méximo anonadamiento. Alli su amor esti indefenso. “Se
entrega a nosctros con confianza ilimitada, como si no tomase en consi-
deracién nuestra debilidad humana, nuestra indignidad, los hébitos, ia
ruiha o, incluso, la posibilidad de ultraje”*; y sin embargo, ese amor
indefenso, es invencible., San Agustin en un memorabie sermdn llamé -a
la Eucaristia: “iOh sacramento de amor! |Oh signo de unidad! jOh vinculo
de caridad!” *; esto sigue siendo cierto por Su virtud, no por la nuestra.
Nuestra virtud estd en creer que el “Evangelio es una fuerza de Dios”
(Rom 1, 16). -

E) La Eucaristia, Sacramento de la reconciliacion consigo y con
ios demds: La Bucaristia se enumera entre los Siete Sacramentos, porque
lo es, pero en un sentido tan superior que Io constituye en algo aparte.
Primero porque, ademds de ser Sacramento, es Sacrificic y Presencia Per-
manente; y segundo porque en cuanto Sacramento, contiene no sélo la
Gracia de Cristo sino a Cristo mismo; es portador de Dios personal, no
tnicamente de su accién y poder. Por otro lado, es el tinico Sacramento
permanente. Los otros, con la misma accién con que se hacen, se admi-
nistran. En cuanto Sacramentos, son transitorios; lo permanentie son sus
efectos (el cardcter, el vincule, la Gracia). Finalmente es el Sarcamento
de los Sacramentos porque todos los ofros estdn orientados a la Eucaristia,
como explica profundamente Santo Tomds *. Con razén la Conferencia
de Puebla afirmé: “La celebracién Eucaristica, centro de la sacramenta-
lidad de la Iglesia y la mds plena presencia de Cristo en la humanidad,
es ceniro ¥ culmen de toda la vida sacramental” (n. 923).

- Es sustancial no confundir los tres aspectos de la Eucaristia: Sacri-
ficio, Sacramento y Presencia Permanente., Los tres expresan el méximo
esfuerzo salvifico de Dios Trino, “nec laudare sufficis”; son el hito entre
el tiempo y la eternidad. _

1. En cuanto Sacrificic es compendio de lo més central -de la fe
cristiana: Del Padre, a quien se ofrece; del Logos, que se oftece y da
fuerza redentora al sacrificio del hombre; del Espiritu Santu, por el que
se ofrece; :

2. En cuanto Sacramento es el alimenio sacrificial que edifica el
Cuerpo mistico de Cristo. Su Gracia sacramental es la unién con la
Cabeza (Cristo) v los miembros (los otros hombres);

3. En cuanto Presencia permanente, funda el culto cristiano por

4 Juan Pablo II, Redempmr.Homiﬂis, n. 20.
¥ PL 35, 1612.
#5.7h 3, q. 66 a. 3.
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excelencia, al cual debe orientarse la pzedad popular personal Ni soclal
como dice Puebla (n. 454),

' En sus tres aspectos llamamos Sacramento de la reconciliacion del
mundo dividido por la viclencia, La reconciligcién es un ideal verdadero
pero dificil. Y en este casc —a diferencia de ofros ideales cristianos—
no cabe hacer facil ni el ideal mismo ni el camino que conduce a €l
Requiere morir como trigo en el campo de la Iglesia, mioriv al hombre
viejo (Rom 6,6; Ef 4,22), v a los poderes hostiles (Ef 6, 12), como dice
San Pablo v Ia esplntuahdad tradicional; v morir también a algo propio
de nuestro tiempo que es su propio ideal revolucionario.

Esto dltimo se ha vuelto particularmente reacio. Diversas situaciones
conflictivas y sobre todo diversas ideologias han difundido una “mistica
de la revolucién® como fin; vy una “mistica de la violencia” como medio,
pero tan absolutizada —como hemos visto— que con mucha frecuencia
es fin en si, vy siempre un medic o método autdnomo, no normado por
nada. Precisamente se la [lama mistica por la extrafia conviccion con que
asume lo radicalmente malo. Planea de antemano la violencia y el terro-
rismo como un momento en dliime término positivo para lograr la justicia,
el bienestar econfmico y la armonia vy paz social.

No es nuestro tema ni nuestro propésite aducir en contra de tal
mistica razones politicas y sccic-econémicas, sino sélo ético-religiosos;
perc incluso éstos ya no con el fin de mostrar la falsedad intrfnseca,
tedrica, de sus presupuestos, que creemos haber hecho suficientemente
arriba. Aqui mds que argumentos contra tal mistica, quisié1amos oponer
la suténtica mistica ética y relmosa que la muestre, o mejor dicho, que
la haga falsa desde dentro.

Una actitud vital es una actitud primigenia; y si bien —por lo menos
en el Cristianismo— nunca se puede desvincular de la doctrina, depende
esencialmente de la experiencia interior, Apelando, pues, més a esta expe-
riencia que a la doctrina, se pregunta si moral y religiosamente considerada,
la verdadera paz no es resultado de la justicia asumida. Por justicig
asumida se entiende que se comienza por pensar prlmero lo que yo debo
a los otros antes de lo que los otros me deben a mi. Y esto porque
comprendo que no existe ningdn derecho que no sea correlativo de un
deber; lo mismo que no existe ningtin deber sin el derecho a los medios
para cumplirle. Por consiguiente todo derechc se puede perder y se
pierde si no se cumple el respectivo deber; perc sdélo asi, es decir, por
culpa personal, se puede perder un derecho personal.

El otro punto de partida ético que uno debe comprender por expe-
riencia es el principio de realidad. Con éste se sabe que los valores
cuestan, que alcanzarlos supone esfuerze prolongado, autodisciplina y
purificacién interior. Por consiguiente debe desarraigarse de la mente de
personas adultas v de jévenes universitarios la ilusién adolescente de
estar en posesién de una especie de ommnipotencia. El cambic positive, el
desarrolle, la liberacién, no son nunca diamantes montados al aire. La
denuncia y la protesta, no deben ser salvoconducto para la pereza. No
es s6lo la sociedad la que corrompe al individuo, sino que previamente
el individuo corrompe a la sociedad.
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. Si previamente se establecen estos principios, si' s¢ parte de estas
convicciones vitales, la reconciliacién aparece posible aun en el plano
todavia no religioso, el de la filosoffa natural. ;No es acaso esencial a
todo proyecto filosdfico coherente tender a superar la dialéctica de la
dominacién y la opresién? (Mo estd la reconciliacién en el horizonte de
las mejores esperanzas (también) terrenas? Lo prueban fodas las cosmo-
visiones evolucionistas. Y lo comprueba el hecho de que la inmensa
mayoria de la humanidad rechaza la violencia; incluso, como hemos visio,
muchos izquierdistas, de los cuales sin embargo se desea que la rechacen
absolutamente; convencidos que éticamente —y por tanto humanamente—
no hay una violencia mala y otra buena; una progresista y otra reaccionaria.
Toda violencia es mala y reaccionaria (aun la vindicativa del FEstado
totalitario); simple y llanamente porque pome en cuestidn al hombre. Y
lo que va contra el hombre, no puede ir en favor de la causa de la justicia
ni de causa positiva alguna. :

Lo dicho es verdadero y vilido para todo hombre, aunque no adhiera
2 ninguna religién. Pero cabe un paso més que debe dar el cristiano y
proponerse también al no-cristianc, ya que para tfodos es inteligible lo
dicho por el Sefior: “De deniro del corazén salen las intenciones malas,
asesinatos, adulierios, fornicaciones, robos, falsos testimonios, imjurias™
(Mt 15,19). En el corazén se halla la raiz del mal y de la violencia, ¥
se sapard cuando el corazdn del hombre se convieria al amor de Dios
y de El, a los hermanos. Ahora bien, el corazén que en la Sagrada Escri-
tura indica lo mds intimo y personal, el centro del hombre, es el dominio
por excelencia y exclusivo de lo religioso. Por eso en el orden concreto,
histérico, de la humanidad, la Religién es necesaria para sustituir la
llamada “mistica de la violencia” por la “mistica de la reconciliacién’™.

'De la plurivalencia de la Religién, destaca el misterio de la Eucaristia
—corazén de la religién crisiiana— como reconciliador por excelencia.
De cara a este misterio el cristiano aprende que si pava todos la violencia
pone en cuestidn al hombre, para él pone en cuestién, ademds, el amor
sacrifical de Cristo gue encontré su permanente expresion en la Eucaristia;
en una palabra, pone en cuestién a Cristo mismo; “Cuanto hicisteis a uno
de estos hermancs mios mis pequefios, a Mi me lo hicisteis” (Mt 25, 40).
Y toda la misién salvifica de Cristo se juega entera en cada hombre.

~ En una sociedad envenenada por el odio de la violencia, hay que
levantar la violencia del amor de Cristo Eucaristico. No cabe sofiar en
redescubrir el valor absoluto de todos los hombres, si no sé descubre el
valor que le atribuyé Cristo que “los amé hasta el extremo” (Jn 13, 1);
¥ que “siendo nosotros todavia pecadores, murié por nosotros” (Rom
5,8); el Cual, precisamente en la noche en que fue entregado, toméd
pan, y después de dar gracias, lo partié y dijo: “Este es mi Cuerpo”
(I Cor 11,23-24). Ante este ejemplo de Dios que asfi ama al hombre,
gue muere por él, que se constituye en perpetuo peregrino de nuestro
detrotero en esia tierra, (cémo podria la criatura finita proyectar y pro-
gramar la violencia conira el hombre, como factor del bien y del progreso?
No hay bien alguno que, en cuanio tal, pueda alcanzarse por medio de
lo que es malo, o
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En vano se apela a la inevitable “lucha de clases”. Tampoco de ésta
vamos a hacer un andlisis interno; simplemente decimos que segin la fe,
no se puede dar una situacién que obligue a poner acciones culpablemenie
pecaminosas., Por tanto no es admisible que la resolucidn de esa supuesta
lucha de clases tenga que ser la dictadura de una, Puede y debe ser Ia
reconciliacién. Tampoco la opcién preferencial por los pobres, puede
implicar la negacién del universalismo de la caridad de Cristo. El cris-
tiano que adora y recibe a Cristo sacramentado, no podrd admitir que
se niegue a una clase ni a ningdn individuo —por muy burgués que se
lo llame— la imagen divina. No renunciard a Ia esperanza que le abre
su fe y que alimenta con su vida eucarfstica, de que la realidad no estd
determinada por la clase sinc por la Revelacién.

No es preciso hacer una lista de agravios ni aminorar la exigencia
de justicia. Hemos dicho una y oira vez que debe exigirse; pero que se
puede hacer rompiendo la espiral del odio. Que porque Cristo murid
perdonando, es posible perdonar. Esto no significa ser indiferente -al mal
o a la injusticia; pero tainpoco puede justificar que hay gque aguardar el
arrepentimiento y la conversién del otro anies de perdonarle. Jesids per-
dona a los que le habian puesto en la cruz y que estaban comvencidos
que el derecho y la justicia estaban de su parte. El perdén no es la
reconciliacién, perc es el camino indispensable. Perdonar es posible por-
que esencialmente consiste en no odiar; no en no exigir la justicia ¢ en
no luchar por ella. Jesds mismo es evidente que luchdé con su docirina,
con su amor y soportando a los hombres, llevando solo la carga de la
vida, la mentira del mundo. Perdond concciendo con toda lucidez la culpa
de aquellos cuya muerte sustitutoria asumid.

Un versiculo impredecible de San Juan hace vislumbrar la razén
aparentemente paradéjica de por qué perdoné Cristo. Dice: “...en caso
de gue nos condene nuestra conciencia, pues Dios es mayor que nuestra
conciencia y conoce todo™ (I Jn 3, 20). Se esperaria que dijese: “Dios es
maycr que nuestra conciencia y lo perdona todo™; pero dice: “ ...y lo
conoce tedo”. Es decir, nos perdona no a pesar de que nos comoce, sino
porque nos conoce. La razdn la podemos intuir a través de un admirable
texto de Camus: “Algo que se aprende en medio de las plagas: Que hay
en los hombres mas cosas dignas de admiracién que de desprecio™*. El
cristiano que celebra la Eucaristia, que en su existencia estd explicitamente
abierto a 1o Infinito, que en su vida encuenira a Jesis, tiene demasiada
experiencia de la luz para poder conceder la dltima palabra a las tinieblas
del violento desprecio del hombre. Sabe mejor que nadie gue no existe .el
mal absoluto. La mfstica eucarfstica le hard decir no al mal y a la injusticia
en si y en los otros; perc se cuidard muche de transformar ese no a la
injusticia en no a la persona, a la clase, a la institucion.

Lo alentard la mistica de la esperanza activa, la ensefiada 'por San
Pablo: “La tribulacién engendra la paciencia; la- paciencia, virtud probada;
la virtud probada, esperanza; y la esperanza no falla, porque el amor de Dios

47 Albert Camus, La Peste, pag. Gitima (al final de la novela),
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ha sido derramado en nuestros corazones” (Rom 5, 3-5). Esperanza —hay
que afiadir ahora— de que el sufrimiento de las victimas inocentes de la
violencia, del secuestro, hard surgit en la humanidad —también en los
ejecutores de esos actos— lugares olvidados. Que el fracaso aparente de
la no-violencia favorecerd mucho més que el éxito, la reaccién moral;
porque en el fondo la pena de los hombres es una pena comiin, una
sola pena, jtambién de los que la infligen! Los viclentos dejardn de serlo
si experimentan la comin miseria; y Ja experimentardn si la misma
reaccién, la anti-violencia no es a -su vez violenta, porque “en todas
las cosas interviene Dics para bien de los que le aman” (Rom 8.28).

Esta es la experiencia reconciliadora: El amor con que Dios nos
ama y nosotros le amamos en el Sacramento de su amor: “Como yo vivo
por el Padre, asi también, el que me come vivird. por Mi” (Jn 6, 57). Qué
bien lo expresaba una antigua oracién: “Cuando se entregé al sufrimiento
para vencer la muerte, para desatar los lazos de Satands, para destruir
el infierno, para tluminar a los justos, para plantar un hitc ... tomé pan
y dijo: Tomad y comed, es mi Cuerpo”. Su Cuerpo fisico que crea su
Cuerpo mistico “que es la Iglesia” (Ef 1.23), y también el mundo entero:
“hacer que toda tenga a Cristo por cabeza” (Ef 1, 10).

.Cémo lograrlo? Repitiendo o escuchando esas palabras que absorbido
en la Persona de la Palabra Encarnada cada dfa resuenan en -nuestros
altares: “Este es mi Cuerpo; Esta es mi Sangre”, Alli Cristo, multipli-
cando su presencia sin perder su unidad, pudo incorporar a todos los
cristianos a Si. Palabras que anuncian los méds remotos misterios de Dios;
y a la vez hablan del hombre porque sefialan la carne humana del Verbo;
y hablan de la Tierra, porque se hace presente bajo los signos del frutp
de los campos y vifiedos, Digamoslo asimismo con otra antiquisima
oracién de accién de gracias: “Sefior, como este pan habia estado derra-
mado por los labrantios, y como ha sido reunido, y como ha sido juntado
en uno, haz que la Iglesia sea congregada desde las extremidades de la
Tierra para formar tu Reino”. ;(Qué Reino? “El Reino de la verdad y
la vida; el reino de la santidad y la gracia; el reino de la justicia, el
amor v la paz”. ;No podrd hacerlo el Sefior?




~La Confesién de los Nifos. .

Dr. Osvaido Santagada, Pbra. '
Buenos Aires, Argenting

I, Iniroduccion

Entre las preocupaciones pastorales de la Iglesia Catdlica en nuesiro
tiempo, la pérdida del sentido del pecado y la erosion de la prdctica del
Sacramento de la: reconciliacién son lo suficientemente graves como para
determinar la convocatoria de un Smodo de Oblspos en 1983 por parte
del Papa Juan Pablo II.

En .este contexto se inscriben tamblén las dlflcultades de la: confemén'
de los nifios, que en esta epoca ha querido - ser - retrasada, cuando no
obstaculizada y negada.

Somos conscientes que estos dos problemas “tan intn‘namente ligados
—pérdida del sentido del pecado v ‘desuso del Sacramente de la peni-
tencla-— tienen mucho qué ver en la negactén de Ia confes16n de los
nifios.

' La tarea de hacer resurgnr en nuestia sociedad 31 sentldo de la
penitencia 'y la reconciliacién no es facil: €s un desafic que éxige' poner:
en -acto todas nuestras capacidades de pedagogia pastoral, Sabemos que
esa’ tarea inmensa no la podremos realizar de la noche 4 ld maiiana:
nuestra paciencia' va acompanando a la prontitud por aclarar las confu--
siones y cortar los abusos. ‘No nos resignamos a perder un valor de la
fradicidn catblica, ni repunciamos a investigar en profundidad "teds lo-
que’ permita que es¢ valor se despliegue en nuevas: poabthdades evange-'
lizadoras para ia Iglésia en el siglo XXI ’ : '

.Plamteos Pastorales de 1961 o 1981

La confesién de los nifios pequefios habia sido prdctica corriente
desde el medicevo hasta fines del sigle XIX. Lo comtn era atrasar la
primera Comunién. Por otra parte, en la Iglesia de los primeros siglos,
los nifios parece que recibian la Comunidn sin confesarse., Pero desde el
Papa San Pio X la primera Comunién debia ser precedida siempre por
1a confesion y se establecia que la edad de empezar a satisfacer los dos
preceptos de la Confesién y Comunidn es la de la discrecion, en la que
el nifioc comienza a razonar, hacia los 7 afios, Esta regla es la actual y
rige para todos, nifics y adultos: la primera confesién antecede a la
primera Comunién.

El ataque secularizador a la confesién de los nifios comenzd alre-
dedor del Concilioc Vaticano 1I y se hizo mds fuerte apenas promulgada
la Constitucién sobre la Liturgia (1963). En la didcesis de Roermond
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(Ho:'mzda) se iniciaron los ensayos de admitir a los nifios no confesados
a la primera Comuni6n. Se atrasaba ahora el Sacramento de la reconci-
liacién. Asi vatios eplscopados europecs aconsejaron que se retrasase la
primera confesién de los nifios después de la primera Comunién hasta
que tuviesen 9 o 10 afios. No faltaron autores que sirvieron de apoyo-a
la nueva préctica que se pretendia instaurar. -

Aparentemente todo se reducia a pmblemas de madurez psmologlca
o de orden. pedagdgico. -Pero muy pronto se vio que el asunto involucraba
una concepcién - de fondo: la asercién de que los nifios no son capaces
de discerpimiento moral, y otros argumentos en los que. terclaron 1111p0r—
tantes tedlogos de Europa central,

La Santa Sede, que en el Directorio Cateqmsnco General de 1971
{n. 11) ya ponia en guardia contra el cambio de Ia costumbre vigente,
reacciond doctrinalmente con firmeza en dos oportunidadés (1973 y 1977),
coti ‘el agradecimiento de los episcopados de América Latina y el despertar
de algunos pastores del hemisfério norte que habian -quedado o bien
seducidos por- ia ‘nueva praxis, o bien atrapados por apresuradas notmas
de las didcesis que se-les: ¢onfiaban.

-Asi tuvimos, ‘entre otros, dos ejemplos de autocritica eclesial hacia
'1978: "Los cardenales Ratzingefr ‘de “Munich (Alemania) 'y Deardén de
Detroit (EE. UU.) después de diez afios de experiencias, desecharon la
nueva préctica reconociendo el -error pastoral, y mandaron restaurar el
uso de Ia confesién de los nifios antes de la primera Comunién. Los
arglimentos eran semejantes: hacian piiblico que la nueva costumbre en
lugar de haber provocado mayor vitalidad en la Iglesia, la hundia irre-
parablemente en aquellos que formarfan las futuras generaclones Los
nifios que no habian aprendido a confesarse antes de la primera Comunién
dificilmente se acercabdn al Sacramento de la reconciliacién cuando Ile-
gaban a la edad de la pubertad, la adolescencia o la juventud. De seguir
en ‘esa pendiente, los estragos producidos en la fe de la Iglema serfan
‘irremediables.

La praxis europea arrastré atin mds la corriente secularizadora hacia
la misma negacion de la necesidad del Sacramento. Algunos manuales de
teclogia, que se vsan en muchos institutos catSlicos, con apariencia de
indiscutible adquisicién, buceaban en la historia y proponian el recurso
a la Eucaristic como Sacramenio del perdén’'. la carencia. misma de
estudios de conjunto sobre la evolucién histérica de este Sacramento,
hacfa - volver los ojos a unos pocos estudios disponibles que fijaban el
curso de esa historia con una seguridad asombrosa, desacreditando -al
misino, tiempo la prﬁctlca penitencial de la Iglesia. Es et pehgro de una
teologia que se hace sin una auténtica medxacnon histérica y juzga las
etapas del pasado segun la propia interpretacién actual que se posee sobre
2l sacramento © segin los. propios. presupuestcs teolégicos,

| Ramos Regidor, José: Ei S‘acmmmto de la Pem:mc:a Salamanca Slgueme, 1974
(1. ed. ital. 1971). Ver pp. 277, 367, 401, esp. 404-408.
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2. Planteor Daoctrinales
a) Argumentos contra la confesion de los nifios

Desde 1961 varios tedlogos holandeses y alemanes, especialmente
algunos dedicados a la catequesis, tratan de oponerse a la regla tradi-
cional’. Sus argumentos son variados. No todos los que han escrito sobre
esto alguna vez estuvieron en contacto con. nifios pequefios y no hablan
de su propia experiencia eclesial con nifios. Aplican més bien ciertos
preconceptos a la praxis eclesial para desecharla o hacerla abandonar.
Aqui presento- algunos de esos argumentos psicolégicos, teologlcos, mo-
rales, pastorales y juridicos. :

— Los nifios no tendrian madurez

Segin algunos tedlogos, Jesis lama a la conversion a los adulfos
piadosos, maduros, seguros de si mismos y saciados en sus idolatrias.
Serfa evidente que los nifios nc han llegado a esa situacidn.

Perc hace falta preguntarse si el llamado a la “‘metancia” es el dinico
modo del camine de reconciliacidn; si realmente sélo los adultos pueden
convertirse; si no se limitan forzadamente los destinatarios del llamado
de Jestis. Con semejante criterio también habria que suspender el Bautismo
de los infantes. "

— Los rifios no tendrian conciencia comutinitaria

Segiin otros teblogos, el sentido del pecado y la valoracidn de la
penitencia pertenecen a aquellos que ya tienen una completa conciencia
del “nosotros”, de modo tal que puedan comprender el importante paso
eclesiolégico impliciic en Ia actitud penitencial. Este aspecto recién seria
captado por los nifios de alrededor de diez afios.

Con este argumento habria que plantearse andlogamente la limitacién
‘sacramental con respecto al Bautismo y a la Eucaristia. Por ofra parte,
ese dar lo méximo al adulto y lo minimo al nifio, es un presupuesto que
parte de prejuicios anti-infantiles.

— Los nifios no “iniciados™” no deberian confesarse:

Otros argumentan que -mal podrian recibir el Sacramento de la recon-
ciliacién - quienes adn no han completado el ciclo de los sacramentos de
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la “iniciacion cristiana”: Bautismo, Confirmacién y Eucaristia. Pero esta
posicién tiene el riesgo de partir de una voluntad de aplicacion a los
nifios actuales de lo que fue regla en alguna época considerada ideal,
o bien en la praxis restaurada ahora para los adultos.

La realidad de la experiencia de la Iglesia nos conduce a ser muy
cautos con este privilegiar las practicas eclesiales de determinados mo-
mentos histéricos. Con ese criterio habria que forzar muchas actuales
précticas para que entrasen en los pardmetros de tal siglo considerado
“de oro” por algunos patrélogos o pastoralistas. Recordemos la llamada
“disciplina del arcano”, posiblemente inventada por pensadores franceses
del siglo XVIII, y seamos prudentes La “iniciacién cristiana” pertenece
a un espectro de estupendas experiencias e ideas litdrgico-teolégicas que
han sido restauradas para los adultos, pero que no funcionan en la Iglesia
para la pastoral infantil desde la practlca universal del Bautismo de
pérvulos,

— Los nifios serian incapaces de discernimienfo moral

Algunos se hacen fuertes en una pretendida incapacidad de los nifios
para decidirse por el bien y el mal, antes de los diez afios. Se apoyan en
esto en algunos estudios de Piaget y Kohlberg- sobre la evolucién moral
de los nifios per éllos estudiados. -

Sin embargo, la Iglesia Catllica si blen respeta a los sabios segiin
el principio de la autonomia de las ciencias, no se constrifie tampoco a
aceptar las conclusiones relativas o provisorias de las ciencias, aun cuando
en el primer momento aparezcan como ineludibles, Me refiero, como es
evidente, a las ciencias humanas, tales como la psicologfa. Son conocidas
las criticas inexorables de Victor Prankl a las conclusiones de Freud y
Adler. La experiencia de la lglesia, en este sentido, permite asumir
précticas que aparentemente estin refiidas con algunas conclusiones, en
nuesiro caso, de la investigacidn psicoldgica. Es preferible reconocer que
la Iglesia es “experta en humanidad” también en ¢l caso de la pastoral
con los nifics. Y ella considera que:el despertar de la propia conciencia
moral se da en la edad de la razdn, hacia los siete-oche afios. Mucho
tendrian que decir los pastores, los catequistas y las religiosas de nuestras
terras sobre esto.

— Los niiios se confesarian sin arrepentimienfo

Algunos escritores han presentado como razén para atrasar la primera
confesidn después de la primera Comunidn el peligro de “legalismo”
que habrfa en las confesiones realizadas por cumplimiento de una norma
y sin real arrepentimiento.

Este argumento no es excluewo para la problemaitica de la confesién
de los nifios y podria aplicarse a la confesién de todos. Aqui también
cabria interrogarse sobre la incomsciente proyeccion de los defectos de
los mayores a los nifios y la tesis de que ese legalismo proviene de Ia
préctica infantil. Si bien es aceptable pensat que el influjo. de la infancia
es preponderante, no necesariamente fodos los defectos de la edad adulta
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deben verse en .germen en la infancia. La experiencia podria probar lo
contrano : :

—El Dereéko Candn.ic'o duria la posibifidad del retraso

Esta interpretacién jurfdica del actual derecho canénico formulada
en la opcién tomada por la didcesis de Roermond, funda una praxis que
ha hecho dafio cbjetivo a la Iglesia Catdlica.” -

"La prudencm pastoral v la experiencia han demostrado que el atraso
de la primera confesidn es per]udlclal para Ia Iglesia en sit congunto -es
una cuestldn de _“bien comun

b) Dificultades de la confﬂszon de los niitos

Junto a esos argumentos, CUYas consecuencias tendremcls ocasién de
meditar, hay también las mds usuales dificultades para la confesién de
los nifios. Estas dificultades pertenecen a distintos dmbitos, pues no sélo
los nifios tendrian qué ver en ellas, sinc también los padres, los catequisias
y los confesores,

— Los padres de familia

Es upa de las principales dificultades, pues el escaso uso del Sacra-
mento por parte de los padres y madres influye en la vivencia-de los hijos.
{.a contextura personal del nific se mueve en el dmbito de ln imitacidn,
que no es una pura copia, Por eso, fa carencia de percepcidn de los adultos
recurriendo .al Sacramento, y especialmente de sus padres, les da una
impresién muy particular de la Iglesia, en donde los tinicos que se con-
fiesan son éllos. La solucidn propuesta al problema, para acercarse a lo
auténtico, de retrasar la edad de la confeésién de los nifios, provoca ma-
yores complicaciones al intentar recubrir al nifio con el manto de absoluta
inocencia y pretender una vida pecadora solo para eI adulto Pero estos
tampoco se confiesan,

Todos somos pecadores, y por conmgulente la verdadera solucidn
consiste en -acercarnos roselros al Sacramento de la reconciliacién. Si los
nifios .son conducidos a confesarse en templos vacios, en donde no per-
ciben la presencia de la comunidad, de. los adultos esperando confesarse
y entre éllos sus mismos padres, con facilidad se pierde el hdbito que la
catequesis ha querido preparar cuidadosamente; a causa de la ambigiiedad
de la prictica de las comunidades. :

- —Los categuistas

Aqui también tocamos una dificultad capital. Se trata de la trans-
misién de los valores. de una vida penitente, que forma parte esencial de
la vida cristiana y de la presentacién del Sacramento de la reconciliacién
como un acte de fe y de religion, por el cual salimos de la “impenitencia™.
A los catequistas les corresponde la tarea de presentar la confesién .y
mostrar la misericordia y-.el perdén de Dios nuestro Sefior. La formacion
moral de.los nifics depende también, ademds del hogar, de la catequesis.
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Habria que hacer un estudio detallade de los conceptos y expenenc:as
que se vuelcan en la catequesis infantil.

-—-Los confesores

Esta dificultad tiene. varias vertientes, tanto por lo que hace a ‘la
actitud de los confesores, cuanto porque . son éllos quienes captan los
problemas que presenta la confesién de los nifios. Hay ciertos campos
que requieren una preparacién especial y cuidadosa: la relacién humana
que se entabla en el confesonario con los cristiancs y « jort:or: con los
nifios, exige caracteristicas de parte de los confescres. no siempre halladas
en éstos. Mencionemos tres ejemplos.

El primero se refiere a la capacidad intuitiva que posee el nifio para
darse cuenta.del amor y la amistad.. Un nifio debe ser recibido con amor
y mucho més si se acerca a confesarse. El sacerdote, atin siendo “presidente.
¥ juez” en la confesién, munca es totalmente un miembro de tribunal,
pues en él todas las analogias ]udlcmuas fallan. Es, o debe ser, ur amigo.
Esto es lo 1mp0rtante Un amigo capaz de modelar una vida cristiana
en ciernes, :

El segundo e;emplo pertenece 2-un Campo Menos lmpllclto, mds evi-
dents, perc dificil de capiar. Es el lenguaje. No todo confesor, por el
hecho de serlo, posee la experiencia v el conocimiento del modo de hablar
de los nifios. Si un nifio se acerca y se acusa de haberse sacado una “mala
nofa” en la escuela, quizds un confesor apresurado saca la conclusién
que el nifio no sabe confesarse y que sacarse una mala nota no es pecado.
Entonces despide al nifio sin més trdmite. Sin embargo, es justo pensar
que el nific quiso decir algo que perienecia al campo de su conciencia. El
vocabulario que usé y el modo de presentar su experiencia intima no
fueron los adecuados. Quizds pretendia sclamente decir que h_ab{a sido
haragin y victima del vicio de la pereza. :

En tercer términe, el confesor apurado o cansado puede correr el
peligto de concebir él mismo la confesidn come un decir los pecados
cometidos. Asi comenzard el chélogo de la confesién con la pregunta (qué
pecados has cometido? que deja al nific paralizado. Esa pregunta presu-
pone que el nific viene a confesar pecados, pero jes realmente asi? La
pregunta no debe ser contestada aqui, perc es licito interrogarse « qué
vienen los nifios cuando se acercan @ confesarse. Su acto es religioso,
muche més que psicolégico, y esta en referencia al perdén que Dms
promete y concede.

. -—Los mtsmos mnas

. Una de las dificultades que: experimentan los nifios y 1'equ1eren una.
paciencia llena de amor de parte de.los confesores, es su experiencia de
indefensa y. soledad. En efecto, el nifio en la confesion se encuentra “solo™.
Posiblemente sea el confesonario donde los nifios ‘hacen -por primera vez
la experiencia de tener que hablar por si mismos, sin Ja ayuda, el apoyo
y:la monitorfa de sus parientes, maestros y-amigos. El nific no sabe cémo
hay que comportarse en ¢l confesonario. Todo lo que se le ha dicho
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pertcnece a un conjunto de actitudes que brotan ‘o bien de cierias forma-
lidades a cumplir, o bien de la experiencia ajena. No se poseen modelos
de confesién: por eso muchos quedardn anclados, si no se los ayuda, en
una actitud repetitiva o formal. Como no se tiene a quien  imitar, el

aprendizaje es mds dificil, a menos que el confesor sea una figura amiga

y cordial, llena de comprensién y él mismo un modelo de vida religiosa.
El tnico modelo que posee el nific en ¢l confesoparic es su mismo confesor.

Otra dificultad corresponde a la memoria infantil. Cuando se trata
de acusarse, el nifio experimenta poca capacidad de volverse hacia el
pasado. La historicidad del nifio se vive mas en el presente, al menos en

los primeros aios de despegue racional. El nifio habla de lo que hace:

poco le ocurrid. Lo de antes se va acumulando en su interior, hasta que
un buen dia se manifiesta de distintas -maneras,

Algunos autores recogen una queja de ciertos confesores acerca de
la aparente falta de conversién de los vifios. Ellos se confiesan con faci-
lidad. El rito les gusta. Repetitlo también, Ellos aman pasar por la misma
hilera de baldosas cuando van camino a la escuela. Viven intensamente

los ritos que éllos mismos se fabrican. Rechazarlos porque no se perciba

en éllos una profunda conversidn es equivocarse por falta de visidén his-
térica: la historia eclesiastica demostro que era imposible una: nocxo'n de
conversion irreversible,

). Planteo del Problema

Todas las dificultades y argumentos en conita de la confesién de los
nifios nos ocultan el verdadero problema. Pues lo que parece ser solamente
un problema de la edad en la cual deberian comenzar a confesarse los
nifics, es muche mis que eso. :

1. Criticas a la Religicn y a Ia lglesiz Catdlica

Detrds de todo esto me parece ver una velada critica a la religién
catblica y a sus expresiones. Toda una pasioral secularizante brota del
intento de querer separar Iz fe de la religion. Se ha presentado lo religioso
como un desvalor y se ha herido el organismo moral del hombre. Pues
entre las virtudes morales, la religion es sin duda Ia primera, ya que
mediante ella el hombre puede integrar a Dios en su vida moral, confesando
sus limites y su pobreza. Hombre religioso es aquel que busca una serie
de manifestaciones para expresar la conciencia de su relacién con Dios.
Y esas manifestaciones llegan a su 4dpice en la oracidn y la actitud de
oblacién o sacrificio. Aqui encuentra la religién cristiana valores especifi-
cos que son asumidos en Ig fe para conducitnos a nuestro fin sobrenatural.

Desgraciadamente esias criticas que provienen .de muchos ambientes
europeos partidarios de la secularizacién de la Iglesia, han rozado a nuestra
pasioral latinoamericana. Se ha dicho que nuestro pueblo es religioso,
pero que no tiene fe. Esta actitud provocé grandes males aqui y en todas
partes. Y es hora ya que salgamos a defendernos de un proyecto pastoral
de tipo protestante, que estd coloreando el fondo de toda la .discusién no
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sélo de la confesidén de los nifios, sino de otros elementos que religan de
algiin modo al Concilio de Trenio, aguel acontecimientc magisterial que
tratd doctrinalimente el Sacramento de la Penitencia.

2. Absndono de la Crultwra Catélica

Si Ia religién debe ser abandonada, la que pierde es la cultura del
pueblo cristiano. Pues ésia estd formada principalmente por la actitud de
aceptacién o rechazo de Dios, La religién es lo primere en la definicidn
de la cultura, en la cual se establecen los criterios, modos de vida ¥y
formas de nuestra relacién con el mundo, los hombres y Dios. El proyecto
de la teclogia de la secularizacidn pretendia, en el fondo, establecer una
cultura basada en lo ético y no lo religioso. Por eso, lo socio-politico tenia
fanta importancia em ese proyecto. Para América Lating, en cambio, lo
religioso es tan importante que funda la actitud cultural de un pueblo.

La fo caiblica no puede quedar reducida a dar buen testimonio, un
buen ejemplo. La fe necesita también de “gestos” que quedan anclados
en una cultura. Estos gestos y simbolos conducen cada vez més hacia una
‘verdadera fe y una actitud de humilde disponibilidad ante Dios: scen
genuflexiones, postraciones, cénticos, oraciomes vocales y sobre tedo la
oracién silenciosa y abismada que da sentido a todo lo exterior y semsible.

El Sacramento de la reconciliacidén en sus formas rituales presupone
la fe, es un acto de fe y conduce a la fe. Todo el universo sensible de la
religién catdlica le sirve de marco y de preparacién. Los gentios que se
agolpan en nuesiros samtuarios y con ocasién de nuestras fiestas patronales,
buscando la confesién de los pecados, algo tendrfan que decir a la fe de
la Iglesia y a su explicitacién teoltgica. A fuerza de. hacernos considerar
el “oscurantismo” de la Iglesia, cuyo signo méximo serfa el confesonario,
hemos olvidado la fuerza misma que el Espiritu Santo concede a la Iglesia
mediante la humilde confesién de los pecados. Querer acusar a las expe-
riencias catdlicas de “‘medievalismo™ es una fécil solucién, que no comn-
sipue apagar su capacidad de inventiva y creatividad.

Fl abandono de que hablamos no toca sélo a la confesién, sino ade-
més al Bautismo y a los otros signos del organismo sacramental.

3. EBxclusivismo Sacramental

Pues para aquella pastorsl que aqui criticamos, la palabra mdgica
es “madurez” o “adultez”. Lo que importaria es madurar en la fe, ser
adultos en Cristo, segin los titulos de tantas obras europeas que. nos
llegaron en los Gltimos veinte afios. Y se lega a proponer la “abstinencia
de sacramenios” como medie de madurar la fe! No se ve cémo pueda
compaginarse eso con la realidad que Jos sacramentos son las acciones
mismas de Dios.

. Hay una exaltacién del individuo adulio, que impulsa a rechazar los
proyectos. pastorales que “no hacen historia™: asi se consideraria la pas-
toral de nifios y de ancianos en América Latina. jCuéntos jovenes sacerdo-
tes latinoamericanos llegados de Madrid, Paris o Bruselas lo repetian!
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Nuestra estructura mental no acepia gustosamente esa actitud tam
racionalista: “aut-aut”, y se inclina mejor hacia la integracién; “et-et’.
Hay aqui una primera actitud que puede salvarnos de proseguir en la
destruccidn de los simbolos y signos de la piedad catdlica. El elitismo ha
llegado al exiremo de proponer una “Iglesia de pequefios restos” o “de
la digspora”, en contraposicién a la “Iglesia de masas” que serfa la de
nuesiros . pueblos.

En el hogar; en el templo y en los espacios de nuestra. convivencia
es preciso hacer resurgir o . revalorizar el gesto religioso existente que
canaliza potencialidades insospechadas para la evangelizacién.

El rechazo de todo lo referente a la infancia, puede deberse en esos
proyectos secularistas a una proyeccién inconsciente para favorecer todo
lo adulto, en oposicién a todo io que corresponde a los nifios. El Iumi-
nismo, con su culto a la razén madura, se convirtié en enemige de todo Io
que en los pueblos era signo de “infancia”, concebida como atraso.

Nos parece que se habla de los nifios con un prejuicio. Si los sacra-
mentos fueran sélo patmncnlo de los adultos maduros y plenos, habria
que descartar tanto a los nifios como también a la gente ruda, a los an-
ciancs, a los disminuidos, a los enfermos. {En fin, toda la experiencia de
la Iglesia Catdlica deberia ser cambiada por una nueva, més *‘madura®™
y “auténtica”! Lo. que parece ciertamente una exageracién y un camino
Intransitable. . Recordemos toda la discusién sobre el Sucramento de la
Confirmacién- como Sacramento de la “‘madurez” psicoldgica y su poster-
gacién para los afios de la adolescencia: ni la abstencidn ni la postergacién
para los afios de la adolescencia: ni la abstencién ni la poostergacién de
los sacramentos ha servide para la maduracién de la fe. El exclusivismo
sacramental puede ser que conduzca a una religion gndstica, pero nunca
serd el camino pastoral de la [glesia Catdlica, que ha luchado durante
siglos para que la administracién de los sacramentos acompanase ala
verdadera evangelizacién.

En este contexto y con este plantec, puede percibirse mejor la falama
de querer apartar a los nifios del Sacramento de la reconciliacion, Nadie
carta un 4rbol si tiene defectos, sino que lo poda y lo cultiva con amor.

1. Muestra Realidad

Este es el reto fremte al cual nos encontramos. (Cémo hacer para
revalorizar el Sacramento de la reconciliacién, también en los nifios, como
un encueniro salvifico con la misericordia paternal de Dios? En un primer
momento debemos interrogarnos sobre la realidad de la préctica sacra-
mental en. nuestros amblentes. :

V. Falta Carequeris

Un primer elemento de reflexién lo constituye la praxis catequistica
actual. La catequesis preparatoria a la primera Comunién, contienen al-
gunos aspectos acerca del pecado, la penitencia y el Sacramenio.de la
confesién: Pero son tocados casi siempre al pasar y, que yo sepa, no se
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completan ulteriormente con una auténtica catequesis del Sacramento de
la reconciliacién. En la préctica es muy poco poder dedicar de fres a seis
encuentros catequisticos para tratar el pecado y el perdén de Dios. Més
alin, en muchos catecismos ese perdén estd. disociado de la obra de Cristo
y de la accién del Espiritu Santo, lo que hace més dificil la exacta com-
prension catdlica de este Sacramento. Hay cosas valiosas, con todo, como
el uso habitual de la pardbcla del “hijo prédigo™, que es una manera
de vincular la sbsolucién y la reconciliacién ccn Ja Palabra b1b11ca segfin
la ensefianza de Jesis.

Esta falta de catequesis conduce a aquellos defectos de los nifios al
confesarse que tanias veces se citan: formalismo y rutina, repeticién de
listas de pecados sin comprensién exacta de su alcance que conduce a un
sin-sentido o a la incoherencia con respecto a lo que se vive realmente.
Eso es verificable en muchos colegios catdlicos de nifias y muchachas.

La primera consecuencia de esta falta de catequesis es una concepcién
de la moral catélica como reducida exclusivamente al pecado. Renunciar
al pecado es el preambulo de una vida cristiana, que se desarrolla en
varias y decisivas virtudes. En -este sentido la catequesis del pecado no
deberia desvincularse de todo el contenido de la fe: un primer momento
de despertar en el descubrimientc de Dios y el Hamado de Jests a la
perfecc:ép, la santidad. Luego, con el crecimiento intelectual, moral y
artistico se plantea a los siete-ocho. afios el cémo hace falta vivir para ser
hijos de Dios. El pecado serd visto como una detencién en el propio
crecimiento. Méas adelante cuando el crecimiento traiga el sentido comu-
nitario y la afectividad se haga més religiosa, se mostrard el pecado como
un “no” que se va repitiendo a lo largo de la historia. Por fin, llega un
momento en que s¢ pueda captar la salvacién vmda en la Iglesia grac:as
a la ¢bra del Espiritu Santo.

Toda esa catequesis normalmente deberia ir acompanada de la expe—
riencia misma de sus confesiones, que le permitirdn comprender poco a
poco la diferencia entre una falia y el pecado, entre el arrepentimiento
y los sentimientos de culpa o remordimiento. Méas aGn la experiencia de
la confesién hard. crecer al nifio en su libertad para hacerlo salir de las
concepciones erréneas. Libre no es el que hace lo que quiere, libre no
es el que elige entre bien y mal. Es menester orientarlo hacia la concepcién
de que libre es ¢l que elige el bien, la fe. Esta vivencia permitird por
etapas la comprensmn del pecado mortal, como accién objetivamente maIa,
con conciencia de su ‘malicia y consentimiento libre. .

En este punto debemos preguntarnos con sinceridad: Zsi no ha:habido
una buena catequesis antes de la primera Comunién en el momento en
que toda la gente considera “etapa de catecismo™, podrd haberla poste-
riormente? {salvo la programacién de los .colegios catblicos). Pero de ese
modo la inmensa multittd de nuestros nifios quedaria sin catequesis de
la reconciliacién. La prudencia pastoral, con los ejemplos citados de Rat-
zinger y Dearden, insta més bien.a aprovechar lo existente, antes de ima-
ginar lo posible. Una realista pastoral se pregunta: c.que hay que cambiar?
Lqué se puede cambiar? y fcdmo hacerio?

Importancia fundamental tienen los mismos textos del catec1smo. En
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esto habréd que hacer una labor inmensa, para que a través de los textos
lilegue una buena e integra catequesis del Sacramento.

2. Crisis del Sacramento de la Reconciliacion

Todos los argumentos més arriba resefiados y que se aplicaban a los
nifics, han sido usados mediante una transposicién a toda la gente, para
que muchos sacerdotes a causa de una cierta bondadosa negligencia hayan
disuedido a los penitentes a confesarse. {Quién no ha oido decir que cada
dia es mds dificil encontrar un confesor disponible segin el estilo de la
Iglesia Cat6lica? No hay horarios establecidos para las confesiones en cada
parroquia y se responde de muchas formas elusivas a la requisiioria de
los catélicos.

Otros sacerdofes que han establecido un horario para atender las
confesiones afirman que esas horas son una pérdida de tiempo ya que
vienen muy pocos a confesarse. Nunca serd pérdida de tiempo poder dis-
poner para la propia meditacién, oracién o preparacién de la predicacién
valicsos momentos de calma. Pero por algin puntc conviene comenzar.
Ni disuadir a la gente para que se acerque a la confesidn, ni abandonar
la funcién ministerial propia e irreemplazable. Entre esios extremos parece
situarse la tarea sacerdotal del presente.

Algunos sacerdotes quedan azorados al ver rec;bzr la Eucaristia a casi
todos los participantes de la Mise y no se explican las razones de la nueva
prictica que maravilla. Pues si realmente esa prictica demostrase que
nuestro pueble La crecido tanto en la fe que ya no necesita el Sacramenic

- de la penitencia, al mismo tiempo demostraria lo conirario, pues en los
santos, como ensefia la historia hagiogrifica, e! sentido del pecado y el
recurso al Sacramento siempre se incrementaron con la participacidn euca-
ristica y con el crecimiento de la santidad.

Debe hacemos pensar que la falta del sentido del pecado no se refiere
tinicamente a los pecados personales, individuales, sino mucho més a la
moralidad misma de determinadas actitudes sociales de la actualidad.
Pensamos en la legalizacién -del aborto o el divorcio en paises tradicio-
nalmente “cat6licos™. Si el impacto de la manipulacion de los medios de
comunicacién social y de la propaganda y la publicidad es tan grande en
nuestro pueblo como para hacerlo vivir en la incoherencia entre fe y vida,
somos apremaiados con urgencia a salir al encuentro de las exigencias del
Hamado de Jestis a la conversibn y a la perfeccidn. :

Es menester analizar las causas de esta crisis, que foca ¢ la confesidn
de los nifios, pues éllos viven no aislados sino sumergidos en el clima
comiin de la sociedad. Pienso que aqui se experimenta la misma crisis
de aquella puesta al dia de la reforma litdrgica conciliar, hecha sin la
suficiente reflexién y prudencia. En el campo del Sacramento de la re-
conciliacién puede haber sucedido algo semejante, al menos en la vida
comdn de las parroquias, si los santuarios no han querido seguir esos
caminos. Sin la progresiva aplicacién de los nuevos ritos, sin el estudio
consciente de las nuevas implicancias del Sacramento de la reconciliacién,
algunas apresuradas decisiones de. los pastores han perjudicado mucho a
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la praxis de este sacramento. Confesiones apresuradas, impersonalidad,
falta de consejos y apoyo, ofrecimiento piiblico de la absolucién general:
todo ha contribuido a deteriorar la imagen del Sacramento. Y, sobre todo,
junto a la carencia de catequesis de la que ya hemos hablado, hay una
felta de predicacidn sobre estos temas. Esto se debe a una crisis de orden
filoséfico y moral que acompaiia al fendmeno secularizador. De un es-
cepticismo filoséfico de base se llega con bastante naturalidad a un rels-
tivismo moral, en el que todo.es permitido en una sociedad complaciente
y permisiva, cuye valor es el consumo, la codicia y el placer.

Hace falia volver a estudiar pare ser competentes en el altisimo
papel de padre y hermano que ocupamos en el confesonario. Pero asi-
mismo es precisc volver a oir el Hamado imperioso a la santidad, si
queremos ‘tocar con nuestra propia expetiencia la vida de los demds.

3, Biisqueda de la Reconciliacion

Una de las cosas que méds nos ha sacudide en estos ultimos tiempos
es la coexistencia de una auténtica participacidn litGrgica ¥y de un deseo
de expresidn comunitaria en cada Viernes Saguto. La celebracidn sacra-
mental de la muerte de Jesis, es muy frecuentada, sobre todo si se da
reglce a la adoracién de la Cruz. Y el “Via crucis” de indole popular
que se realiza fuera de los templos concita multitudes dispuestas al -
sacrificio ¥ la oracidn. Familias enteras que se unen a esa marca de doloy,
detrds de uma cruz. Hombres y mujeres que sienten el honor y la res-
ponsabilidad de llevar la cruz. a veces pesada. Nifios que ven a sus padres
caminar en silencio profundo por las mismas calles y caminos que se
andan cada dia para las tareas mds comunes. Hay una conciencia colectiva
de que Dios redentor nos salva en Cristo y en la Iglesia.

Cuando se hacen nuestras grandes peregrinaciones, respondiendo a
actitudes religiosas ancladas en la memoria cristiana de nuestros pueblos
se descubre una de las dimensiones principales del Sacramento de la
reconciliacién: hay que reconciliarse también con la Iglesia y a través
de. ella, pues el pecado ha herido la vida de la comurnidad cristiana. Asi
contemplamos con el corazdn llenc de misericordia y paciencia las largas
filas de jévenes y hombres y mujeres de toda condicién gue esperan para
confesarse €n nuesitos santuarios latinoamericanos. Muchos de éllos nunca
aprendieron a confesarse, pero sienten una necesidad de encuentro con
su Redentor que no puede resignarse a una actitud intimista y solitaria.
La conversidén comienza a hacerse solidaridad y expansion ya en el mismo
hecho de confesarse: se sale de uno mismo para ‘“‘confesar”, es decir,
proclamar Ia fe y llamar a nuevas conversiones.’

Llevar la cruz en un *Via crucis”, o besarla en un Viernes Santo,
o simplemente hacer la sefial de la cruz, puede significar a un nivel més
profundo que el de la meanifesiacién externa, la voluntad de asumir la
Cruz de Cristo y convertitla en fecundo manantial de vida pascual. En
las manifestaciones populares tenemos la obligacién de ver un deseo de
conversién, un ansia de solidaridad y una iniciativa que proviene del
mismo Espiritu Santo: hacer salir a la Iglesia para proclamar la salvacion.
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El pueblo cristiano tiene asimismo un derecho adguirido a ser evangelizado
en sus -expresiones de fe caiblica. Al protestante quizds le baste con
recurrir .a la Sagrada Escritura; el catohco neces:ta de 1a lglesia como
comunidad.

&Cudl es s Ia mc;denc:a de todo esto en los nifios? Después de lo dicho,
no cabe dudar que los sacramentos forman parte de la experiencia catdlica
de los nifios. El Sactamento de la reconciliacién no es tofalmente nuevo
para los nifios que han visto acercarse a sus padres y hermanos y a los
demds catblicos al. confesonario. Este es un elemento primordial, que si
puede moldear la participacidn gustosa en los deportes, por ejemplo, segin
la impronta paterna, puede también dar forma a una fructuosa partici-
pacién sacramental. No se puede hablar de los nifios como si fuesen una
abstraccion: son integrantes perspicaces de lo que les rodea y de lo que
se hace en su entorno. Esto es muy importante pues la Iglesia sabe que
los gestos religiosos aprendidos en la infancia, hechos v1venc1a, tienen
una capacidad de supervwenc1a ¥ feviviscencia. Toda esta experiencia de
la Igles:a facilita el propio gesto penitencial y el propio sacrificic. Es un
camino hacia el progresc espiritual. Y su matriz cultural es la experiencia
¢omunitaria hecha en la Iglesia, bajo la guia segura del Espiritu Santo:
Es una experiencia que valora al sacerdocio y lo ubica en su exacto lugar
de mtermedlanc

Iv¥. Algunos Datos Doctrinales

. E! segundo momento -de esta revalorizacién del Sacramento de la
reconciliacion estd dado por una referencia a los elementos docirinales
que intervengan de una manera més directa en la confesion de los pifios.

1. Bl Pecado

4Bs capaz de pecar el nifo? La pregunia puede formularse de otra
manera; jes capaz un nifio de poner un acte de inteligencia y voluntad?
iEs capaz de ‘intencion? Hay en el pecado una referencia a Dios: “con-
versio ad creaturas et aversio a Deo”. Cuando los adultos con bastante
ligereza dicen. gque los nifios tienen miedo de confesarse; ligan el con-
fesonario a una concepcién de Dios que no corresponde a la fe. En la
medida en que ha descubierto su razén y a Dios, el nifio es capaz de
pecar.’ Eso no significa que forzosamentie haya tenido que descubrir a un
Dios que castiga, por el hecho de tener que suplicar el perddn. E] perdén
puede ser el recurso humanc frente al castigo, perc en profundidad el

- perddn es parte integrante del amor. Pedimos perdén porque lo sentimos,
porque nuestra accidén ha provocado el dolor o la pena.

Sabemos que los nifios son capaces de intenciones poco inocentes
y.en esto siguen el ejemplo de sus padres v de su ambiente. El Sacramento
de la confesidn permite a todos, y también a los nifios, “sacarse la careta”
por mediacién del sacerdote, descubrir la ambivalencia de sus acciones,
el Nlamado de Dios, la obra de Cristo para salvar al mundo del mal que -
parece inundarlo, la alegria y la paz que el Espiritu Santo derrama como
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en un nuevo Pentecostés. El Sacramento de la reconciliacidn es auténtica
liberacién, no solamente necesario para los “grandes” pecadores, sino
también para todos los que somos solidarios en el pecado. Confesar los
pecados de ignorancia o error (razdn), debilidad o pasidn (apetitos sen-
sibles} ¥ malicia (voluntad) -frente a los mandatos de Dios es imporiante,
porque nos hace transitar el sendero religioso desde el mal que vemos o
sufrimos hasta la solidaridad eclesial en el pecado y sus repercusiones en
el mundo,

2. El Bawiismo

El Sacramento de la reconciliacién fue siempre considerado una
. prolongacion del Bautismo. Asi se lo llamé durante alglin tiempo “Bau-
tismo laborioso” por las exigencias de la reoonclhacmn en la Iglesm de
los pnmeros siglos.

"El nifio bautizado en la infancia ha adquirido por ese Bautlsmo un
derecho de orden religioso: derecho a ser conducido en el itinerario de
la fe; derecho a que su conciencia catélica sea preservada hoy; derecho,
en fin, a que la catequems y la predicacidn faciiiten su encuentro. de fe
con Dios.

Asi el nifio que ha Hegado a la edad de la razén exige que en Iugar
de ser apartado del realismo cristiano sea formado en el contenido esencial
de la fe que incluye el pecado y la redencién, la promesa y la alianza, el
sacrificio de Cristo en la cruz v el envio del Esplntu Santo, la djgmdad
del hombre y su liberacifn.

“La confesién puede datrle un sentido de la Pascua muerte y resu-
treccién de Jesds principio de vida y liberiad para todds. Toda la prepa-
racién que un hombre maduro debe transitar hasta llegar al Bautismo, se
va dando también en el itinerario del mific que se confiesa y en su pro-
gresiva incorporacion al misterio pascual. S

3. El Saéfm%o de la Reconciliacién

¢Hay que confesar a los nifios pequefios cuando llegan a la edad de
lIa discrecion? Las etapas que hemos recoirido nos van acercando a la
respuesta afirmativa que encontramos en diversos niveles de la reflexién
catdlica.

a) Los nifios estin Hamados a la salvacidn

Los nifios, como todos los hombres, participan de la ruptura interior
que significé el pecado original y que ha dejado una desarmonia en el
género humano. Esta realidad los hace pecadores y capaces de pecar per
sonalmente. Aun cuando haya otros caminos para la salvacién, sobre todo
de aquelios que sélo han pecado venialmente, el camino ordinario es el
Sacramento de la reconciliacién. No deberfan acercarse los nifios 2 la
primera Comunién sin mencién de su propio pecado, ya que la Sangre
de Cristo se¢ ha derramado por los pecados de todos. Esta es la razén
Gitima de la vinculacién entre Confesion y Comunién.
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b)Y El ministeric de la reconciliagcidn debe ser abierto

Nc condice con la servicialidad de la Iglesia el negar el ministerio
de la reconciliacién a ningtin fiel y menos prejuzgande de la situacion
del penitente. La celebracién del Sacramento  es una ocasién de ayuda,
orientacién y profundizacién de la vida moral ceistiana. Los. nifios, mds
que nadie, tienen derecho a ser conducidos, (Lo serfan acaso milagro-
samente? ;O se piensa que las predicaciones de las Misas son de tan
fdeil acceso a un nifioc? La Iglesin no puede negarles el Sacramento de
la reconciliacién, sino abrirlo lo méds que pueda. Asi ella evangeliza en
profundidad y ayuda a tomar las decisiones que conducen a opciones
fundamentales en la existencia.

¢y Los nifios deben vincularse a sus pastores

La vinculacién sacramental que nace en el Sacramentoc de la recon-
ciliacién es upa profunda vivencia de la Iglesia, La primera confesién da
origen & un vinculo misterioso con toda la jerarquig de la Iglesia. Este
vincule queda profundamente enraizado en Ia experienciz del que va a
ser conducido poco después a la Comunién con Cristo. La preparacién
de los nifios a una confesién en la edad de la razén, presupone una
aceptacién de la ldgica de la paciencia en el crecimiento de los hombres,
Negarles la confesién por su nifiez, quizds provocari Iuego la negacién
de querer hacer su experiencia de Iglesia. Esta quiere facilitar la recon-
ciliacion duranie el resto de la vida, de modo que vaya desatrolldndose
progresivamente, v en los momentos decisivos de su existencia busque
este Sacramento, a2l cual el nifio ha sido acostumbrado por anticipado y
pese a los posibles alejamientos que haya habido en la adolescencia y
la juventud. '

~d) La vocacidn cristiana en el mundo

La confesidn de los nifios ayuda poderosamente a mantener la con-
ciencia de la fe en medio de los peligros de la moderna civilizacién
urbano-industrial. El Sacramento de la reconciliacién intensifica ¢l amor
por Jestis y el deseo de seguir su llamado, Asi lo prueba la experiencia
histérica de esios @Mimos cien aflos, que puede todavia intensificarse con
la ayuda de la psicologia y la pedagogia para encontrar medios, métodos
y disciplinas que realicen todo el contenido salvifico de la vida sacra-
mental,

-'V. Propuestas Pastorales

Los datos de la sitwacién pastoral y los elementos doctrinales que
hemos recordado permiten ahora hacer algunas sugerencias pastorales:
son algunos medios que permitirdn remontar la crisis actual (hecho) y
superar el impasse de los estudios sobre este Sacramento (sentido).

1. Evangelizacién de los Nifios

Para ensefiar el sentido del pecado y el valor del Sacramento de la
reconciliacién tiene que darse una accién pastoral que parta de la familia
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como el lugar primario de la formacién de la conciencia.y del e;ercxcxo
del anepentnmento y el perdén

: a) La fmm!m

Lo j‘am:ha formadora de conciencia ¥ penilencia

La formacién de la conciencia de los nifios parte de la. estructura
racional de la persoma humana, Las facultades de la razdn y la voluniad,
siempre posibles de caer en el .error y la debilidad o la malicia tienden
hacia el bien natural. La razén emite un juicio muy evidente al espiritu:
“hay que hacer el bien™ Y lo explicita asi: bay que domar las propxas
pasiones, dar a cada uno lo suyo, y honrar a Dios. Son los principios. de
la razén préctica que se proponen como fines a la voluntad humana.
Esta voluntad inclinada naturalmente al bien quiere someter las pasiones
2 la razon, respetar las exigencias de la vida social y honrar a Dios. Lo
que impor'ta retener es que los nifios no realizan una clara eleccién moral
como fruto de su voluntad que da los primeros pasos en la vida motal.
Sucede en realidad a la inversa: la repeticidn de muchos actos buernos
acostumbra al nifio ol bien y le pemnte hacer uha eleccién moral. Asi
como el nifio pequefio es capaz de jugar a la pelota, tocar instrumentos,
bailar, patinar, dibujar, hablar, también puede hablar con Dios en la
oracién, ayudar al préjimo, visitar a los enfermos y dominarse a si mismo
en sus arranques. Esto significa que hay que conducir al nifio a la virfud,
para ‘datle esa disposicién’ firme y estable al bien, dificilmente alterable
si ¢l hdbito de buen proceder se ha aduefiado de la persona.

"Edad de la ruzdn significa precisamenie aquel momento e el que
nace el discernimiento moral del hombre. Ese discernimniento se hace
mediante dos hdbitos: el hdbito del intelecio que permite distinguir la
verdad del error y el hdbito de la conciencia que permite distinguir el
bien del mal. ;Cémo comienzan a funcionar estos hibitos en la persona
de los nifios? Son hébitos que disponen el hombre para la actividad en
los tres campos en que puede desarrollarse: en los actos propios de la
razén’ se da la vida intelectugl con sus tres grados, inteligencia de los
primeros -principios, ciencia v sabiduria; en los actos propios de la
voluntad se da la vida moral referente a la perfeceidn de todo el hombre;
y en las cosas exteriores se da la vida artistica. Pues bien, esos hibitos
¢ adquzeren por el efercicio de dos modos: o bien, por un sélo acto, a
veces el primer acto (como puede ser un argumento apodictico); o bien
por la repenmén de actos que van venc:endo gradualmente las difi-
cultades 3.
 "Esta es la gran tarea de la familia: ayudar al nific. a obtener sus
hdbitos de verdad y bien, permitirles un juicic moral, que de incipiente
se hard m#s claro y rectd. Y esta capacitacién para el juicio moral de sus
actos és lo que funda en dltimo término la injusticia de la negacién del
Sacramento de la Confesién. Puesto qtie el Sacramento, entre otros efectos,

BCEL Léttin, Q.: Morale Fondamentale. Paris, Desclée, 1854, pp. 344-350.
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le ayudard a evitar las conciencias defectuosas tanto por excesc como
por defecto.

Esto quiere decir que la tarea de formar las conciencias no se ejercita
a raiz del pecade posible o real de los nifios. Hay que orientar la libertad
del nifio positivamente desde la primera infancia hacia el bien, la alegiia,
el amor espontinec y tiernc a Dios Padre, a su Hijo Jests y al Espiritu
de ambos, el agradecimiento por la bondad de Dios que nos hace sus
hijos y amigos. Solamente asi los nifios crecen frecundamente en la légica
de la comunién y la participacién en relacién con Dios, con el cosmos
¥y con los demsds. :

La experiencia infantil del placer o disgusto, del premio o casiigo,
pero sobre todo las formas de comportamiento de los adultos, predisponen
las actitudes futuras y conscientes de los nifios, ya que al principio de su
existencia es muy fuerte en éllos la conmciencia imitativa.

La . consecuencia de esta afirmacion es que el clima familiar en la
primera época de la vida es de capital importancia para su accién moral.
En ese clima, no es necesario callar el tema del pecado y del mal, que
por otra parte esti presente en el ambiente cercano, sino acertar en la
exacta presentacién de los valores cristianos, y manifestar a los nifios en
todo momentc que éllos son aceptados y amados. Si la escala de valores
estd dominada por el bien y la verdad, el nifio comprenderd facilmente
que su correccién brota de l1a fidelidad al bien y no del estado de &nimo
de su papd o su mamd. La paciencia de éstos, en fin, hard comprender
que muchas reacciones agresivas y manifestaciones de rebeldia o de fuerza,
no brotan de un nifio calificado de “malo”, sino son signos de salud y
crecimiento,

Hacia los tres afios se va construyendo en los nifios una conciencia
de valores, como si fueran los primeros florecimientos de una conciencia
personal, que atn no es ial por falta de discernimientc. Sin embargo, ya
pueden ellos captar que su accién puede ocasionar un dolor a otros. Aqui
se puede presentar a Dios Padre gue nos ama a todos y no quiere el dolor
ni la aniquilacién de nadie. Y a Cristo, que por los pecados de la malicia
humana, fue conducido a la muerte. Con gran paciencia la familia va
preparando para distinguir cuéndo una accidn es pecado por la malicia
de no querer aceptar esa voluntad de Dios. -

— La familia conduce al arrepentimiento y al perdon
- La familia puede aprovechar de las muchas ocasiones en que los
nifios experimentan realidades conectadas de un modo u otro con el
pecado: ofensas y perdomes, malas acciones y arrepentimienios, etc. En
un hogar donde se hable del amor de Dios, de su deseo de salvar, de la
realidad del pecado de los hombres y mujeres que no tienen en cuenta
el llamado de Dios, se realiza una verdadera catequesis. Si a eso se afiade
el ejemplo de los miembros de una casa que saben pedir perdén al. otro
y a Dios, la percepcién de los nifios se afila y se equilibra su sentide del
pecado y su deseo de alianza con Dios, El nific que ha visto el crucifijo,
que ha experimentado las devociones a la Pasién de Cristo y ha participado
de las obras de misericordia que se hacen en su ambiente para solida-
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rizarse con los dlsmmuldos, los pobres y hambrientos, los enfermos.
£Quién podria negar que todo eso va realizando gradua!mente una actitud
de arrepentimiento?

Unase a esto la importancia de la ejercitacién en la préctica del
perddn intrafamiliar. Las experiencias de perddn-en el senc de la familia,
los abrazos y gestos que sellan el perdén concedido, son de gran calidad
para captar Ig disgregacidn que ocasione el pecade, y la comunidn que
origina la reconciliacién. En una palabra, Ia familia por la fidelidad a
los valores de la fe cristiana se hace nicleo iniciador de una dimensicn
comuniteric de la vida, haciendo ver cémo nuestro alejamiento de Dios
es también un alejamiento de los demds, un ahondamiento del egoismo
y la soledad*.

No parece que pueda negarse el Sacramento de la reconciliacién a
los nifios que van captando en sus casas estos valores de racionalidad, de
contricién y reparacién, de perdén. Muchc menos si a nivel de toda la
Iglesia, los adultos retoman la prictica saludable de la confesién, pues asi
se corona el trabajo formador del hogar con el ejemplo de sus miembros.

b) Los sacerdotes

— Catequesis sobre In Fe

En los primeros afios de catequesis, pero ya antes en los denominados
ciclos pre-escolares o precatequisticos, hace falta grabar en los nifics la
conciencia de la fe y la experiencia de la gracia de Dios. Desde hace vatios
afios este lltimo tema aparece raramente en nuestra predicacién, aunque
desde tode punto de vista es fundamental. Unicamente mediante la pre-
sentacién de la “ley nueva”, de la Gracia del Espiritu Santo, se podrd
sacar una mentalidad legalista y entrar en la Idgica misma de la reve-
lacin de Dios. Esa QGracia puede mostrarse en toda la historia de la
salvacidn, desde el pecado original, pasande por la entrega de la ley
moral a Moisés, hasta llegar a Jesits maestro y redentor, imagen del amor
encarnado que debe conducir a nuevas actitudes mora]es. '

— Catequesis sobre el sentido del pecado

Los sacerdotes tenemos mucho qué ver en la educacidn moral para
lograr que desde la nifiez el pueblo de Dios aprenda a hacerse juicios
personales acerca de la materia de las acciones, sus intenciones y sus
circunstancias. El nifio pequefio, la mayotria de las veces, sblo capta la
materialidad del acto, e incluso esto lo ve segiin las repercusiones que
tienen en quienes lo rodean.

Bl pecado no es la falta, es algo mas que faltar a Io. permmdo y lo
prohibido: es ruptura de una vida en comunién a la que Dios mismo nos
llama. La Iglesia puede ser, con su clima de alegria y de buenas relaciones,

4 Cf. Kockerols, Lucie de: Les parents devant la confesion des enfants. Bruxelies,
Lumen Vitge, 1970. :
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un medio de descubrimiento y vivencia de este llamado de Dms._ Los
nifios lo perciben a través nuestro y de sus amigos y companelos, con
bastante precocidad.

" Pero sin nuestra clarificacién, en la predicacién y la catequesis, ]amés
se podri obtener el sentido del pecado. La carencia-de sentido de pecado
en la hora presente, /no se deberé tal vez a este aflqammnto de exph-
citacién de la fe? '

: —Catequesis sobre el Sacramento

Me parece que ¢l interés por reducir este Sacramento a un TECUrSO
no necesario {como se hace en muchos textos modernos) y exclusivo para
los pecados mortales, aunque éstos también podrian perdonarse de otra
forma, estd en la base de este desfavor del Sacramento. O superamos este
callején que conduce al aniquilamiento 'y hacemos avanzar ¢l sentido y
la necesidad de este Sacramento, o el pueble cristianc terminard alejado
de él, Es hora de hacer entrar en ofro camino: que se vea a la' confesidn
como un encuentro con Dios desde la fe y por mediacién de la Iglesia de
Cristo; con la disposicion del alma cristiana para ser curada y elevada
por su Buen Pasior. Hace falta una apologética con respecio a este Sacra-
mento que descubra todas sus riquezas espmtuales e hlstducas .

—Valomr el gesto religioso

. Si nuestra tarea consiste en educar la Fe y conducu'la ala sanudad
hay que aceptar que esa educacién se realiza. mucho mdas por los gestos
religiosos que por determinadas férmulas, y mucho menos las de con-
denacién. Sabemos cudnto dafi hacen ciertas frases que se dicen en las
familias a los nifios, tales como “Dios te castiga” o “Es un castigo de
Dios”, que no van acompafiadas por la autenticidad pues los mismos . que
condenan mienten con tranquilidad para -aparecer “buena gente”. El gesto
religioso perdura, vive y es muy necesario para percibir el valor -sacra-
mental de la Iglesia. Los nifios tienen esta percepcidén agudizada. Por eso
hay que fomentar los. gestos religioscs, especialmente comunitarios. Muchos
de estos gestos estdn vmculados a expenemras profundas de felicidad
en la nifiez. :

. Esta valoracién del gesto rehgloso va unida, de nuesira parte con
un préfundo amor hacia nuestra gente y su cultura. Es el tnico modo. de
poder responder a todas las teologfas que nos viencn de otra patte con
una ignorancia total de la experiencia de la fe catdlica v de la Iglesia en
América Latina. Es también uno de los principales medics para contrarres-
tar el reto de las sectas emocionales que, con nuevas manifestaciones de
piedad psicoldgica, nos invaden. Por consiguiente, ¢l gestoc religioso ‘apren-
dido en la infancia debe ser rescatado.

-5 Cf, Santagada, Osvaldo.: La confesién de los nifios antes de la anera Comumon,
en Criterio 50 (1977}, n. 1770, pp. 460-461. .
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" ¢) :La comunidad ciistiana

.+ .-Si la catequesis parroquial o escolar es un factor clave en la pastora}
del Sacramento de la reconcﬂiacmn, ne lo es menos €l clime de nuestras
comumdades Se necesita, pues, una. pastoral general de las comumdades
para crear. el espiritu de penitencia y amor que permiten a todos, nifios y
Jévenes 1nc1u1dos, fortalecer la vida de. Ja Gracia divina, med:ante 1a
confesién y .la reconcﬂiaclon..

" La confesidn requiere un espmtu de umén ala Pascua de Iesus un
amor por el acto redentor, un-ansia de reconciliacién y de conversitn:
todo eso corresponde a la experiencia de 1a confesién.. Si se niega el Sacra-
mento. a los nifios, si se lo abandona, puede ser a causa de una proyeccidn
hacia los nifios. de la expetiencia de los adultc-s .que nos hace volcar en
éllos la deficiencia nuestra.. -

La comunidad cristiana, comeénzando por 1as fam:has debe mostrat
que se confiesa, que habla de ello, que lo vive, que experimenta la feli-
cidad y la alegria del perdén, que no quiere pasar “por buena” sino que
penctrada por da . gracia-del Espiritu Santo es capaz. de. visualizar mejor
toda su imperfeccidn -y sut peca'do, en- su marcha-de amistad hacia Dios.

LR e e,

2 Voiwr rs Ja Psedad Catoncrf. o

Muchos se quejan hoy porque los nifios vuelven de’ comulgar néndose.
i,Qué sucede?- Se ha dado un. cambio en-la forma . de vivir la celebracién
de la Bucaristia. Més. atin, se ha dado un cambio en la.piedad catélica,
motivado: por varias causag, entre Ias cuales. el influjo de distraccién de. la
televisién.  Se nota actuahnente tna menor capac:dad de concentracién.
Hay :que hacer un esfuerzo por.valorar la oracién silenciosa, y la dimen-
5ién. eclesial y. litdrgica- que poseen los sacramentos. . _

Una de -las peculiarvidades de la p;edad catélica consiste en. tener
como modelo a los santos. Ellos son los “modelos preclaros” de nuestra
existencia como cristianos. Algunos de éllos, como san Juan Maria Vian-
ney, representan el amor incansable que conduce a Ia comunidad por el
Sacramento de Ia pemtcncm Imaginémenos por un instante nuestra propia
confesmn con un “santo’: adios a lo rutiriario. La fascmac16n del modelo
hl.mde raices extraordmanas de wda cnstlana. o

5. .Celebfzwlié_}é de'_l' .S'q_'crme,mo'
En este esfuerzo- de revalorizar el gesto religioso, los simbolos e
imdgenes de la fe, una de las principales tareas consiste en dar su aquiéntica
dimensidrz 2 la celebracién del Sacramento. de la reconciliacién.

" a) Primera confesidn antes de la przmera “Comunion

Conviene que ésta sea en el marco de vna celebracién comunitaria
de la Penitencia. Es una manera de vivir en clima de familia el momento
del perdén y la alegrfa del Espiritu Santo. Hace falta que los signos del
Sacramento “hablen”: el didlogo, la actitud de rodillas para la absolucién,
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la imposicién de las manos, la férmula de reconciliacidn, la pemtencm
Ia despedlcla

Lo primero que se necesita s disponibilidad del sacerdote, expresion
de alegria y amor al recibir a los nifios. El fugar de la pnmera confesién
no necesita’ ser el confesonario. Puede acondicionarse espacios de recon-
ciliacién en los que se atenvie el formalismo. De este modo se podrd vivir
el rito penitencial con sus signos redescubiertos, La Palabra de Dios debe
mostrar la misericordia puesta en accién hacia nosotros y lleva a interro-
garse sobre lo que espera Dios de nosciros. La confesién de los pecados
es como una oracion, un didlogo entablado con Dios con un testigo que
escucha e interviene: es un dereche de los nifios v no puro deber.

El perdén sacramental, con una buena catequesis sobre las oraciones
de la TIglesia, serd rubricado pcr la recepcidn gozosa de la camumdad
presente, que también habrd recurrldo al’ Sacramento. ' '

b)Y Otiras celebraciones

Las "confesiones posteriores también nécesitan su tarea. Pensar que
todo estd resuelto con haber preparadc bien-a los nifios para su primero
confesién, es ilusorio. Hay que introducir a los nifics con una pedagogia
paciente de acuerdo a sus edades, conocimientos y experiencias, En par-
ticular, hay que facilitar el didlopge en el confesonario y los tiempos dedi-
cados al Sacramento en las parrcquias,

Los responsables pastorales velardn para que se vayan dando cada
vez mejor las condiciones requeridas para que la recepcién del Sacramento
por los nifios sea fructuosa: una fe que sea capaz de relacién personal
con Dios tno 'y trino; un sentido del pecado comd ruptura de Ia alianza
de amor; un sentido del sacramentc como accién de Cristo que nos
reconcilia por su presencia salvadora en la Tglesia: un sentido de Ta
libertad que ejerce su derecho al acercarse a la confesién; una comunidad
penitente 'y Solidaria que’ forme “el ‘contexto del Sacramento,

VI. Conclusién: Un Camino de Santidad

La celebracién del Sacramento de la. reconciliacién con los nifios es
el mejor medio para hablar.de un Dios cuya relacién hacia nosotros pasa
por ¢l misterio de 1a Encarnacién -y de lo sensible en Cristo Jesds.

Es también un modo de superar la descripeién “infantilista” de los
nifios, como si sélo fueran capaces'de pelearse o de agresividad primitiva,
olvidando su capacidad de curiosidad y sus maravillosas potencialidades
para percibir los valores ctistianos; ante- todo en' sus padres.’

~ Es, sobre todo, uno de los principales, medios que dispone la Iglesm
para conducir a mayor santidad, para hacer comprender las propias res-
ponsabilidades, .para_vivir Ja dimensién comin de nuestra existencia, para
aceptar el mlsteno de la Cruz en _nuestras vidas.




La "Dives in Misericordia” y la Catequesis

Una Vision Urgente de-ta Catequesis desde el '
Enfoque de la Misericordia o

Alberto Pérez Medina, Pbro,
Director de la Seccién de Catequesis-
Instituto Teoldgico-Pastoral - del CELAM, Medellin

introduccién -

Pudiera parecer extrano que se hable de la dlmenmén catequistica
de una Enciclica que en s{ misma no busca este’ cometido, -

'Y es cierto. Esta Carta de Juan Pablo difiere de la. Exhortaclén
apostélica . Catechesi . Tradendae. Esta estudia la” catequesis como ciencia
y arte eclesiales; es de tipo catequético. Estudia la naturaleza de la ca-
tequesis. La Dives in Misericordia (DIM) por su parte es no tanto cate-
quética, cuanto catequistica, ya que es una rica, larga v bella presentacién
del Mensaje cristiano en su’ nicleo fundamental: el Amor-Misericordia.

Por otra parte podemos afirmar sin temor a equivocarnos que ésta
ha sido una de esas Enciclicas que no han tenido en. la. Iglesia y en el
mundo . la repercusién que debiera haber tenide. Desde el comienzo
queremos' afirmarlo: el intento de este- trabajo -es . ante- todo que se es-
cuche “‘una - palabra de Dios dicha muy espec:almente para los -hombres
de ‘hoy”, a la cual no solamente parecemos sordos sinc que lo estamos
siendo. :
Para muchos este lamado del Papa pudo parecer més una reflexién
“mistica” de él, sin mucha aplicacién a la vida concreia de nuestro tiempo
que ha erigido la violencia como meta, como selucién y como estilo..

. Sin embargo tengo la conviccién de que ésta serd una Encxcllca a
la cual vamos a tener que.volver. con urgencia porque es ahi en donde
estd Ia tnica salida posible a esta situacidn “sin salida” en que se en-
cuentra ¢! mundo de hoy El retumbar ensordecedor de los cafiones, de
las metrallas, de los avioncs de guerra, de los misiles mtercontmentales
no dejan cir al hombre el llamado de Dios, que apreniia. _

. Me atreveria a afirmar que los mismos’ evangelizadores en cierto
modo también, estamos ens‘ordecidos’ y por eso no le hemos” dado todo €l
valor que ‘el presente “grito’” del Papa tien¢: ;Dios es rico en Misericordial
Promulgada el 30 de noviembre de 1980 (habré sido leida, meditada,
interiorizada, vivida por algin porcentaje de los ‘agentes. de pastoral?
Pienso que si hiciéramos un sondeo nos llevariamos la amarga sorpresa
de que un porcentaje reducido de agentes de la Pastoral han, por lo
menos, leido, este precioso documento R
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Sin embargo ésta es la “carta magna de los evangelizadores y cate-
quistas” de finales del siglo XX,

En este .momento -0 revelamos el rostro del -Padre misericordioso
como Buena Noticia para ¢l hombre angusiiado ante el mundo violento
que lo desafia o no evangelizamos porque evangelizar es proclamar Bue-
nas Noticias, de Dios para el hombre,

Seguiremos en nuestro estudio los _mismos. aspectos fundamentales
que el Papa Juan Pablo Il desarrofla en el estudio de la Exhortaci6n
apostlica Catechesi Tradendae (CT); dichos aspectos son: el contenido,
el sujeto o destinatario, el agente, la finalidad, los criterios, el método.
Asimismo tendremos miy en cuenta el Directoric Cateqmstlco General de
la 8. C. del clere y.el Documento de.Puebla (DP). .

1. EI Gontenldo

Enelcap.[,n. 5dela C'l cuyo tltulo es: “Tenemos un solo Maestro,
Jesucristo®, dice el Papa: “Hay que subrayar, en primer lugar, que.en el
ceniro de la ¢atequesis encontramos esencialmente una ‘Persona, la de
Jestds. de :Nazaret, Unigénitc del:Padre, lleno de gracia y de:verdad, que
ha sufridc y que ha muerto por nosotros,.y.que ahora resucitado, vive
para siempre con' nosoiros. Jesis es el Cammo, la Verdad y la. Vlda y
]a v1da cristiana consiste en seguitlo a. E1”. SR

.Desde ‘este: enfoque ‘miremes lo que la DIM nos propone como con—
temdo fundamental de la Catequems Cnstiana : oo

-1, El tmxlo mismo es ya un aspecto fundamental del Kengma cris-
tiano, base de toda auténtica evangelizacién. Es la. afirmacién . absoluta
de S. Pablo: “Dios que es rico en misericordia. nos' manifesté su inmenso
amor y a los que estibamos muertos por nuestras faltas nos: dié vida. con
Cristo” (Bf Z4). Lo caracteristico del Dios anunciado por’ Jesiis no -es
un Dios lejano del hombre y que se desenﬂende de él sinc un Dios que
tiene. entrafias de rmseru:ordla' : \

2 La Encichca empieza dejando entrever una clara - afirmacién - de _
Jo que es esencialmente la Evangelizacién. Esta es definida en EN n. 27,
citada Juego en. Puebla n.- 351: “Es una clara proclamacién .de gue en
Jesucristo; Hijo ‘de ‘Dios hechc- hombre, muerto ¥ resucitado, se ofrece-la
salvacién a todos. los hombres, como don de la gracm ¥ de do Mzsencodla
de Dios”, :

Dos aspectos parecen aqui blen cIaros el pnmem que la evangeh
zacién y la catequesis: por lo tanto; que: es su -continuacidn,-son.don y
gracia de la miseticordia de. Dios actuante. también hoy; y- segundo.que
la proclamacidn de esa misericordia de Digs. es. parte esenmal e meludlbla
del .process de evangelizacidn-catequesis.- i
. .. iLa gran novedad -y originalidad. del Mensa]ﬂ de ]esﬁs es habernos
revelado a Dios como Padre-y Padre de. entrafias:-de. misericordial. .

‘Viene espontdneamente. aqui a.la. memoria- Rom 8,15 “Ustedes RO
rec1bleron un Espiritu de esclavos :para. volver -al.-temor:sino que reci-
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bieron el Espiritu que los hace hijos adoptivos ¥y que los mueve a exclamar:
iAbba”! Abba para ¢l hebreo era igual al titulo més carifioso que se Ie da
al papi. Hoy diriamos en términos muy nuestros: papacito, papi.. .

.+ 3, Asimismo descubrimos que la misericordia no es sélo una actitud
fundamental de Iesus sino tana esencial del contenido de la predicaci6n
de Jesis.

Cabria preguntarnos aqui si realmente en’ nuestro anumncio aparece y
queda claro este aspecto ineludibie de la verdad cristiana..

. El hijo prédigo, el buen samaritane, el siervo inicuo, el buen pastor,.
la dracma perdida, la oveja perdida, las bienaventuranzas son otras tantas
manifestaciones de lo que es la esencia misma de Dios y de lo que son
sus relaciones “ad extra®™ para con los hombres, predicadas por Jesils.

4. Descubrimos ademds, que esa misericordia tal como debe ser
anunciada era ya sentida y proclamada en el AT por el Pueblo de Israel
con una doble caracterfstica: que la misericordia es el amor actuante de
Dios para con los. hombres, siempre fiel (hesed) y que se manifiesta
como carifio maternal (rahamm)

_ 5 Que Jesucrisio es el culmen y perfecclon de la Misericordia de
Dios' manifestada mlblemente a los hombres. “El es la plenitud de la
justicia y del amor” -que son los constitutivos esenciales de la Misericordia.

La apoteosis de la Misericordia de Dios es ¢l Misterio Pascual de
' Jesus y la Resurreccién es la plena culminacién.

_Es la realizacién del “De tal mode amé Dlos al mundo que le dic
a su Hijo Unico” (jn 3,16). :

Créer en Jesils Resucitado es creer en la Misericordia, Estamos pues
aqui en el nicleo mismo del kengrua -contenido cristiano. Proclamacién
de Jestis come la obra maestra del “corazén misericordioso” de Dios para
los hombres y que es en definitiva también el “corazén de¢ la predicacion
evangelizadora de todos los tiempos”.

Cristo pascual ¢s la encamnacién definitiva de la Misericordia. Es su
signo viviente, histérico, escatoldgico. “La Cruz es la inclinacién més
profunda de la Divinidad hacia el hombre y todo lo que ¢l hombre llama
su infeliz destino” (DIM n. 8).

“En el’ cumplimijenio escatolégico la Mlsencordla se revelard como
Amor, mientras que en la temporalidad, en la historia, que es historia
de pecado y de muerte, el amor se- revela ante todo como Misericordia”
(DIM, n. 8).

. Ciertamente ¢l kerigma asi presentado aparece como algo profunda-
mente esperado y de gran atraccién para el hombre de hoy:

_* Un hombre que sabe que cada minuto se estd invirtiendo un
millén de délares en armamentismo para matar la vida,
"% Un hombre que asiste estupefacto a las vendettas de las mafias,
a todos los niveles, en el mundo.
* Un “hombre victima de los intereses econémlcos y expansionistas
de las- superpotencms : :
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* Un hombre violento y victima de la violencia que ha constatado
que toda violencia engendra violencia, venga de donde viniere:
represiva, subversiva o institucional.

6. La vida misma. el testimonio del catequista-evangelizador es el
mejor modo para proclamar esta verdad. Pero no basta el solo testimonio.
“Este testimonio debe ser esclarecido, justificado, explicitado por el anun-
cio claro e inequivoco del Sefior Jesits. No hay evangelizacién (y por lo
tanto catequesis) verdadera, mientras no se anuncie el nombre, la doctrina,
la vida, las promesas, el reino, el misterio de Jesds de Nazareth Hijo
de Dios” (EN n. 22), :

Precisamente dentro de todo Io anferior entran las Biemaventuranzas
como el corazén mismo del Mensaje de Jesiis para sus discipulos si quieren
ser los hijos del Padre Misericordioso a quien buscan asemejarse.

" El corazén del Evangelio es el Sermén de la Montafia, y el nicleo
del Sermén de la Moniafia son las Bienaventuranzas. Ahora bien, hay
dos bienaventuranzas (Mt 5,1-11) que parecen oponerse. “Bienaventurados
los misericordiosos porque obtendrdn misericordia” 'y “Bienaventurados
los que tienen hambre y sed de justicia porque serdn saciados”. La opo-
sicién es solamente aparente,

El P. Farano en su libro Lags Bienaverturanzas dice: “El Amor,
la Misericordia es la sintesis de todo el cristianismo, y el Sefior lo ha
metido en el céntico de las bienaventuranzas, en la quinta bicnaventu-
ranza. Todo el mensaje evangélico estd en esta bienaventuranza: el amor
para con Dios, el amor entre nosotros, el perdén. Y somos bienaventurados
porque en la proporcién del amor con que amamos a los demés somos
objeto de misericordia” (Las Biengventuranzgs, Vicenzo M. Farano, Ed.
Paulinas, Bogotd 1980 p. 98). _

El distintivo nuestro como cristiancs: “en esto os reconocerin como
discipulos mios: si os amdis entre vosotros” (Jn 13,35). Y ese amor es
singificativo cuando se manifiesta en misericordia. Por eso “en la tarde de
la vida seremos examinados sobre el amor™ (Sta. Teresa) (Mt 25).

Pero la bienaventuranza de la “justicia™ es, diriamos, el camino hacia
la otra mas perfecta de la “misericordia”. Puebla dice, citando el Vat-
cano II: “cumplir antes que nada las exigencias de la justicia .para no
dar como ayuda de caridad lo que ya se debe por razén de ]ustlcm
(DP 1i46).

El P. Farano en las pp. 82-88 de la obra citada enumera los mgmentes
deberes de justicia como obra de la mismas:

* “Sentir profundamente en el alrna fodos los propios deberes, con
los demdés.
* Tener profundo respeto por los derechos humanos de los demas
* Respetar las convicciones, las ideas de los demés )
* Justicia, mgmﬂca honradez.
* Ser leales, sencillos y sinceros. : o
* Tener un fuerte deseo continuo de ser lo-que héy" que ser.
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* Es tener gratitud, sentir profundamente en el alma el reconcci-
niiento hacia los demds que nos dan”. .

La misericordia supone todo esto pero va mucho mds lejos. Perfec-
ciona todo lo anterior ya que la medida de la misericordia es tener mise-
ricordia sin medida, como Dios en quien la justicia y la misericordia se
besan (5] 84). _

Por eso hay una pregunta basica, definitiva, original del Papa en
esta Enciclica: ¢(Basta la justicia? (DIM n. 12).

Bien sabido es que en todos los dltimos documentos pontificios y
episcopales se ha insistido machaconamente en la necesidad de que deniro
de la Educacitn de la fe debe estar incluido el conocimiento de la Doctrina
Sccial Catélica en Ia cual tiene un puesto destacado la justicia frente a
los derechos v deberes de cada hombre (CT n. 39).

Y enhorabuena que as{ se haga,

"Pero el Papa va mucho més alld. Mucho se ha hablado de la justicia
social. Pero muy poco de la “misericordia social”.

“La Igles;a comparte con los hombres de nuestro tiempo el sentido
de fa justicie. Prucba de ello es el campo de la doctrina social catdlica,
ampliamente desarrollada en el arco del dtimo siglo. No obstante, seria
dificil no darse uno cuentz de que 0 raras veces los programas que parteo
de Iz idea de la justicia, en la prictica sufren deformaciones. Por mas
que sucesivamente recurran a la misma idea de justicia, sin embargo la
experiencia ‘demuestra que otras fuerzas negativas, como son el rencor,
el odio 0 inchiso la crueldad han tomado la delantera a Ia justicia. La jus-
ticia por sf sola no es suficiente” (n. 12).

- Algin pensador ha dicho: “Oh ]ustlcla, cuantas injusticias se cometen
en tu nombre”. Summum ius summa iniuria.

La justicia sin miseticordia es injusta. Por eso el Dios Padre Justo
es ¢l mismo Dics Padre Misericordioso.
- Indudablemente la sociedad injusta en que vivimos se ha montado
en los principios de la escueta justicia que cada uno interpreta individual-
mente, La Civilizacién del Amor, la que busca el Evangelio y por lo tanto
tiene que buscar la Iglesia, no puede basarse sino en los principios de la
Misericordia, tal como el Papa la presenta.

Centro nuclear del contenido de la fe Cristiana es pues induda-
blemente la misericordia que supone e incluye la justicia. Dirfamos que
el cbdigo cristiano es un cédigo de Misericordia porque sélo vive la mi-
sericordia quien es pobre v sélo es pobre quien es misericordicso. Dios es
pobre, por eso es misericordioso, Dios es misericordioso, por eso es pobre.

1. El Sujeto o Destinatario de la Catequasis

El Cap. V de la Catechesi Tradendae estd anunciado con este titulo:
“Todos tienen necesidad de la Catequesis®.

- El sinodo de los Obispos en 1977 habia sido convocado para la
reflexién y estudic de la catequesis particularmente de los nifios y los
jévenes. El tema sefialado por Pablo VI fue: “la catequesis en nuestro
tiempo con especial atencién a los nifios ¥ a los jévenes”,
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Juan Pablo Il se hace esta pregunta de solicitud pastoral: “ZCémo
revelar a esa multitud de nifios y de jévenes a Jesucristo, Dios hecho
hombre?” (n. 35). Y agrega: “Cémo revelarlo no simplemente en el
deslumbramiento de un primer encuentro fugaz, sino a través del conc-
cimiento cada dia mas hondo y mds luminoso de su Persona, de su Men-
saje, del Plan de Dios que él quiso revelar, del lamamiento que dirige
a cada uno, del Reino que quiere inaugurar en este mundo con el pequeno
rebafio de quienes creen en él” (ib.). '

En el capitulo citado “analiza luego cada una de las edades con SUs
caracteristicas sicolGgicas propias, como magnificas oportunidades para
presentar ¢l mensaje. Parvulos, nifos, adolescentes, jévenes, minusvélidos,
adultos, cuasicatecitmenos, todos son “el destinatario” de la educacidn
de la fe, Terminado el capitulo asevera en el n. 45: “Hay que repetirlo:
en la Iglesia de Jesucristo nadie deberia sentirse dispensado de recibir la
catequesis: pensamos incluso en los jévenes seminaristas y religiosos, y en
todos los que estdn destinados a la tarea de pastores y catequistas, los
cuales desempefiardn mucho mejor ese ministerio si saben formarse hu-
nildemente en la escuela de la lglesla la gran catequlsta ya la vez la
gran catequizada”,

El mismo Juan Pablo 1 parece respondér a esios mterrogantes y
propuestas en su Enciclica DIM. :

1. Indudablemente ¢l mejor modo para revélar a esa multltud a
]esucnsto Dios en el hombre, es el cammo de la revelaclon de la Mi-
sericordia;

E! sujeto de la catequesis es siempre el “prédigo”, el hombre-hijo
prédigo de todos los tiempos, de todas las razas 'y de todas las edades.
En la pardbola del “hijo pré&igd”' encontramos plenamente descrito ese
hombre-prédigo, ‘necesitado del “sentido de la vida”. Bsa ‘pargbola es la
sintesis mds perfecta de la situacién de postracwn del hombre frente a
la actitud de bisqueda y reccmstrucclon del mismo hombre que atida en
el corazén de Dios.

La comunidad lucana habia interiorizado al maximo esta’ relac16n
del hombre infiel a la alianza y de Dics siempre fiel-misericordioso. El
sujeto de la catequesis misericordiosa de Dios y por lo’ tanto de la Ig]ﬁﬁla
misericordiosa, es todo el hombre y todos los hombres.

ngun cateql.usta, que a la vez tiene que ser catequlzado, lo serd
plenamente mientras no profundlce ¥ viva expenenclalmente esos dos
términos: . : :

* El hombre alejado, rebelde infiel, necesitado permanentemente de
‘metanofa.

* Dios-Padre-Amor-misericordia, permanentemente fiel al hombre

Puebla dice a este respecto: “la catequesis debe Hevar. a un proceso
de .conversién y crecimientc permanente y progresivo en la. fe” (998}.

2. En Ia marav:llosa reflexién que hace <l Papa sobre la parébola
del hijo prédigo, como la gran pardbola y manifestacién de la Misericordia,
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presenta las cavacteristicas de ese "hombre prodigo” de todos los tiempos,
sujeto de la catequesis:

ca Su dignidad de hijo de la casa paterna. Como lo afirma el mismo
Juan Pablo II en la RH: “en todo hombre de alguna manetfa se ha encar-
nado ¢l Hijo de Dios”. Lo que posteriormente afirma Puebla enfdticamente:
“todo hombre y mujer, por més insignificantes .que parezcan, tieneit en
si una “nobleza inviolable” que éllos mismos y los demds deben respetar
y hacer respetar sin condiciones; toda vida humana merece por si mismo,
en cualquier circunstancia, su dignificactén” (317). Juan Pablo 1T advertia
en una de sus primeras alocuciones: “Hombre: palabra a la cual debe
acercarse todo pastor con sumo respeto”.

b. Lo primero que echa de menos el “hombre-prédigo” son los
bienes materiales recibidos del Padre (que el hijo tenfa en la casa del
Padre).

Esto también sucede hoy, cuando el hombre se vuelve esclavo de las
cosas porque ellas lo dominan, como claramente 1o vemos en nuestra mal
llamada sociedad de consumo, que més podriamos Hamar civilizacién del
“deshecho”, y esto en un doble sentido: o porque las cosas manipulan al
hombre Jo vuelven su titere, ¢ porque al no tener lo suficiente, la falia
de ellas Io vuelve una piltrafa humana.

Estas dos ideas las manifiesta ricamente Puebla cuando dlce

~*Nada es divino y adorable fuera de Dios. E! hombre cie en Ia es-

clavitad cuando diviniza o absolutiza la riqueza, el poder, el Estado, el

.. sexo, €] placer o cualquier creacién de Dios, incluso su propio ser 6 razén

: humana Drios mismo es Ja fuente de liberacién radical de todas las for.

"' mas de idolatria, porque la adoracién de lo no adorable y la absolutiza-

cién de lo relativo Ueva a [a violacién de lo mds intimo de la persona

humana: su relacién con Dios y su realizacién personal. He aqui la pala.

bra liberadora vor excelencia: “al Sefior Dios adorards. sélo 4 El dards

“culto” (Me 4. 10). La caida de los idolos resrituye .al hombre su campo

esencial de libertad. Dios libre por excelencia. guiere entrar en dihlogo

- ~con un ser libre... La verdadera liberacién libera de una opresién para
- .poder acceder 2 un bien superior™ (DP 491).

* La lberacién integral del homhré pasa necesariamente nor la libe-
racién de las cosas. “La catequesis debe iluminar con la Palabra de Dios
las situaciones humanas... para hacer descubrir en ellas la presencia o
la-ausencia de Dios” (DP 997).

"¢ El descubrimiento que hace el “hombre-prédigo” de que ha pet-
dido los bienes materiales Io leva a otro descubrimiento mds profundo
y esencial: su dignidad de Hlijo que perdid voluntariamente.

. La liberacién de los idolos y esclavitudes es sélo un paso para ir
més alld. Es liberacién de y liberacién para. Puebla lo expresa asi:

“Aparecen dos elementos complementarios e inseparables: la libera-
cibn de todas las servidumbres del pecado personal (el hijo prédigo) y
sacial, de todo lo que desgarra al hombre v a la sociedad y que tiene su
fuente en el egoismo... Pata el crecimiento progresivo en el set, pot
la comunién con Dios y .con los hombres” (DP 482),
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d. La decisién siempre necesaria: “me levantaré”. .. Bellamente lo
habia expresado San Agustin: “Dios que te creé sin tf no te salvard sin ti”.

El proceso de la catequesis que en definitiva es el de la fe, tiene
tres momentos: primero hay una propuesta ¢ iniciativa o llamado de Dios
que se manifiesta de muchas maneras; luego viene la respuesta libre y
consciente del hombre. Sélo asi llegardn al compromiso de comunién de
que nos acaba de hablar Puebla,

El sujeto de la catequesis es el hombre. Tamblén el sujeio de esta
catequesis desde el enfoque de la Misericordia. Sélo es digno de miseri-
cordia quien quiere libremente aceptarla. Ni siquiera la misericordia la
impone Dios al hombre. Parece una centradiccidn. Y sin embargo tfoda
la historia de la Salvacién es una propuesta de misericordia de Dios al
hombre que solamente ha llegado a su realizacion plena cuando el hombre
responde libremente,

Muchos interrogantes vendrian aqui al catequista:

* ¢Te sientes td mismo sujeto de esa accién mlseucordlosa cate-
quistica?

* ¢(Has pensado en gue realmente cada una de las personas que
encuentras en tu catequesis ya son sujeios de esa misericordia del
Padre?

* ¢(Has pensado en que antes de que ti llegues a una persona ya Dios
ha pasado de alguna manera por ese corazdn, por misericordia?

. e. La otra caracteristica de este “sujeto-hombre-prédigo” segin la
pardbola es que él solo piensa en términos de justicia y de justicia de
medida humana: “lo que merezco en justicia es sélo ser jornalero en la
casa de mi pa

Los siclogos han demosirado que la mayoria de las personas no
solamente sienten desprecic sino hasta  odio por si mismas. Ademds que
una gran parte de los traumatismos sicolégicos se deben a esa “falta de
amor por si misimos”. La expresion del hijo prédigo est4d manifestando
ciertamente desprecio y casi odio por él mismo. Diriamos es un “remor-
dimiento que lo calcina”, Ese es el sujeto de Ia catequesis: el hombre que
se despedaza a s{ mismo y por eso hace trizas también las relaclones con
Dios y con los hermanos.

. Pero cuando ese sujeto descubre la misericordia amorosa del Padre
que lo aguarda, que grita de jdbilo por su regreso, que lo viste con vestidos
nuevos, es entonces cuandc se enfrenta consigo en una positiva recons-
truccién de su propia personalidad y dignidad que nace de la misma
fidelidad del Padre para con él.

“La fidelidad del Padre a sf mismo, estd totalmente cenirada en la
humanidad del hijo perdido, en su dignidad”. Este hombre prédige, objeto
de la misericordia del Padre y sujeto de la catequesis en y por la miseri-
cordia “no se siente humillade sine como hallado de nuevo y “revalori-
zado”, Un hijo por més que sea prédigo no deja de ser hijo real de su
padre, El regreso es la vuelta a la verdad de si mismo” (DIM n. 6).

3. De generacion en genergcion. Otro aspecto del sujeto de la ca-
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tequesis desde el enfoque de la misericordia es que el Papa recuerda las
palabras de la Virgen Maria en su Magnificat: De generacién en generacién.

Somos todas las generactones las del pasado, las del presente, las del
futuro, todos somos objeto de la misericordia del Sedior.

También la nuestra y por qué no afirmarlo, muy especialmente. la
nuestra, que tiene bien perfiladas las caracteristicas del hijo prédigo, con
tantas luces y sombras, con tantas riquezas y miserias!

Este hombre-prédigoc amenazado de tantas servidumbres econdmicas,
culturales, ideoldgicas, sociales, morales, espirituales, es el sujetc de la
catequesis ante quien tenemos que denunmciar todo lo que lo destruye, y
enunciarle al Padre misericordieso manifestado en Jesis.

Nuestra generacién es sujeto que apremia a la catequesis:

¥ Por el nmimero de seres humanos: nunca la humanidad ni cada
continente particularmente, han contado con el némero de personas
que hoy comparten el “banquete y la aventura de la vida” como
' lindamente Io decia Pablo VI: 4.500 millones en el mundo; 350
- en. América Latina,

* Por los medios, cada vez de mayor alcance, con que contamos. Los
M.C.S. son regalos providenciales del Padre para llegar a este “ciu-
dadanc del mundo” que es el hombre de hoy.

* Por los anhelos y aspiraciones profundas de amor y misericordia
de ese hombre que de tantos modos y con tantos clamores diferentes
se manifiestan. Por ejemplo: :

—Los movimientos filantrépicos

—- Las organizaciones de defensa de los derechos humanos
— Los premios “de la Paz”

— La cancién moderna que canta el perdén y la 1g'ualdad
— Los movimientos juveniles de sélidaridad.

il. E Agente o cateduiata

Cuando la CT nos habla de los agentes 0 eatequlstas comienza con
el titulo “Tareq que nos concierne a todos”.

En el andlisis que hace enumera progresivamente: el Papa, Ios Obis-
pos, los sacerdotes, los religiosos y - religiosas, los catequistas laicos, en
la parroquia, en la familia, en la escuela, en los movimientos apostollcos,
en los institutos de formacion (an. 62-71).

En la DIM aparecen bella, larga y provechosamente enumeradas las
actitudes y/o caracteristicas que todo agente de la catequesis debiera
encarnar para ser iestigo de un Dios-amor-misericordia que busca perma-
nentemente al hombre.

1. Dios es fildntropo. “Mediante esta revelacion de Cristo conocemos
a Dios sobre todo en su relacién de amor hacia el hombre: en su filan-
tropia” (DIM n. 2). En cierta manera podemos afirmar que toda filan-
tropia es manifestacién de la filaniropia de Dios, ¢s de las “semillas del
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Verbo” que se encuentran en ¢l hombre. Pero con toda certeza podemos
decir que solamente quien ame al hombre, viva una auténtica filantropia,
puede ser agente de la Catequesis.

El catequista es,-tiene gue ser un j:kmtropo Viene aqui de pe1las el
recuerdo de Puebla cuande dice: “El mejor servicio al hermano es la
Evangelizacién (y por lo tanto la catequesis) que lo dispone a realizarse.
como hijo de Dios, lo. libera de las injusticias y lo promueve integral-
mente” {DP 1145).

En el Principito de Antoine de Saint Exupéry enconiramos la- més
linda pero al mismo tiempo la més desafiante de las descripciones de los
misdntropos que poco tienen que hacer en el mundo, si no es para des-
truirlo, y mepos, como catequistas de un Mensaje de liberacidn cristiana.

Ni el negociante explotador, ni el petulante ansioso de ser- adulado,
ni el cientifico fric, ni el hedonista de vida fdcil, ni el rutinario aburridor
y petrificado, estdn en actitud filantrépica.

Y (cudntos de &stos anidan en el corazén de los catequistas? En el
tuyo v en el mio. “Sélo con los ojos del corazén se ve lo esencial” y lo
esencial es el hombre. Como Dios lo ve. El camino de Cristo es el hombre,
dice Ia RH. El camino. del catequista es el hombre indefectiblemente.

2. Ser encarnacién de la M;sermordza “Séle Cristo nos revela al
Padre en su luz inaccesible” (DIM n. 2). El es en cierto sentido la Mise-
ricordia. El catequista es el imitador de Cristo como S. Pablo. Tiene que
ser testigo por ser encammacién de la misericordia. El testimonio de la
misericordia es el primordial en todo catequista asi como en JesGs. Y en
nuestro mundo hay una apremiante urgencia para ello:

* Porque Ia mentahdad contempordnea patece Oponerse al Dlos de
la misericordia.

* Porque el hombre de hoy juzga como cobardia la misericordia
cuando en realidad es la gran valentia. Es de héroes poder gritar
en el momento de la tortura: “Padre, perdénalos porque nc saben
lo que hacen” (Lc 23,34). :

* Porque la. ley del ialién, la ley del mds fuerte, la ley de la selva
parecen haberse apoderado del munde y de la. mentalidad “del-
hombre de hoy. Es sintomitico que en una de las ciudades més
catblicas del mundo, Medellin, Colombia, hayan aparecido varics
movimientos con purc. sabor de ley del talibn: el Mas (muerte a.
secuestradores) y el Menos (contrarréplica al anterior), ¥y que esos
movimientos cobren cada semana numercsas victimas, en estos
mismos dias, :

* Porque el hOmbre se ha 'wuelto insensible ante el 'sufr'imiento,-
la tortura, €l dolor, la miseria, la muerte. Todo esto va apareciendo
como una “‘realidad nc_)rmal" _de nuestro tiempo.

* Porque se ha familiarizado con la anti-misericordia. Parece. hoy.
" normal que la prensa, los noticieros de Radio, TV, sean la procla-
macién y la apoteosis “existencial”’ de la negacidn de la misericordia.
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Toda la vida cristiana liene que estar iluminada por-la Misericordia
y por lo fanto, ésta, debe manifestarse en una sensibilidad y ternura
radicales que sobrepasan la justicia.

Amor misericordioso que tiene que manifestarse especialmente con
los mds cercanos, con quienes, frecuentemente, nos volvemos més lobos:
_ la familia, los compaficros de trabajo o de profes:on. '

S6lo asi podemos pensar en construir la “civilizacién de la miseri-
cordia”. La tan marcada insistencia en ia “justicia y los derechos humanos”
nos Hevé a una civilizacién de violencia e inseguridad. La justicia sola
no . basta. ‘Es preciso “introducir-el momento del' perdén”, -dice el Papa
en las relaciones enire los hombres. -Este atestlgua que en el mundo estd
presente el amor més fuerte que el odio, y atin que la escueta justicia.

3. Imitar a Dios en su pedagogia fundamental. La mlsencordm ha
sido a través de toda la historia la pedagogia fundamental de DIOS Cierta
o no, la explicacién ctimolégica de la palabra misericordia: “miseris
cor dare” o sea dar el corazén a los miserables, a los prddigos, ésa ha
s:do 1a linea-fuerza’ de la accién de Dios para con nosotros.

L& 1o suficiente eficacia de nuéstra labor ¢no se deberd justamente
a que no- hacemos derroche de esta pedagogia de Dios?

4. El programa de Jesis es la misericordia. El programa del cate-
quista’ tiene :que ‘'ser programa <de nnceucordla Consignas . fundamentales
de Jestis: . )

o ® Blcnaventuralos ‘los misericordiosos _porque éllos alcanzarén mi-
. sericordia,
L ¥ Tuve hambre y me cllstels de comer.

% Con la vara que mides serés medido.

* No hagas a los deméds lo que no quieras que hagan contigo.

e ‘Padre: “perdona nuesfras cfensas como ‘nosotros perdonamos a los
que nos ofenden.

* Sed misericordiosos como misericordicso es vuestro Padre celestial
que 'hace Hover sobre justos y pecadores.

.= . .El.mismo. Jests es el “admirable -commercium” el admirabie
mtercambxcr de la misericordia ‘del Padre con los hombres.

-~ #La primera declaracién mesidnica de Jestis fue la declaracidn de
m.lsencordla del Padre para con los hombres, encarnada en EI” (DIM
n:: 7). Fue la respuesta a Juan Bautista. Y en Lc 4, 18 en la sinagoga de
s tierra, Nazareth; declara: “El Espfritu del Seiior estd sobre mi... Me
envi¢ a traer la Buena Nueva a los pobres, a anunciar a los cautivos la
libertad y a los ciegos que pronto van a ver, a despedir libres a los
oprumdos ¥ -a proclamar el afio de la gracia del Sefior’ -

-Pero ese programa en el Catequista-Obispo, sacerdote, rellglosa laico,
me]or dicho - en la Igles:a-comumdad—catequlsta, no puede quedarse en
mergs declaraciones y formulaciones sino que es preciso iv progresivamente
ereciendo -en- realizacién de ese programa. En Jesiis era claro:
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* Su.estilo de vida. -

* Sus acciones.

* Su amor operante y responsable,

* Amor que se dirige a todo el hombre y a todos los hombres..

* Amor que se vuelve denuncia contra todo lo que destruye al
hombre y anuncio gozoso de lo que lo constriuye.

Pablo VI en la EN explica en qué consiste este festimonio del cristiano
que es en-definitiva el programa del catequista testigo. de la misericordia:

— La capacidad de comiprensidn Y aceptacién. Cudn facilmente las
pedimos y solicitamos para nosotros mismos, pero qué pocas veces las
damos.

—Comunién de vida y de destino con los demas Lo que no s;gmflca
engrosar, por ejemplo, el ntimero de los miserables sino trabajar con. res-
ponsabilidad porque los que son, salgan de esa situacion.

— Solidaridad en los esfuerzos de todos, en cuanto existe de noble
y bueno. Cuéntas iniciativas, esfuerzos, creatividad se han matade en el
mundo y en la Iglesia por no incluir en nuesira vida de catequesis. esta
actitud misericordiosa que nos da ojos limpios para mirar lo noble, bello
y bueno que hay en los demés.

— Irradiar de manera sencilla y espontdnea su fe en los valores que
van mds alld de los valores corrientes. Mds atrds veiamos como los valores.
corrientes, mds atfin los desvalores corrientes son exactamente, en nuesiro
mundo los que se oponen al llamado de Dios y al testimonio de Jesis con.
la misericordia. Si algin valor hay que proclamar ¥ gritar a voz en cuello
hoy, es el de la misericordia de Dios para todos los hombres y la de los
hombres en. sus relaciones mutuas. Somos ]ueces severos con los demés
e indulgentes con nosotros mismos,

-—Vivir la esperanza en algo que no se ve ni osariamos sofiar. La
escatologia es el disfrute de la misericordia en el Amor eterno e mfimto
del Padre, en Jesis.

Lo especifico del amor cristiano como actitud fundamental del dis«
cipulo de Jesis es el perddn, mas todavia, el perddn al enemigo.

La tnica venganza posible para €l que toma en serio la justicia
misericordiosa 'de Dios, es la venganza del perdén. La dulce venganza
de perdonar gue ennoblece tanto a quien da el pe'rdon, como a quien
lo recibe.

En el programa de Iesus el perdén tiene ciertamente un lugar desta-
cado. En el n. 14 dice el Papa: “un mundo en que se eliminase el perdén,
seria solamente un mundo de justicia fria e irrespetuosa,- en’ nombre de
la cual cada uno reivindicaria sus propios derechos”.

Y ese perdon es hasta setenta veces siete (Mt 18 222). Pero el Papa
deja bien claro que perdonar no es alcahueteria o anular’ las exigencias
de Ia justicia. En el mismo nimerc agrega: “En ningin paso del mensaje
evangélico el perdon, y ni siquiera la misericordia como su fuente, signi-
fican indulgencia para con el mal, para con el escdndalo, ia injuria o e}
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ultraje cometide. En todo caso la reparacién del mal,. del escandalo, el
resarcimiente por la injuria, la satisfaccién del ultraje sonm. condicidén del
perdén™,

5. El catequista ora lg Misericordia. La cracién siempre ha sido
condicién némero uno para cualquier evangelizador y catequista. Pero
bajo este enfoque de la misericordia la oracién adquiere otro tinte y otro
valor especiales.

.El cateqmsta tiene que orar Ia misericordia en la alabanza como Maria,
en la accién de gracias, en la ofrenda de si mismo v de la creacidn, y
patticularmente en la peticion de perdén. Orarla para proclamarla. Orarla
para vivirla, .

Cuatro aspectos recalca el Papa al respecto:

a. En ningin momento y en ninglin periodo histérico la Iglesia
puede"olvidar la oracidén que es un grito a la misericordia de Dios.

- b, Es fundamental deber-derecho para con Dios y con los hombres.

¢. La Iglesia tiene que pronunciar esta palabra “misericordia” cuanto
més ésta se aleje del lenguaje de los hombres. ' ' :

d. Orar por todos los hombres sin distincién de razas. .

La liturgia misma es un canic permanente a la misericordia del Padre
ya que ella es la glorificacién de la misericordia de Dios y la sanhflcaclén
del hombre en Iesus Misericordia del Padre.

6. Como Maria cania, proclama, siente y practica la Misericordia.
Pablo VI terminaba la EN proclamando a Maria como la Madre de la
Evangelizacion. Juan Pablo 11 terminaba la CT presentando a Maria como
la Madre y Modelo del auténtice discipulo. Y en la DIM la describe como
la Madre de la misericordia.

A ejemplo de ella ¢l catequista debe ser el catequista de la miseri-
cordia. Si a Lucas se le ha Ilamado el evangelista de la misericordia, a
todo catequisia se le debiera apodar testigo del Padre de 14 misericordia
¢ hijo de la Madre de la misericordia. ' .

“Es la que conoce més a fondo el misterio de la misericordia divina.
Ella de manera singular y excepcional ha experimentado la misericordia
y la canta de generacién en generacién” (DIM n. 9),

~ Alguno podria pensar que estamos exagerando. Ello mistho prueba
cémo nos. hemos ido alejande del auténtico modele de quien tiene que
llevar un verdadero anuncio gozoso de salvacién.

Ma4s que con las palabras, el catequista tiene que hacer visible desde
si mismo, esa realidad benéfica del Padre para los hombres:

- ¢No serd este el momento de. recordar la necesidad de la vivencia
sacramental del sacramento de la reconcnhacmn por parte del mlsmo ca-
tequista? : C

Si no podemos imitar a Maria por su inoeencia, mtemosla por la
penitencia, decian anfiguos pensadores-testigos cristianos.
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¢Vivimos con. frecuencia los catequistas la reconciliacién en .ester
sacramento de la misericordia? : Ch

7. Con la catequesis de la Misericordia se construye la Igiesm de
la Misericordia. El catequista sabe que Iglesia y catequesis son reciprocas.
La Iglesia catequista hace la catequems y la catequesm construye la Iglesra._
La Iglesia debe tomar en serio su papel de ser conciencia- de la mlsen-'
cordia de Dios (n. 13). . K

"Esto [o realizard de cineg modos

» Profeséndola y ploclamandola como verdad salvifma
* Iniroduciéndola en la vida de la jerarquia y de los fieles =~ -

* Encarnéndola en la vida: : - L

* Permaneciendo fiel a ella, - :

* Implordndola frente al mal fisico y moral.

TR

" El Catequista que es miembro de -ese pueblo  peregrino que es la
Iglesia debe a.su vez ser conciencia, con .los mismos modos de:la mise-
ncordia de Dios dentro de la Iglesia. Ditfamos que -su papel es ante todo

“profeta de la misericordia de Dios”. La profesa como el atnbuto
més estupendo de Dios Creéador y- Redentor. ’ e

 — Desde la Revelacién bibhca ¥ ld Tradicién.
—Desde 1a Liturgia. _ ‘
— Desde las expresiones de pledad personal y comumtana
- —Desde las bienaventuranzas. '
" — Desde la devocién madura al Corazén de Cnsto

— Desde los. Sacramentos, signos primordiales de la 1-1:11se.m.::crrdl.';t,‘i
especialmente la Eucaristia y la Reconciliacién. Es en este d@ltimo, exclama
el Papa ““donde cada hombre puede experimentar de manera’ smgu}ar la
misericordia” (DIM n. 14).

—Desde la convermén que és fruto del reencuentro cori eI Padre‘

— Desde la proclamacién de la doctrina del ‘Vaticano II tan rica en
la presentacién de este Dios Padre de todos los hombres.

— En América  Latina desde la vivencia y proclamacmn de Puebla.,
que se inspira en las lineas fuerza: comunién y participacién,-en la triple
relacién del hombre con Dios como hijo, con Jesis y - los otros como
hermanc; con el mundo como sefior, y tode elle para la construcclén de
la civilizacién de la misericordia en el amor. .

IV. la Finalidad de la Catequesis

La CT en el n. 20 expresa: “La finalidad de la catequesis; en el
conjunto de la Evangelizacién, es la de ser un perfodo de ensefianza y
madurez. es decir, el tiempo en que el cristiano, habiende aceptado por
la fe la persona de Jesds como el .solo Sefior y habiéndole  prestade una
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adhesién global com la sincera conversién del corazon, se esfuerza por
conocer mejor a ese Jesds en cuyas manos se ha puesto; conocer su mis-
terio, el Reino de Dios que anuncia las exigencias y las promesas conte-
nidas en su mensaje evangélico, los senderos que El ha trazado a quien
quiera seguirle”. o

Es ayudar a dar un si “sostenido”, permanvente al Sefior en la vida.
Alguien ha dicho que si de los evangelios no nos hubjera quedado mds
que la pardbola del Hijo Prédigo, ésta bastaria y serfa suficiente para
presentar de modo claro y completo todo el Mensa]e de ]esus a los
hombres y la finalidad de su misién!
' Esa es la importancia que tiene Ia dimensién de la Misericordia para
lograr una madura y centrada evangelizacién y catequesis. La Catequesis
de LC 15 es enteramente completa. Catequesis sobre la dignidad humana

v la misericordia divina. Desde alli vamos a paitir con Juan Pablo IT para

demostrar gue la finalidad de la catequesis se logra alli plenamente.

Tesis le manifiesta al hombre quién es Dios y también quién es el
hombre en su persona y en su doctrina.

‘La. permanente dadhesién del hombre a esta. doble revelacién es el
“sf” ‘permanente que busca la catequesis. Alli .encontramos los elementos-
fundamentales sobre Dios y sobre el  hombre. .

DIOS

1 " Dios- Padre fiel a su patem1dad fiel 'a su amor por el 11ombre

2. Dios generoso con el hijo, a quien siempre espera.

3. Dios que es el primer comprometido en rehacer al hijo porque
es un D1os fiel -en su paternidad.

4. Dios que siempre nene actitud de .1n1c1at1va y de. acogida con
el hijo.

5. Dios que hace fiesta al retorno del hijo que se ha esclawzado-
porque se ha salvado un bien fundamental: €] bien de la dignidad
humana de su hijo que en cierto modo ha side reencontrado de
nuevo, : :

6. Dios que en su mlsencordja no hace relacién de desigualdad entre
El que la ofrece y el hijo que la recibe, sino- que con ella lo
dignifica. Misericordia que es comfin expenencla de Dios y del
hombre, del bien que es €] hombre mismo en su dignidad.

- Bl Hombre: -

1. En las catequesis ordinarias nos queddbamos sélo con el elemento
del perdén del Padre y del regreso del hijo. Ya eso es positivo.
Pero hay- algo mucho més profundo, es el heche de gue el hijo
haya recobrado su dignidad, su humanidad, “EI pecado destruye
la vida divina en el hombre,. es el mayor dafio que una persona
puede inferirse a si misma y a los demés” (DP 330).

2. Al ser re-hecho, acogido, por ser objeto de la misericordia no
se siente humillado sino “revalorizado”; hallado de nuevo.
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3. Convertirse, salir del mal, es volver a la verdad de si mismo. Es
1a expresién mas concreta de la obra del amor y de la presencla
de la misericordia de Dios en el hombre.

4. 8élo el pecado es el que “quiebra” la imagen de Dios y hace
al hombre dllapldar todos los dones y regalos recibidos del Dios
Misericordia, cuya 1magen es ¢l -hombre. : .

La finalidad de la catequesis es, pues, Hevar a la madurez de la.fe
a los cristianos como individuos y comunidades. Buscar la madurez es
llevar a alguien a su plenitud; pero indudablemente nadie puede sentirse
en un grado aceptable de madurez humana y crisiiana mientras no haya
llegado a un cierto grado de capacidad de misericordia en su vida: para
recibirla y para darla! Cristo, el hombre plenamente hombre, brilld ante
todo por su grado de misericordia.

V. CGriterios

Aunqgue direciamente la CT, que nos estd sirviendo de hilo conductor
en este trabajo, no habla de los criterios de la auténtica catequesis, si sigue
los delineamientos del Directorio Catequistico General y ademéds podemos
aprovechar los presentados en el Documento de Puebla en el Capitulo
de la Catequesis. Vedmoslos reflejados en la DIM,

En los mismos comienzos nos recuerda dos criterios fundamenta.les
para la madurez en la educacién de la fe. Los expresa en dos fidelidades:

1. Fidelidad al hombre. Después de anotar el Papa qué fue el sen:
tido de su primera Enciclica, Redemptor Hominis, agrega: “fidelidad al
hombre en toda su verdad, verdad que nos es revelada en Jesucristo en
toda su plenitud y profundidad” (DIM n. 1}.

~ El Directorio Catequistico declara a este respecto: “La catequesis, por
lo tanto, debe mostrar con claridad la esirechisima relacién del misterio
de Dios 'y de Cristo con la existencia y el tltimo fin del hombre” (n. 42).
“Cristo revela plenamente ¢l hombre. al mismo hombre” asegura Juan
Pablo II en la RH; y lo repite en ia DIM al finalizar ¢l n, 1.

Ocho afios después del Directorio sostiene el DP n. 996: “La fidelidad
al hombre latinoamericano exige de la catequesis que penetre, asuma y
purifique los valores de su cultura. Por lo tanto que se empefie en el uso
y adaptacién del lenguaje catequistico™.

Fidelidad al hombre en buen lenguaje cristiano, es hacer como Dios

“encarnacién” en esa realidad del hombre, para hacer un “transvase®
que, sin desfigurar el mensaje, tome las formas y contornos del su;eto
que la recibe (EN n. 13).

2. Fidelidad a Dios. *Descubrir una vez més en el mismo Cristo el
rostre del Padre, que es misericordiose y Dios de todo consuelo” (DIM
n. 1). Dirfamos que es una misma fidelidad: a Cristo, hombre y Dios. Ei
Directorio por su parte afirma: “Asi como Cristo es ¢l centro de la historia
de Iz salvacién, asi el misteric de Dios es el centro del cual parte esta
historia y hacia ¢l cual se ordena come fltimo fin® (n. 41).
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Ricamente resume la DIM estos dos criterios diciendo: “Cuanto més
se centre en el hombre la misién desarrollada por la Iglesia, cuanto mds
sea por decirlo asi, antropocénirica, tantc méis debe cotroborarse y rea-
lizarse teocéntricamente, esto es, orientarse al Padre en Cristo Jests. .
Revelada en Cristo la verdad acerca de Dios como Padre de Misericordia,
nos permite verlo especialmente cercano al hombre, sobre todo cuando
sufre, o estd amenazado en el niicleo mismo de su existencia y de su dig-
nidad (n. 2).

" FEs, dirfamos, la explicitacién del otro criterio que trae Puebla en el
n. 994: “La fidelidad a Dios se expresa en la Catequesis como fidelidad
a la Palabra dada en Jesucristo”,

Ya hemos visto que la Palabra dada en Jesis fue ante todo una
Palabra plena de Misericordia que es Amot divino en accién hacia el
hombre.

A estos dos criterios Puebla afiade otros.

3. Fidelidad a la Iglesia. El Documento de Puebla en ¢l n. 995 nos
trac un tercer criterio: “Todo el que catequiza sabe que la fidelidad a
Jesucristo va unida indisolublemente a la fidelidad a la Iglesm que con
su labor edifica comtinuamente la comunidad y transmite la imagen de la
Iglesia; que debe hacerlo en unidn con los obispos y con la misién de
éllos recibida™, : '

La Iglesia ¢s en si misma continuacién de la obra salvadora de Jests
por la accién del Espiritu Santo. Ahora bien, la obra salvadora
de Jests, lo vefamos fue ante todo misién salvadora por, con y en la
Misericordia, luego la mision profética de la misma lglesia debe ser ante
todo proclamacion de esa misma Misericordia; quien realice la catequesis,
si’ quiere ser fiel a la Iglesia, debe hacer tomar conciéncia de la Miseri-
cordia para recibirla de Dios y para practicarla con los hermanos. '

4, Conversidn y crecimiento. Puebla en el n. 998 nos trae otro cri-
terio fundamental: “La catequesis debe llevar a un proceso de conversién
y crecimiento permanente y progresivo en la fe”. :

" La DIM explica el criteric de esta manera: “la pardbola del hijo
prédigo expresa de manera sencilla, pero profunda la realidad de la con-
versién. Esta es la expresién mds concreta de la obra del amor y de la
presencia de la misericordia se manifiesta en su aspecto verdadero y propio,
cuando revalida, promueve y extrae ¢l bien de todas las formas de mal
existentes en el mundo y en el hombre” (DIM n. 5).

Es pues la conversi6n el resultado o efecto concreto en el hombre
cuando responde en seric a la Misericordia del Padre; se convierte asi en
criterio bésico para discernir la auténtica catequesis, especialmente si se
vuelve una actitud continua y permanente que hace crecer al cristiano.

5. Comunién y participacién. El mismo Documenio de Puebla en el
n: 992 trae como primer criterio el de la comunidn y participacién. Creemos
que el lugar I6gico es el que aqui le asignamos a este criterio puesio que es
imposible llegar a €l sin tener en cuenta y, mds ain, estar viviendo- los
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anteriores, Lo expresa asi: “La obra evangelizadora que se realiza en la
catequesis exige la comunidn de todos: pide ausencia de divisiones que
las personas se encueniren en una fe adulta y en un amor evangélico.
Una de las metas de Ia cateque51s es precisamente la consttucclén de la
comunidad”.

Solamente por una profunda inferiorizacidn -de la M1ser1cord1a del
Padre y del Sefior Jesds se llega a una madura 'y creativa comunlén y
participacién en la Iglesia. .
© Indudablemente las divisiones y . faltas, afin, de respeto entre los
mismos integranies de. la Iglesia y de ésios con el mundo, es una falta de
vivencia e interiorizacién de la misericordia en la vida personal y comu-
nitaria. Se nos olvida la bicnaventuranza de la misericordia.

Sefiala la DIM en el n. 14:

“La Iglesia va en estas palabras: bienaventurados los misericordiosos
potque ellos alcanzarin misericordia, unz llamada a la accidn y se esfuerza
por practicar la misericordia. St todas las bienaventuranzas del sermon
de la montafia indican el camino de la conversién y del cambio de vida,

. la que se refiere a los miseticordiosos es a este- respecto particularmente
-€locuente. El hombre alcanza el amor misericordioso de Dios, en cuanto
él mismo interiormente se transforma en el espiritu de tal amor hacia
el préjimo. Constituye ‘todo un estilo de vida, una caracteristica esencial
y continua de la vocacién cristiana. Consiste en el descubrimiento cons-
tante y en la actuacién perseverante del amor en cuanto - fuerza unificante
y 2 Ia vez elevante. Se trata en efecto de wa amor misericordioso que por

: su esencia es amor creador”, :

6. Puebla afade en el n. 999 otro criterio teolégico: cai‘equesls
integradora: “En toda, catequems integral hay que unit siempre de modo
mseparable. )

* gl conocumento de la Palabra de Dios,
*la celebraclon de la fe'en los sacramentos,
* 1a confesién de la fe en la vida cotidiana (Sinodo del 77,11), .

* y el partir del conocimiento de la realidad del hombre, de que
habja hablado antes una gran parie del documento”.

- Ya hemos visto el cuarto aspecio de esta catequesis integradora; que
en realidad es el primero, porque es el punto de pamda- hagamos un
comentaric de los otros ires elementos:

Cuando la DIM en el cap. VII habla de “la Misericordia de Dios
en la misién de la Iglesia” enumera pricticamente en éste mismo orden
los tres aspectos a que estamos haciendo alusién. Explica en el comienzo
da dicho rapfﬂﬂn aue la Iolesia dehe dar testimonia de la msgngordia

de D-IE;S-IPVCI;IE; enwér;s"to, e;-;oda su m1316n'd_e"l\-t-lesms,
— profesaudole_t principalmente como- verdad salvifica dr._'._ ff: (Pals__tbra) H
— tratando después de introducirla y encarnarla en la-vida, bien-sea
de sus fieles, bien sea en la de. todos los. hombres de buena voluntad
(testimonio); - . : : -
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= '-'—1mplorandola frente a todos los fenomenos del mal fisico y moral
(celebraclén) : .

Desde el enfoque de la Misericordia cada uno de estos ctiterios
teolgicos para la accién profética en la Catequesis adqmeren nueva luz
y son enriquecidos con esa nueva fuerza tan urgente en nuestros tiempos;
luz y fuerza que al mismo tiempo se vuelven una garantia de que el
Mensaje sea més fécil, gozosa y plenamente aceptado por el hombre de hoy.

VI, Método

Los capitulos VI y VII de la CT estan dedicados a una reflexién
sobre ‘¢l método en la catequesis, Hay sin embargo una observacidn de
fondo en el n. 52, que nos sirve de linea direciriz para mirar el enfoque
metodolégico desde la DIM. Informa el n, 52 de la CT:

“La primera cuéstién de orden genmeral que se presenta concierne al
riesgo y a la tentacidn de mezclar indebidamente la ensefianza catequética
- con perspectivas ideoldgicas, abierta o larvadamente, sobre todo de "indole
* politicosocial, o con opciomes politicas personales... La pauta que ha
de procurar seguir es la-de la Revelacién, tal como la transmite la Iglesie.
Esta revelacién es la de un Dios creador, redentor, cuyo Hijo, habiendo
~wenido entre los hombres hecho carne, no sélo entra en la historia per-
sonal de cada hombte, sino rammbién en la historia humana, convsrnéuchsa

- en centro”.

El Papa nos estd indicando; pues, que el camino metodoldgico estd
én la misma pedagogia de Dios. Pedagogia progresiva, paciente de en-
carnacidn en las realidades humanas (CT n. 53).

Esa pedagogia ascendentemente progresiva de Dios aparece clarisima
por_lo_que respecta a la misericordia:

1 El pueblo en el AT descubre en la creacién una manifestacién
del’ amor—mlsencordla de Dios por ¢l hombre.

+- + 2, Se percibe luego de la separacién del. -hombre de DIOS Jpor la
-mﬁdehdad de aquél, hermosamente relatada por el catequista de los
-pnmeros capitulos del génesis.. o _

'3, De allf el Pueblo de la Anngua Allanza. sac6 una experiencia
plurisecular de la misericordia de Dios constatando permanentemente las
fidelidades” de Dids y las “infidelidades” del hombre. Es decir el Amor
_‘flel de DIOS que es un aspecto de la mlsencordla ‘de’ Pios.

4. En la predicacién de los. profetas Ia mlsencordla sngmflca una
potencia especial del amor que prevalece sobre el pecado y Ia mfldehdad
Jdel pueblo

© =~ 5. Tanto el ma] fis1c0 como el mal moral o pecado, hacen que los
-hl;os e hijas de Israel se dirijan al Sefior recurriendo a su misericordia.

“+-"'@, Bl pueblo fue aprendiendo expresiones que habia experimentado:
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“Dios de ternura y de gracia, lento a la ira y rico en misericordia y. fide-
lidad” (Ex 34,6). “Con amor etetno te amé por eso te he mantenido mi
favor” (Jer 3, 13). “¢Puede una mujer olvidarse del nifio que cria o dejar
de querer al hijo de sus entrafias? Pues aunque se encontrara alguna que
lo clvidase yo nunca me olvidarfa de t* (Is 49,15).

7. Fue descubriendo por lo tanto que la misericordia es el contemdo
de la intimidad con el Sefior.

8. As{ mismo descubrié la primacfa y la supenondad del amor
respecto de la justicia, “Porque yo quiero amor, no sacrificios y conoci-
miento de Dios més que victimas consumidas por el fuego” (Os 6,6).

9. Del mismo modo descubrié que la justicia difiere de la miseri-
cordia pero que no estd en coniraste con ella. En los profetas el término
mismo de justicia termind por significar la salvacién llevada a. cabo
por el Sefior y-su misericordia (Is 45,21;:56,1).

10. En el NT Ia justicia y la misericordia se besan en Jesiis, El
Verbo de Dios hecho hombre en Jesis de Nazaret, con su vida, doctrina,
actitudes, pasién, muerte, Resurreccién y Ascensién es el culmen de esa
pedagogia de Dios que se va manifestando progresivamente al hombre. Es
la- metodologia divina inspirada en lz misma “condescendencia’.’ miseri-
cordiz de Dios (Rom 8,1-4), -

Todo el cap. III de la DIM es una bella descnpc;én de esta meto~
dologla pedagdgica de Dios con el hombre.

Gonclusidn

Llegados ya al final de este trabajo creemos poder conclulr de’ la
siguiente manera: -

1, Agradecimiento a Dios por- esta Enciclica que necesariamente. te-
NEmOS que desempolvar. Llia IMIsma €s ud grito, “sIgno de I0s uempos”,
manifestacién de la misma m.lsencordla de Dvios para la Iglesx.a ¥ para-
el mundo. :

2. A partir de este documento y teniendo como gufa la CT hemos
hsecho todo un recorrido de los punios basicos de ia catequesis. De donde
podemos concluir que quien quiera profundizar en- la UT necesita -hoy
Icispensapiemente ue esia paciclca Lt y acemas que, aungue estad’no’
€8 una Enciclica menogratica sobie la catequesis, si descubrimos desde
ella todos los elementos esenciales de la catequesis, enriquecidos y pos
tenciados desde el enfoque de la Misericordia. AUn més: que esta ‘s una
catequesis sobre ia musericordia de Dijos, ciertamente onginal y nunca
presentada tan completa en la lglesia. :

3. Todos los catequetas, catequistas, evangelizadores, - pastores de-_'
beriamos tener este precicso documento como libro de cabecera para
practicarlo y vivirlo de corazén Con’ él nos acercamos mas al Corazén
de Cristo. :

Que la Virgen misericordiosa asf nos lo ayude a co_mprender y,vi\{e_nciar.




B Modo de Conocimien_to Pastoral en Puebla

Francisco E. Tamayo R. Pbro.
Divector del Departamento de Pastoral, Bogotd

1. Ciencias versus Hell_giosidad

" No se puede entender plenamente la Religosidad Popular desde una
posicién epistemolégica positivista o materialista. Casi dirifamos que ni
siquicra desde una teologfa “cientifica” de cufio filoséfico racionalista
(entiéndase “ilustrado™). Desde estas posiciones se puede hacer la critica,
implacable y radical, siempre con el supuesto de que la Religiosidad es
una forma de conocimiento ilusorio, alienante, engafioso, o por lo menos
pre-evangélico, que debe ser superado para enfrar en un estadio superior,
auténtico, cientifico, liberador, que estaria dnica y excluswamente en el
conocimiento cientifico.

1. Leg muerte de los mitos. Nada més ajeno al ¢ “espiritu cientifico™
que.la religiosidad. Se la comsidera un resago de magia, un reducto de
supersticiones, Para la ciencia, la religiosidad pertenece al orden del mito.
“Ahora bien, el mito estd en trance de retroceder por todas partes. Ha
jugado un papel preponderante en la experiencia religiosa: los teélogos
se esfuerzan por resolverlo en ‘Kerigma’, como Buliman, o por reducirlo
a una necesidad expresiva, un esquematismo, como Duméry. El mito se
habia inmiscuido en la reflexidn de los metafisicos, incitdndolos a construir,
explicaciones totales, sistemas, con todo lo que eso implica de confianza
tranquilizante: nuestros filésofos desconfian del sistema, casi no escriben
més que monografias en las que la critica y el autoandlisis tienen un gran
tugar. El mito, fundamento y cima del conocimiento vuigar, ha sido pues
extirpado de la vida especulativa. Lo ha sido también de la vida cotidiana,
en la que el resorte principal era su suficiencia, el sentimiento que daba
de ser valido, absofutc...” ",

. A este conocumento \mlgar, a esic orden del mito, en el cual ss
inscribe la religiosidad, se opone la ciencia que es metddica y critica, Hay
que dar a la palabra “ciencia” el sentido que propone Weiziicker, de
combinacién enfre ciencia y técnica. Asi entendida la ciencia representa
el cardcter y el destino de nuesiro tiempo: ella genera en los hombres un
sentimiento de seguridad gracias a su confiabilidad. De esta manera la
ciencia desplaza a la religiosidad como la luz hace desaparecer las tinieblas.
Mads aln, la ciencia viene a producir con precisién y certeza verdaderos

'Van Lier H. Le Vouvelle Age Casterman 1964, pp. $1-92.
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milagros. “Originalmente un milagro no era otra cosa que una manifesta-
cién de poder sobre-humano. Los milagros més notorios en la historia de
las creencias religiosas han sido los relativos a la alimentacién, la curacién
y la destruccién; pues bien, la agricultura y los transportes modernos, la
moderna medicina, las modernas rnéqumas de guerra 105 realizan” 2,

1.2. Dimension _poli_ticf:a del conocimiehfo é'ie'nt:‘fico. Pero sabemos
que el conocimiento humano no es neutro. Toda la maravillosa construccién
cientifica y técnica que se fundamenta en el positivismo (o neo-positivismo)
estd al servicio del sistema econbmico- pchnco llamado capitalismo liberal,
y forma con €l un todo que se reconoce’ como una ‘concepcién del hombre,
como un humanismo. '

La alternativa colectivista no es simplemente una férmula politica
sino ofro sistema completo, otra concepcién del hombre y del mundo, y
esto implica una toma de posicién epistemolbgica, un modo de conoci-
miento correspondiente, incompatible con el positivisnio. Para el marxismo,
el conocimiento es esencizlmente dialéctico, matetialista e histérico. Por
ser tal hard necesariamente la critica més radical a toda forma religiosa
o metafisica de conocimiento 3, ' :
. Asi pues la ciencia implica una concepcién del mundo, y ésta a su
turno exige un modo peculiar de conocimiento que corresponda - a_ 1a
inspiracién del sistema: una epistemologfa cientifica *.

-Siendo esto asf, (cdmo se puede articular un dlscurso sobre Religio-
sidad Popular? Ni el positivisme cientifico ni el materialismo histérico-
dialéctico pueden proporcionarle base épistemoldgica. Y aunque esto. fuera
posible, en sana 18gica adoptar uno de lIos dos modos de conocimiento
significarfa nada menos que tomar la correspondiente opeién polftica 5.

*Weizdcker von, C. F., La Importancie dé g -C;imcfa"_ Batcelona 1972, p. 14.

1“En la ensefianza de la filosofia dedicada, no 2 informar al discipulo, sobre el
desenvolvimiento de ia filosofia pasada, sino a formarlo culturalmente, a -ayudarlo a
elaborar criticamente su propio pensamiento para participar de una comunidad ideolégica
¥ cultvral, es preciso partir de Jo que el d.lSClle.IO ¥a conoce, de su experiencia filosofica
(después de haberle mostrado que tiene tal experiencia, qué es. un *fildsofo” sin seberlo).
Y dado que se presupone cierta medida intelectwal v cultural en los discipulos, que
verosimilmente sélo han tenido informaciones inconexas y fragmentarie.s, ¥ carecen de toda
preparal:lén critica ¥ metodolégica, no se puede simo partir del Tsenmtido comdn”, en
priteer Jugar; en segundo lugar, de le¢ religidn, y solo en tercer lugar de los sistemis
filosdficos elaborados. por los grupos intelectuales tradicionales”. Gramsei, Notas Criti-
cas - P. y P. 19 - p. 100 (notz II). .

#Ver: Lefebvie H, El Marzisno. Ed. Tiempo Crmco. Medellin pp.- 5-12. Este
autor sefals que hay so‘o freg Louxepcxcnes del mundo: lp cristiana, 1n Bbera! y In
marxista. Su presentacidn -del cristianismo es inexacta. Precisamente por ser marxista el
autor siente que la doctrinag cristana no es racional: “A' partir de proposiciones sobre
la muerte, Ia espiritualidad del alma y el més alli, es imposible deducir racionaimente
propusicicnes relativas al Estado y a la estructura social...” (p. 14).

S Aqui estd precisamente el punto esemcial hoy tan discutido, acerca de ha posibilidad
de separar el “método™ cientifico marxista de su teoria materialista {y atea), Desde ‘el
punto de vista epistemoldgico, tal separacion- no parece viable.
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2. Puebla supera la Conéradiceidn

El episcopado latinoamericano fue consciente de este problema y por
lo mismo en Puebla no se dejé atrapar por esta alternativa. Superd la
contradiccién de los sistemas ideolégicos, creando su propio lenguaje,
elaborando su propio modo de conocimiento. Desde el punio de vista
epistemolégico Puebla logra una formulacién tan explicita que no deja
Iugar a dudas acerca de su pecuhandad

“Para desarrollar su accidn evangelizadora con realismo, la Iglesw
ha de conocer Ja cultura de América Latina. Pero parfe, ante todo, de una
profunda actitud de amor a los pueblos. De esta suerte, no sélo por via
cientifica, sino también por la connatural capacidad de comprensién afec-
tiva que da el amor, podrd conocer y discernir las modalidades propias
de nuestra cultura, sus crisis y desaffos histéricos y solidarizarse, en con-
secuencia, con ella en el senc de su historia® (397). '

. Notemos la secuencia: la accidn evangelizadora supone conocimiento.
Este se origina en una actifud de amor. Asi se abre una alternativa (no
excluyente) a la via clentifica: la comnatural capacidad de comprensidn
que da el amor. De un conocimiento asf surge la solidaridad en el seno
de la historia. {(Actitud de amor Comocimiento Accién evangelizadora
Solidaridad).

Paraddjicamente, el conocimiento se enriquece. El comentario siguien-
te nos ilustra scbre esta apertura de horizontes que se opera en Puebla:
“Hemos hablado de una. preocupacién por ahondar el encuentro con
nuestro ‘pueblo concreto’. (Qué hay detrds de esto? Una toma de con-
ciencia progresiva de que no basta adjetivar al pueblo latincamericano como
‘pobre y oprimido’ para captar su idenfidad més profunda. Se impenfa
la urgente tarea de mirar a nuestro pueblo directamente, tal como es, con
su fe concreta, sus dolores y esperanzas, sus valores y desvalores; en sus
cualidades propias, en su historia vy mundos culturales propios. Es un
modo de ampliar y completar a Medellin, salvando y prolongando sus

- andlisis socio-econdmicos, su vocacién de liberacién de los pobres, al in-

corporarlos a un marco histérico y cultural que permite captar la identidad
de nuestro pueblo y el alcance de la gama de desafios que -enfrenta.
La identidad de todo pueblo se genera en su historia y se expresa en
su cultura. Sin conmocer ambas no es posible una evange]izacién ni una
Iiberacién auténticas, pues no sabriamos ante qué sujeto concreto nos
encontramos” .

2.1. Partir de la realidad. Puebla renuncia a un esquema de inter-
pretacién que —por cientifico— obligue a una rigidez excesiva. Su discurso
parte de la realidad, de una realidad que e¢s mirada desde angulos diversos,
haciendo uso de instrumentos hermenéuticos variados pero sin quedarse
en un solo aspecto: pasa de Ia visién histérica 2 una vision socio-cultural;
de un andlisis fenomenolégico a planteamientos estructurales; hace diag-

5Equ1pn de Reilexién Teolégico-Pastoral del CELAM: Reﬂexmnes sobre - Pyebia.
Bogotd 1979, nn. 81-32.
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nésticos y aventura prondsticos; se planiea interropantes ¢ intenta res-
puestas. En una palabra, mira al mundo actual con ojos pastorales. Siempre
tratando de entender el curso de los acontecimienios, en uma petspectiva
dindmica: “Un criterio importante que ha de guiar a la Iglesia en su
esfuerzo de conocimiento es el siguiente: hay que atender hacia ddnde
se dirige el movimientc general de la cultura més que a sus enclaves
detenidos en el pasado; a las expresiones actualmente vigenies inds que-
las meramente folcldricas” (398).

Afectuoso y cordial acercamiento a las tendencias que lleva el pro-
ceso del hombre latinoemericano v de su cultura.

2.2. Conocimiento comprometido. Puebla se siente situada no “como
aliada de los poderes de este mundo” (83), sino como defensora de los
derechos humanos y principalmente de los pobres (79), comprometida
preferencialmente con los més necesitados (1141). Estas opciones deter-
minan su modo de conocimiento, su percepcién de la realidad, su acer-
camiento al dato: es un conocimiento que “parte de una profunda actitud
de amor a los pueblos” (397)., Es un conocimiento compromendo “una
comprensién afectiva”, no un estudio frio, “objetivo”, cerebral.’ .

En estas condiciones el comocimiento pastoral no puede imaginarse
como una tranquila contemplacién, ni como una distante y esquemdtica
elaboracién académica. Es un acto “conflictual”, que implica personal e
intimamente al sujeto que conmoce. Es un acto intrinsecamente marcado
por una exigencia de conversidn, y por esto mismo socmetido a la tentacion
de fuga hacia lo “espiritual” (90), que evitarid el choque con “los grupos
econdmicamente pudientes que se creian adalides del catolicismo™ (79).
Y por otra parte, sujefo también al riesgo del actificio ideoldgico (537)
gue le quitaria ese carvdcier radical irreductible que es esencial al Reino
de Dios (193). -

Si se elimina esta dialéciica del comocimiento pastoral, se cae nece-
sariamente en otro tipo de conflictos: se substituye la tensién propia
del seguimiento evangélico, por tensiones ideologicas v partidistas (92,
102, 1139)

2.3. Conocimiento orientado @ la gecién. En esta perspectiva epis-
temoldgica, el discurso se elabora a partir de hechos, de experiencias con-
cretas, de contradicciones evidentes, sin caer en idealizaciones ni en teorias
frdgiles. Perco ademds, la praxis pastoral orienta el conccimiento.

La praxis pastoral con su intencionalidad esencialmente evangeliza-
dora, condiciona la visién de la realidad y la subsiguiente reflexidn teold-
gica. Se trata dé un discurso para la agcién no de yna simple contempiacion
platénica de la verdad. Esto significa que los tres momentos epistemold-
gicos en que se estructura el discurso de Puebla {ver - juzgar - actuar),
constifuyen una unidad esencial, una totalidad dindmica y dialéctica. La
vision lleva a la reflexidn a la luz de la Palabra, en orden a la gceidrn,
que —por supuesto— debe ser de nuevo “re-visada”, re-pensada, y nue-
vamente proyectada. Proceso permanente en la vida de la Iglesia.

. En este contexto se puede hablar de un primado epistemoldgico pas-
toral, que en Puebla da vida a las opciones preferenciales (ver Cuarta
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Parte nn. 1134-1205). Estas no se “deducen’” a posteriori, como podria
pensarse en una lectura “lineal” del documento, sino que las opciones
inducen a una visién y a una reflexidn, y penefran toda la dindmica del
procesc de conocimienio y de su formulacidn en el discurso que elabora
Puebla.

. 24. Sintesis dialéctica. Puebla produce un discurso pastoral que
asume a Medellin y sus secuelas contradictorias, no de manera ideolégica,
no en controversia de escuelas- teolSgicas, sino superando todo esio €n
una sintesis que integra los enunciados tecrlég;cos con las emgenc:as de
la realidad y con las proyecciones de la accién pastoral.

Discurso teoldgico que no separa los polos “realidad-teoria™, “orto-
praxis-ortodoxia™, aunque los afirme en momentos conceptuales diferentes,
y los maneja dialécticamente. La afirmacién sobre la realidad -lleva im-
plicita una opcién teolégica que orienta el mismo acto de ver (vision
“pastoral”, visién “eclesial”}, y que anima la interpretacién de la historia
y de la cultura (visidn “histérica™, visién “socic-culiural™).

Pero a la inversa, el discurso teoldgico no es una construccién abs-
tracta, a-histérica, genérica, ““meta-fisica”, sino la afirmacién de la verdad
que da sentido a la realidad historica, que pertenece intrinsecamente a
esa misma realidad aunque la trascienda, que se relaciona con ella, no
artificialmente o por casualidad sino en forma tal, que al mismo tiempo
que la interpreta la constituye.

- 2,5, Dimensidn escatologica del conocimiento pastoral. El modo de
conocimienfo pastoral estd determinado esencialmente por la dimensidn
escatolégica del Reino. Esto hace que su discurso no sea una ideologia
mds, sino, por el contrario, “una poderosa fuente de cuestionamientos de
sus limiies y ambigiiedades” (540). Este modo de conocimiento produce
una visidn global y universal, porque incluye una revelacién, abscluta y
trascendente, que viene de Digs (163; cf 230; 305; 325).

El conocimiento pastoral estd pues condicionado por el mensaje evan-
gélico que se juega tanto en el plano de la historia como en el de lo
Absoluto, de lo radicalmenie QOtro. Esta dimensién se escapa al ateo, no
es verificable cientificamente, no se deja reducir por el querer del socid-
logo, del antropélogo, del psicélogo, del palitélogo, del economista (cf
305-315), pero si “itumina y completa la imagen concebida por la filosofia
¥ los aportes de las demdés ciencias humanas respecto al ser del hombre
y a su realizacién histérica” (305).

Esta dimensién escatoldgica del modo de conocimiento pastoral hace
que no se produzca un discurso teol6gico desencarnado, ni privilegiado
con una inmunidad contra las tensiones propias del devenir existencial e
histérico. La funcién de iluminar, de proyectar luz sobre las realidades
humanas, se cumple en fosma de tenss oposicidn, de franca interpelacidn
que busca cerrar €l camino hacia ese cardcter totalitario y obligatorio que
trata de asumir el discursc humano, sea cientifico, filosdfico o politico,
y que lo convertiria en una forma de religiones laicas (536).

Mis atin, el modo de conocimiento pastoral, cuando formula docirina
-0 ensefianza social, acepia la interpelacidn de las ideologias y se enriquece
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con ellas (539), abierto como estd al didlogo con los constructores de la
sociedad temporal (1226), “en actitud de escuchar en forma sincera ¥
acogedora la problemdtica traida por ellos desde su propic ambiente
temporal” (1227).

Quiere ello decir que el conocimientc pastoral no da lugar a un
discurso cerrado y definitivo, sino que acepta la posibilidad de ser pro-
fundizado y actualizado (1227), y admite el pluralismo en la elaboracién
de respuestas a los problemas que plantea la cambiante realidad social,
politica y cultural del Continente latincamericano (523).

3. Para una Comprensién do la Religiosidad Popular

Las consideraciones anteriores, de cardcter general, nos abren el ca-
mino para formulaciones més concretas que nos ayuden a una comprensién
de la Religiosidad Popular. Podriamos proponerlas brevemente en forma
de postulados o principios operaﬁvos. :

3.1. Una comprensién pastoral de la Rehglmldad Popular exige la
renuncia a un modo de conocimiento “etnocénirico” que erige en criterio
de evaluacién aquellas forruas culturales (y religiosas) propias del sujeto
cognoscente. Concretamente hay que superar aquella dlcotomla “glites-
masas” (455) y la supuesta superioridad de una “fe pura’” profesada por
cristianos “adultos” en contraposicién a una religiosidad “infantil”, con-
taminada y elemental que serfa el producto de una cultura “atrasada™
o primitiva.. ' ' '

Para ilusirat este primer postulado conviene escuchar estas palabras
de J. B. Metz: “La teologia critica vive de dos distinciones muy peligrosas.
Primero, de la distincién fe y religién, como si el creyente fuera una
existencia absiracta y no un sujeto relisado con sus experiencias y. los
acontecimientos de su vida, un ser personal que encuentra su identidad
religiosa en la narracién de esos acontecimientos y en la articulacién
simbélica de sus experiencias. En segundo lugar, de la curiosa distincién
entre una Iglesxa Popular y una Iglesia por la que se decide uno libremente,
entre un cristianismo de tradicién y un cristianismo de eleccidn, como si
pudiera existir 1a Iglesia sin el piieblo y sus recuerdos colectivos y como
si una Iglesia que se fundara meramente en la libertad de los individuos
no estuviera abocada a caer literalmente en el vacio, ya que se encontraria
sin unz libertad normativa, que es la que proporciona los contenidos que
sirven de base a la decisién individual...”’.

32, -Tener el sentido de la tota]idad, que se manifiesta en la vida,
‘en la experiencia cristiana. El conocimiento de la realidad necesita una
permanente autocritica que le revele sus propios limites y le haga reconocer
humildemente que los -sistemas tedricos, los modeios de interpretacién,
ne son la realidad misma, ni se identifican con la vida religiosa de un
pueblo. No se debe olvidar tampoco que el conocimiento procede por

7 Citado en: Maldonade L., Religiosided Popular, Madrid, 1975, pp. 10-11,
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pasos, parciahneute y va de lo particular hacia lo sistematico. Pero en ia
organizacién del tedo conceptual se puede creer que la realidad es en si
fragmentaria, atomizada, dispersa.

En verdad, como dice M. Mauss: “Los hechos socmles (= humanos .
= religiosos) no se reducen a fragmentos dispersos; son vividos por
hombres, son una forma de su realidad... Lo esencial es el movimiento
del todo, el aspecto viviente...”. La religiosidad popular debe ser vista
dentro del todo que es la V1da del pueblo latincamericanc, mseparable
de la totalidad de su cultura.

3.3. Buscar ¢l sentido de la religiosidad popular desde deniro de
la vivencia misma, no desde un andamiaje ideoldgico. Esta vivencia tiene
sus raices en la historia, en el largo proceso de formacidén y transformacion
cultural, en el cual han ]ugado su papel muy diversos factores. Sélo quien
asume una actitud “‘empéatica”, es decir de comprensién afectiva, puede
acercarse a realidades tan comple]as como la religiosidad del pueblo lati-
noamericano. Como en el aprendizaje de una lengua, hay que oir mucho,
escuchar atentamente y hacer el esfuerzo para comprender —no traduciendo
pelabra por palabra a ofra lengua— sinc enconirando el significado en
el juego de relaciones semdnticas que es el alma de upa lengua.

4. Puebla y la Religiosidad Popular

Puebla irata el tema en la ségunda parte, Capitulo II (N° 444-469)
en cuatre apartados asi: 1 Nocidn y afirmaciones fundamentales (444-453);
2 descripcion de la Religiosidad Popular (434-456); 3 evangelizacidn de
la Religiosidad Popular: proceso, actitudes y criterios (457-459); 4 tareas
y desafios (460-469), '

4.1 Distintivo del catolicismo latinoamericano. Medellin habia per-
cibido la importancia de la Religiosidad Popular para preservar a la Iglesia
del peligro sectario (Pastoral Popular 3). Puebla se siente en “mejores
condiciones afin para reafirmar gozosa su realidad de Pueble de Dios
(234) y revalorar su historia, su cultura y su religiosidad. -

La perspectiva es, pugs, histérica y cultural., Lo cual, loglcameute
bace aflorar la funcién de distintivo del catolicismo latinoamericano (109)
y.de “signo de identidad histdrica esencial” (445), que cumple la Reli-
giosidad como encarnacién y expresién de la fe, Y esto no solamente en
lo eclesidstico: la religion del pueblo “es, a veces, uno de los pocos vinculos
que reiine a los hombres en nuestras naciones pol1t1camente tan dividi-
das” (447).

Pero, iqué es en realidad esta rehglon del pueblo que cumple fun-
cicnes tan importantes? Puebla la define sencillamente y en pocas palabras:
“el conjunto de hondas creencias selladas por Dios, de las actitudes basicas
que de esas convicciones derivan y de las expresiones que manifiestan”
(444). No debe pues identificarse religiosidad popular con manifestacicnes
de piedad. -Estas son parte —pero solo parte— de un conjunto, de una
totalidad - organica y dindmica, que incluye creencias' (0 convicciones)
hondas y actitudes derivadas.
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- Por ofra parte, estas convicciones o creencias son algo muy profundo
vy muy- complejo. Constituyen una sabiduria cristiana, un humanismeo cris-
tiano que cumple, entre otras, estas importantes funciones:

* Afirma la dignidad de la petsona humana.
* Establece una fraternidad fundamental.
* Enseiia a encontrar la naturaleza.
* Ayuda a comprender el trabajo,
* Proporcicna razones para vivir.
* Fomenta la alegria y el humor,
Establece principios de discernimiento.

#

La religiosidad del pueblo ticne ademds, gran capacidad de convo-
cacion (449), fuerza evangelizadora (450) y dispone naturalmente & recibir
la Palabra de Diocs (451). Por otra parte, “se convierte muchas veces en
un clamor por la verdadera liberacién” (452). No obstante esto, adolece
de defectos y deficiencias, como su carencia para lograr expresar una mayor
igualdad en lo social, y desviaciones supersticiosas y fatalistas (456).

4.2. Evangelizacion y religiosidad. Tedo en Puebla tiende a la
evangelizacién. También la religiosidad debe ser evangelizada, aunque ella
misma es evangelizadora. La Iglesia debe, pues, realizar cuatro tareas en
este campo: Asun.ur, purificar, completar y dinamizar (457). Y este trabajo
tlene exlgenmas muy fuertes que se sintefizan en:

* Establecer un didlogo pedagbgico permanente.
* Esforzarse por conocer los simbolos del pueblo.
* Interpretar su lenguaje mo verbal, silencioso.

* Mantener la reinformacién catequética (458).

..Tedo lo cual supone amor y cercania al pueblo y accién pastoral
prudente, constante, firme y audaz, en orden a hacer que los bautizados
sean més hijos de Dios, mds hermanocs entre si y més apostSlicamente
responsables (459).

Concretando estas emgencxas, Puebla propone algunas tareas de evan-
-gehzacmn, -catequesis, revisién y transformacién (461-462). Invita a las
élites a una revisién de sus actitudes frente al pueblo ¥ 4 una conversién
que las lleve a una nueva mistica y sobre todo “a asumir el espiritu de
su -pueblo, purificarlo, aquilatarlo y encarnarle” (462).

Finalmente, dentro del realismc pastoral que no pierde de vista el
rumbo de la historia y la orientacién del dinamismo socio-cultural, Puebla
invita a reformular la religiosidad dentro del horizonte de una civilizacién
urbanc-industrial. . Este es un “proceso que ya se percibe en ias grandes
irbes del Continente, donde la piedad popular estd expresindose espon-
tincamente en modos nuevos y enrigueciéndose con nuevos valores...”
(466). Gracias a la religiosidad del pueblo, en Latinoamérica no se puede
hablar de apostasia de las masas. Mdas bien esa misma religiosidad facilita
y reclama una personalizacidén creciente y una solidaridad liberadora.
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La Eclesiologia Militante de 1eonardo Boff

Fr. Boaventura Kioppenburg, OF.M.
Rector del Instituto Teoldglco Pastoral del CELAM
Medellin, Colombia

Leonardo Boff, Igreja: Carisma e Poder. Ensaios de Edesiclogia
Militante. Editora Vozes, Peir6polis 1981, 249 pp.

El Profesor de Teologia Dogmitica en el Convento Franciscano de Petrd-
polis, Estado de Rio de Janeiro (Brasil), Leonardo Boff (=LB), tiene, en
este conjunto de ensayos, la preocupacién fundamenral y excelente de ayuda'r
a la Iglesia a superar lz constante tentacién de wansformar la "sacra potestas”
en dominio, concentracién de poder, arbitrariedad o autoritarismo, para crear
o mantener en €l interior de la Iglesia un ambiente de libertad, creatividad,
comunién y participacién. En este afén LB se transforma frecuentemente en
cazador de dominadores y grandes o pequefios opresotes y tiranos, y ficilmente
los descubre o pretende haberlos encontrado tanto en el Papa y su Curia como
ea los Obispos ¥ sus curias, en este siglo como en los anteriores, desde que sea
posterior al cambio constantiniano. Esta es entonces la Iglesia-instiucién con
la cual pasa a entrar en constante polémica, para ensayar una “eclesiologiz mi-
litante™ (subtitulo de la obrz)}. C :

‘Como los diversos capitulos parecen ser escritos ocasionales, sin teper la
intencidn desde el comienzo de hacer un conjunto sistemiticamente articulado
v elaborado (LB promete al final de la p. 13 un futuro tratado sistematico “De
severina Beclesie™), no presenta siquiera un capitulo sistematico sobre el poder
en la Iglesia: la paturaleza y la necesidad de este poder, su origen divino o no,
el poder de enseiiar, el poder de santificar y el poder de conducir, con todas
las comsecuencias de estas diferentes dimensiones de !2 tinica “potestas sacra”
conferida mediante el Sacramento del Orden. La lecruta de este texto de LB
da a los lectores la penosa imvresidn de estar ante un libro totalmente contrario
al poder en la Iglesia. Pues LB recurre mis a la elocueacia que al raciocinio,
usa un tono mis demagdgico que tesponsable, escribe mds como indignado
propulsor de upa Iglesia que él guiere no solamente removada sino nueva, que
como fiel tedlogo de [a vieja Iglesia siempre joven por cbra de! Espiritu Saato.

Svus péginas no se publican con el “imprimamr” de su Obispo y el anun-
ciedo "nihil chstat” (el autor del “nihil obstat” es e jefe de s revisién tipo-
grafica de la editorial que publicé el libro) no tiere €l visto bueno de su Su-
pecior. _ :
Como juzgo este libro “totalmente supetfluo y hasta inoportuno” (cf. p.
14), me consuela la certeza de saber que LB, que fue mi alumno, sectetario
y amigo, promete “no reséarirse en manera alguna” (ib.) con los que as{ opi-
nan de su obra. Me valgo de la “actitud de mutua critica” propuesta por LB
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en la p. 219 como forma de impedir la absolutizacién-dominaciée. Profunda-
mente identificado yo mismo con “lo' qué LB denomina “Iglesia-institucién”
(pues ottz simplemente no existe), me hago abogado de esta Iglesia impiado-
samente criticada en esta obra,

El pensamiento eclesiolégico de LB puede ser resumido en estas proposi-
ciones:

L. Jesmeristo predicé el Reino de Dios, pero lo que aparecid despuds
fwe la Iglesia, swrgida bajo la mocion del Erpiritn Santo por decisin
de los Apdstoles, socialmente estructurada vy configurads segin el
modelo socio-cultural de la época.” '

LB sabe perfectamente que la afirmacién “Cristo fundé la Iglesia” peree.
nece al acetvo inalienable de la fe cristiana y eclesial (p. 222). No obstance
y disociando excesivamente la Iglesia del Reino de Dios amunciado por Jesu-
ctisto, puede tranquilamente repetir: “Jesils no predicd Iz Iglesia sino el Reino
de Dios” (pp. 102 y 223). Informa ser éste e] resultado de la exégesis seria
y exigente (p. 223). Por la misma razén afirma: “La Iglesia de ninguna
manera ocupa el centro de las preocupaciones de Jesis” (p. 216). El Jests
histérico, sujeto a las concepciones escatoldgicas de se ambiente, solo pensaba
en €l Reino de Dios. En la p. 123 LB pregunta: “¢Estuvo en el pensamiento
del Jestis histérico la instaurecién de una Iglesia organizada en sus estructuras
esenciales?” Su respuesea serf negativa, con esta tesis fundamental: “La Iglesia
como institucién no estuvo en los pemsamientos del Jests histérico, mas ella
surgié como evolucién posterior a la resurreccidén, particularmente como pro-
ceso progresivo de la desescatologizacién” (p.  123). Afirmar que la- Iglesia
“resulta toda ella estructurada directamente d= su fundador” (tesis caricaturizada)
seria una “visién epifinica de la Iglesia” que es necesario superar (p. 216).
De hecho, dice LB, “de la Iglesia solo podemos hablar, teoldgicamente, a partic
de la resurreccién y de Pentecostds” (p 234). Disertar sobre la Iglesid antes
de la resurreccidn no serfa un discurso teoldgico. En su gusto por las caricaturas,
en la p. 120 LB resume asi el modo tradicional de presentar la Iglesia: “Cristo
dej6- antes de subir al cielo la Iglesia toda- lista con sus estrucruras, su Cuerpo
doctrinal, sus varios ministerios y sus siete sactamentos. El probléema de la
Iglesia consistia en'mantener todo eso en .foima pura aunque a costa de upa
explicitacion libertadora, més peligrosa. La Iglesia debia permanecer inalterable
en 'a historia. Irfa como en una linea recra al ‘encueniro del Sefior en li paru-
sfa. Su evolucidn es rectilinen y su ctecimiento meramente hotizontal”. LB
informa a sus Iectores que este era el concepto hasta el Concilio Vaticano IL

~Para Ia existencia de la Iglesia LB seiiala dos condiciones: a) que el Reind
de Dios anunciado por Jesis sea rechazado por los judios; b) que el fin del
mundo no sea inminente (p. 223). Durante la vida de Jestis estas dos condi-
ciones ro se presentaban y, por esta razdn, Jesds mismo no pensé en fundar
la Iglesia, fue una decisién posterior de los Apéstoles, inspirados por el Espititu
Saato (p. 224). -

Porque Jos judios rechazaron el Reinc de Dios predicads por Jesfs, la
Iglesia surgié como “sustitutivo del Reino” (p. 223) y solo como su seiial
e instrumento y no como ensefia el Coocilio Vaticano II en Lumen Gemtinme
n. 3, también como germen y comienzo del mismo Reino. Ademds para LB
el Reino de Dios se encuentra “siempre y zll2 donde se construyen la justicia
y la fraternidad y donde los pobres son respetados y hechos agentes de su pro-
pia historia” (p. 27). No se habla de la filiacién divina o de la gracia santifi-
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cante como principal determinante del Reino de Dios. Asi el anti-Reino &s
simplemente el submunde de la miseria (p. 27). .

La pregunta sobre instituciones inmutables de erigen divino ya no parece
tener  sentido en la concepcién eclesiolégica de LB, Pues simplemente no
parece - haber instituciones divinas en la Iglesia (cf. pp. 71, 76, 123). Todo
en la Iglesia tuvo origen humano. Basado en teorfas de Max Weber, LB con-
cluye que la Jerarquia tiene su origen en principios socio-religiosos y no en
la voluntad de Jesds. No admitir eso serfa “ideclogizar” y “mistificar fené-
menos que pueden . ser clarificados por razones histéricas identificables” (p-
217). Después en-la p. 236-237 sostiene que la trilogia obispo-presbitero-
didcono, ya clara en las cartas de San Ignacio, se hizo “no tanto por tazomes
de orden teolGgico, sino extrateolégicas™ ya que se adecusba més a formas
autoritarids de poder propias' de aquellos tiempos. Aunque sepa (cf. p. 236)
gue las -Cartas Pastorales (LB dice equivocadamente cartas “catolicas”, asf
también en las pp. 86, 101 y 119) ya insinlian semejante “modelo”, cosa
que no. le hace dificultad: es el pluralismo en el NT, hasta contradictorio
(cf. pp. 126 y 128). '

Por otra -parte, LB niega a Ia Jerarquia la capacidad de ensefiar sobre si
misma: cuando ella ensefia que es de origen divino, hace un “discurso ideold-
gice”, por ser discurso del mismo actor (p. 126). Como también ideologiza
cuando- no toma en cossideracién los detos socio-religiosos que explican su
origer humano (p. 217). : ’ :

- LB no niega la necesidad ‘'de un “minimo de institucién” (p. 84), pero
afirma’ que-Ia institucién tiene un cardcter derivado y funcional, sujeta a una
“copversién permanente”,. est0 es: «con la capacidad de cambiar segin las
exigencias de la comunidad (p. 84). Porque nada es divino, todo es cam-
biable; ' :

"~ Ea las pp. 78-79 LB pretende mostrar que en la Iglesia primitiva habia
la estructura carismética de las comunidades paulinas, a] lado de Ia estructura
sinagogal de la comunidad de Jerusalén y de la estructura centralizada de las
comunidades supuestas en las Carcas Pastorales. Sin sentirse incomodado por
el hecho de que también las Cartas Pastorales son textos inspirados del NT
{pues en el NT no solo habria pluralidad de concepciones teoldgicas, sino
verdaderas contradicciones, cf. pp. 126 y 128), LB constata que la eclesio-
Jogfa “centralizada” de las Cartas Pastorales de hecho predominé en la Iglesia,
comenzando de esta manera la discriminacién entre ordenados y no ordena-
dos, cosa que, en la opinién de LB, “ciertamente entra en conflicto con ia
intencién fundamental de fraternidad presente en e mensaje de Jesds” (p. 79).
En las pp. 87 y siguientes LB describe los origenes humanos del poder en la
Iglesia como proceso de paganmizacién del Cristianismo, sobre todo a partir
del “viraje comstantiniano”. Pues segdin LB, antes del afio 312 la Iglesia era
“més’ movimiento que imstitucién”. El asegura que en los tres primeros siglos
no hubo ‘preocupacién por el aspecto institucional de la Iglesia. Aun citando
conocidos - textos de ‘San Ighacio de Antioquia, es capaz de concluir tranqui-
lamente: “Estdn lejos de cualquier episcopalismo posterior” (p. 87; pero
véase lo gqtie & afirmado en Y p. 236: en San Ignacio “wodo gira alredador
de la-trilogia obispo-présbitero-difcono”). LB llega incluso a informar a sus
lectores que solo “después del afio 1000 més y mis-se fue imponiendo una
Iglesia jerirquica™ (p. 200). Aates la Iglesia era una bella y pacifica “com-
munitas fidelium”, _ '
~ Enla-p: 71 1B formula muy bien una cuestién fundamental: “El pro-
blema- que surge es si la acmal estrzcinra de poder puede invocar ditectamen-
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te origen divino, ea los mecanismos de su diferenciacion (Papa-obispo-pres-
bitero-laico}) o si estos mecanismos proceden de la insercién histérica de la
Iglesia y de-la autoridad divina”. Su respuesta serd megativa: la actual estruc-
ora de poder en la Iglesia no tieme origen divino, clia mace concretamente
de la experiencia con el poder tomano y la estructura feudal (p. 71). “Con
la entrada en la Iglesia de los funcionarios del Imperic que debfan asumir
la nueva ideologia estatal, se procesé més bien wna paganizecién del Cris-
tianismo que uzna ctistianizacién del paganismo” (p. 87). :
Desconociendo el cardcter atipico de la Iglesia como sociedad y su natu-
raleza mistérica, la Iglesia es sometida simplemente a los mismos criterios
sociolégicos (y hasta del tipo del andlisis marxista) aplicados a cualquier
oua sociedad puramente humana. El elemento divino, siempre presemte y ac-
tuante en y a través del “sacramento de la Iglésia” no parece ser tomado en
serio. Solo se considera la parte humana y ésta frecuentemente caricaturizada.
El recurse a la caricatura es constente. LB ciertamente superd el modo triun-
falista de considerar la Iglesia. Pero cayd en el extremo masoquista, Muestra
vna gran habilidad para transfermar conceptos, ipstituciones y persomas ea
caticaturas para poder entonces arremeter contra ellos. Su eclesiologfa - mili-
tante es la lucha de un Don Quijote contra molinos de viento. Véanse por
ejemplo las caricaturas de la Iglesii como sociedad perfecta en las pp. 17 y
18; de Ia Iglesia como matei et magistra en las pp. 18.20; de la teologia como
explicitacién del deposicum fidei en las pp. 31-32; de’ la “autorided de la
Tglesia en estilo” romano y feudal en las pp. 73-74; de. la comprensién doctri-
naria de la revelacién en las pp. 73-74; de la preocupacién por la verdad
ortodoxa en la p. 74; del magisteric de la Iglesia en la p. 74; de los obispos
en las pp. 82-83,; 207-208 y 238-239; de la Iglesia-institucion en las pp
83-83; del poder en la Iglesia en las pp. 87-97; del Papa y su dictadura en
las pp. 89-90; de la forma de gobernar Ia Iglesia en las pp. 91-93; de la ecle-
siologia hasta el Concilio Vaticano I¥ en la p. 120; de las patologias del cato-
licismo romano en las pp. 138-141; dela g&scripcién_de la unidad, santidad,
catolicided y apostolicidad de [a Iglesia en las pp. 180-182; dél concepto
de los laicos en la p. 187; del orden y disciplina en la Iglesia en la p. 243.

2, Como Sacramento del Espiritu Santo, ls Iglesia no debe isentirse
atada 1t @ la docovine ni a las instituciones del pasado v puede mo-
dificar sus estruciurds segin las exigemcias y necesidades de las cir-
CHUSLANCIAS, ' - . :

L2 decisién de los -Apéstoles de fundar la Iglesia fue una mocién del
Espiritn Samo. LB concede mucha importancia al origen pneumatoldgico
de la Iglesia’ (cf. pp. 220-233). Con esta tesis puede afirmar que la Iglesia
es el “"Sacramento del Espiritu Santo” (p. 220, eieulo}. Las ventajas de.esta
“visidn alrernativa” (p. 220, titulo) son evidentes: "En la medida en que ella
(la Iglesia) se origina del Espiritu Sanco, que es el Espiritu de Cristo, ella
posee -una dimensién dindmica y funcional; ella se define en términos de
energia, carismz p construccién del musnde, porgue ‘el Espiriy sopla donde
quiere’ (jn 3, 7) y ‘donde estd ol Espiritn del Sefior alli reina libertad’
(2 Cor 3, 17)" (p. 222). - o _ : :

Basado enla “libertad del Espiritu Santo”, puede afirmar la competencia
de la Iglesia para modificar sus estructuras. No siendo de fundacidn direcra
de Jesils, no se: ptede hablar de un inmutable ius divinum en las-instituciones
de la Iglesia, Por esta razén LB awibuye a la Iglesia de hoy la misma libertad
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que los ApGstoles tuvieron en la fundacién de Iz Iglesia. Su “decisién” serfa
¢jemplar e imitable. Como Jos Apdstoles, movidos por el ‘Espiritu Santo, -
vieron' plena libertad de crear instituciones segin las necesidades de las cir-
cunstancias de tiempo y lugar, puede igualmente la Iglesia, “Sacramento del
Espiritn Santo”, modificar y adaptar sus estructuras e instituciones segiin las
‘éxigencias de las muevas circugstancias con las cuzles a todo tiempo y en todo
lugar se encuentra (cf. pp. 224, 232-233). En la p. 232 LB pregunmta si “las
decisiones de la Iglesia tomadas en el pasado (en la época apostélica) poseen
una grandeza absoluta, de forma que se tornan intocables aun cuando se mues-
wan' disfuncionales™; y responde negativamente, con un discarso contea el
“fijismo doctrinario, alegando que tales y tales palabras fueran pronunmadas
por 1a boca det Verbo de Ia Vida”, ua cuidado, garantiza LB, que no tuvieton
ni- San ‘Pablo ni San Juan (p. 233) Ya. que el Espiritu Santo es libre vy Ia
Iglesxa es su Sacramento, libre es también la Iglesia y no debe sentirse atada
ni a la doc¢triza, ni mucho menos a las instituciones del pasado.

Ante wan amplias conclusiones en esta visidn alternativa de una Jglesia
originada “del Espirita Santo, es indispensable revisar criticamente las premi-
sas. Y la- principal premisa estd en la afirmacién de la identidad entre Jesds
Resucitado y el Espititu Santo (pp. 225 y. siguientes). En lugar de aclarar
la"distincién. entre el Espititu Santo y el Cristo Resucitado, mezcla y confunde
rodo, fundamenrado en el muchas veces repetide “pluralismo teoltgico del
NT” y priacipalmente €n 2 Cor 3, 17, un texto de dificil exégesis. Setia Je
‘hecho mucho mds correcto recurric a las mismas palabras que Saa Juan atri-
buye a JesGs para aclarar- las relaciones entre ]esucnsto y € Espiritn Satwo.
E]emplos “El Espiritu Santo, que el Padre enviari en mi nombre, os lo en- .
sefiara todo y os recordard todo lo que yo os he diche” (Ja 14, 26);
(Espirinz - Santo) me dard gloria, porque recibird de lo mio y os Io comu-
‘nicar a vosowros. Todo Io que tiene el Padre es mio. Por eso he dicho: reci-
bird de lo mio y os lo comunicari a vosotros” (Jn 16, 14.15). Aqui la dis-
tincién entre el Hijo'y el Espitim Santo es muy. clara, como tambiéa es evi-
dente 12 paturaleza de la mision del Espirire Santo: recordar 2 lz Iglesia lo que
Jestis (el Jestis hlstonco) ensefd y anunciar lo que de Jesds recibid. El Es-
‘piritd” Santo - ga.tantlza y prolonga la misién que el Hijo recibid del Padre,
peéro no Ja sustituye. La "libertad” del Bspiritu Santo en su mision 2 la Jglesta
-e5” evidentemente limitada por zquello que el Hijo enseité y determind, como
‘el Hijo encuentra sus limites en aquello que el Padre le mandd ensefar y ha-
cer (cf. Jn 7, 16; 8, 26; 12, 44-30; 14, 6-10; etc.), No se puede invocar
Ia libertad de! Espiritu Santo contra las ensefianzas y las determinaciones del
Hijo. El criterio recomendado por LB de “no mirar tanto hacie el pasado
y tepetir lo que Cristo hizo y dijo”, sino de “mirar al presente y dejarse ins-
pirar por el Espiritu” (pp. 232-233), ademds de ser teolfgicamente inexactc,
‘sufetatia a:la Iglesia al comstante ashitrio de un inconttolable situacionismo
(“mirar al presente”), capaz de justificar todo mediante una todavia mas
incontrolable ‘mocidn del Bspiritu Santo. :

N B Mediante la aplicacidn de una especie de andlisin marxisia 2 la lIgle-
cem el i, bsta ey wista como wna Jociedad disimétrica, fundamentalmente
dividida en dox clases, una dominadera, expropiadora, duefia de todos
~los ‘medios. de produccion religiosa (lz "jerarguia”), otra derpojada,
dominada y pasivamente consumidorz (los "laicos”); érta es abors
invitada « liberarse del dominio jerarquico para retomar sus pode-

_:Tes y comtitwirse en wna Iglesia mueva sin clase,
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Encontramos en esta obta un cutioso ensayo de andlisis marxista de la
Iglesia. LB compata la eclesiologia clisica con el sistema capitalista: "En esta
concepcién, el fiel no tene nada. Solamente el derecho de recibir. Los obispos
y curas recibieron todo: es un verdadero capitalismo, Ellos producen los va-
lores religiosos y el Pueblo consume. Estilo mondrquico y piramidal” (p. 207).
LB sostiene que “primitivamente el pueblo cristiano participaba del - poder
dé la Iglesia”, pero que después hubo “un proceso- de expropiacion de los
medios de produccién religiosa por patee del clero contra el pueblo cristianio”,
que fue asi “expropiade” de sus capacidades; y sigue: “Se <¢reé un cuerpo
de funcionarios y peritos encargados de atender los intereses religiosos de todos
mediante la produccidn exclusiva por ellos de bienes simbélicos para ser coi-
sumidos por el pueblo ahora expropiadc” (p. 179). . S

" Surgi6 de este modo una Iglesia “disimétricamente estrucmareda” (p: 179),
del tipo capitalista (p. 176), con un “grupo dominante” que “secuesued” el
mensaje liberador de Jesis “en funcién de sus intereses” (p.. 190), “hasta €l
punto de expropiar del pueblo cristiano todas las. formas de participacién deci-
soria” (p. 191}, En’ esta Iglesia, ahora disimétrica, con duefios’ y expropiados,
con optesores y optimidos, con producrores y consamidores, los jerarcas soa
los capicalistas, los duefios de los medios de produccién religiosa (‘capital”)},
los monopolizadores del poder, los creadores y controladores del discurso oficial
(p. 75): “espiritus poco evangélicos que se apropiaron. privadamente del poder
sagrado” (cf. p. 239). : : o

En la p. 76 1B menciona “la carga doctrinaria oficialmente creada, refor-
zando los intereses- de los portadores del poder sagrado” La doctrine de la
Iglesia sobre el origen divino y los derechos y deberes 'de la Jerarquia serd
pura “ideologia” justificadora de uma estructura prepotente que ya no tiene
razén de ser. De ahi la caricatura: “la cara del jerzrca es generalmente van triste
como si fuese al propio entierto, grave. como si cargase solo la salvacidn del
mundo entere. :Por su espiritn capitalistico de acumular todo, empobrece a
toda la Iglesia, ahogando posibles carismas y dando origen al miedo y a Ja
mwiatud de mediocres de espiritu adulador, prontbs o atender cualquier insi-
nuacién de su patrén eclesidstico” (p. 239). Y viene otra caricatura: en esta
Iglesia la Jerarquia “piensa, dice y no hace”, mientras que el laico “no debe
pensar, no puede decie, pera hace” (p. 85). Semejante Iglesia es una “homo-
génea alineacién de twdos en un sistema cerrado y cénwralizado, con 1a desca-
lificacién de los que de ella se apartan con términos’a veces solo aplicados
a los depravados morales y a los criminales” (p, 105). o
" Pero saliendo de los moldes capitalistas, en las pp. 91-93 LB compara Ja
forma de gobierno de la Iglesia con el tipo de gobierno del Parcido Comunista
en’ Rusia, con una extensa cita de un anbnimo “analista brasilefio” (que- escribe
en francés), al cual no hace ninguna restriccién: el Papa es como el Secretario
Geaeral de! Partido Comuaista, la Curia romana como el Polithuro, el Colegio
cardenalicio como el Comité central; solo que el Papa es todavia més - poderoso.

Y hay mdas: “La Iglesia-institucién funciona, burocrdticamente, como- si
fuera una gigantesca multinacional. Ef centro y la matriz donde se toman todas
Ias decisiones ideoldgicas y escratégico-ticticas se sitia en Roma con el Papa
y la Curia 2 su alrededor, Las. dibcesis, practicamente, equivalen a.filiales im-
plantadas por todo el mundo” (p. 93). o L :

.~ En esta Iglesia, en la cual el Evangelio es secueserado por. los jerarcas
(cf..p. 190), el expropiado pueblo cristiaro transformado en pasivo consnmi-
dor (cf. p. 207}, ¢l laico no pasa de “un beneficiario de aqueilo:qué el cuerpo
de funcionarios sagrados producia y un ejecutor -de- sus decisiones’ - (p. 187)..
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La rica doctrina oficial dé la Iglesia sobre los laicos y su necesaria parnapaqén
en [a misién de la Iglesia queda’ totalmente ignorada.

Ya al final de l2 obra, en la p. 218, LB presenta una tesis con estz formu-.
lacién: "La comprensién dicotémica de la Ecclesia docens .y -discens resulta de
una visién patologica de la realidad de la Iglesia”. Después, en el texto, explica:

“La constitucién de un cuerpo de peritos dicotomizado de Ia comunidad viene
acompafiada de un proceso de expropiacién obietiva del poder religioso de los
demds miembros que pasan a ser meramente laicos, despojados de fuerza pro-
ducrora de bienes simbdlicos, relegados a simples espectadores de fa vida de la
Iglesia”. Enseguida aciara con Pablo Freire que estamos ante una situacién
patoldgice. De esta visién patolégica de la realidad de la Igelsia resultd la dis-
tincién (que ‘para LB es “dicotdmica” porque la caricaturiza) enmre el “docens™
y el “discens” en Ia Iglesia, suponiendo naruralmente que los que ensefian no
aprenden. Y viene-entonces esta caricatura: “De un lado se encuentra la Eeclesia
docens que todo sabe y todo interpreta; de otro Jado el laico aque nada sabe,
" nada produce y todo recibe, la Ecclesia discens. La Jeratquia no aprende nada
en contacto con Jos laicos; estos no tiemen espacio edesnal para fostrar Su
nqueza” (p. 218).

- Que la Iglesia sea por instituciée divina esencialmente jerirquica” serm,
seglin LB, afirmacién de la “manualistica teolégica y especielmente canonistica”
(p: 215), olvidando todo el capitalo III de la Lumen Gentium del Concilio
Vaticano II, que tiene como titulo “De constitutione ~hierarchica Ecclesiae et
in specie de Episcopatu”. Pero el contenido de este capitulo no le interesa y
seré ua. discurso ideoldgico, por ser drscurso del actor" (cf P _216)

4 La Iglem-mmmo;dn, oportunista, como wn dinosawrio mmcmble para
somster todo y todos & los propios dictémenes del poder ‘extraido dé
la comunidad, newriticamente cerrada sobre si mirma como wni gran

 sectz que acolita o la sociedad capitalista, ya ha dado sodo lo que po-

_ dria bober dado y ahora esti en su 06450, destinada a demparecer

Como si la una y vnica ]glesxa 0 comunidad querida por ]est.’ls no fuese
al mismo tiempo también orginicamente estruccurada (“institucién™) LB ima-
gina una profunda dicotomia entre Iglesia-institucién e Iglesm-comumdad (p.
83). Esta serfa “la comunidad de los que creen y testimonian en medio del
moundo la presencia de Cristo resucitado como evenro, anticipador y lleno de
sentido de la resurreccién del hombre y del cosmos”. La Iglesia-institucién. seria
“la arganizacion de esta comunidad de fieles, con su Jerarquia, con sus poderes
sagredos, con sus dogmas, con sus ritos, con sus cinopes y con su tradicién”
(p. 83).
. Nétese bien ¢! elenco de elementos esenaalmente constitutivos. de lo. quc
LB Hama “Iglesia-institucién”, Esta expresién, asi grabada, es repetida innu-
metables veces y contra ella se acumulan tantos males, perversidades y patolo. -
gfas, que se tiene la impresién que LB est4 hablando de una entidad pervertida,
pervertidora y parologica realmente diferente de la verdadera Iglesia de Jesu.
cristo, A la Iglesia-institucién o 2 la Iglesia-Jerarquia LB opone frecuentemente
la. Iglesia-comunidad o la Iglesia-Pueblo-de-Dios, como si ésta fuera. otra, dife-
reate, sin institucidn, sin poder, sin jerarquia e incluso sin. dogmas y sin dere-
cho canénico (cf. pp. B3, 106, 184, etc.), insinvando ademis. que tal era ram-
bién el concepto del Vaticano II (cf. p. 85} Coando p.e. hace esta caricatura
demagégica: “después de siglos de silencio, el Pueblo de Dios toma la palabra”




274 ; Notas. ¥ Documentos

{p. 197), la categoria “Pueblo de Dios” es mal usada como sindnimo de lo que
con gusto LB llamaria “laicos expropiados” y no ya en el sentido del Vatjcano
It como analogla pata la Igles;a de Cristo en todz su compleja nqueza y va
riedad de mmlstenos servicios y carismas, _ . N

Algunos ejemplos de las acusaciones y ataques a la- Iglesm-msumtlén

1. Es una Iglesia “hambrienta de poder” (p. 87). Ya hemos v1sto algu-
nos de los numerosos textos seglin los cuales los ;erarcas “expropiaron” el pue-
blo cristiano de su poder .(la palabra “expropiar” ocurre en las pp. 179, 187,
191, 218, 236). En esta Iglesia el poder sers como un “dinosaurio. msacmble
para “someter todo y todos a los propios dicrimenes del poder” (p. 88): La
“potestas” es imaginada como categotia-clave para ‘la autocomprenﬂén de la
Iglesm “El poder se instaurard como el horizonte méximo a partic del cuel
seréd” asimilado, comprendido y anunciado el Evangelio”, ideologizando el Evan-
gelio (p. 88). “El poder eclesidstico lefa, relefa y volvia a leer del NT casi que
exclusivamente las Epistolas Catélicas (aqui, como en-ottas ocasiones,” LB cier-
tamente querfa escribir Epfscolas “Pastorales”) en donde ya aparecen los pri-
meros signos de un pensar en términos de poder, de ortodoxia, de tradicxon,
de preservar més que crear, de moralizar més que de proféticamente p:odamat
(p- 101). Segfin LB “el ejercicio del poder en la Iglesia signit los criterios
del poder. pagano en términos de dominacidn, centralizacidn, margmalxmcxon,
criunfalismo, fayfam humana bajo capa sagrada” (p. 98). Ea Ia Iglesia el ejer-
cicio del poder ‘poco tiene de divino” (p. 91). .

2, Ia Iglesia-institucién es oportunista, no profética. Generalizando, LB
sosticne que Ja Iglesia posterior al s. IV es simplemente “"oportunisia” y mo
proféica (p. 96). Su discurso és “sacerdotal sin ningin matiz profético” (p.
19). Ignorando las Enciclicas contra el fascismo y el nazismo y toda la arriesgada
actividad de Pio XII durante la tltima guerra mundial, LB caricaturiza en la
P 95: "La Iglesia-institucién no actia proféticamente, con riesgo de ser elimi-
nada de upa region; preferird sobrevivir, actuando oportunisticamente, ann
cuando tenga que presenciar violaciones gravisimas de derechos humanos como
exterminio de millones de judios y de miilares de intelectuales catdlicos polo-
neses, como fue el caso de la Segunda Guerra Mundial" (p 95). :

3. la Iglesxa-msutucmn estd meurGricamente preocupada consigo misma:
lo que le interesa es “refotzar la supervivencia de la institucién” (p. 96) 'y pot
eso LB fantasea la Iglesia “neurbticamente preocupada: conmsigo misma y, por
tarito, sin interés real por los grandes problemas de los hombres” (p. 97). Asi
como en esta Ultima afitmacién parece ignorar twodo el empefio social que
movié a la Iglesia de nuestro siglo, asi parece desconocer también el formida-
ble-impulso misionero, cuando informe a sus lecmres que la preocupacién de
ia Iglesla-msmuaén estd en su autoaseguramiento, “con la burocracia que exige
y con el tiempo que necesita para autoconservarse y extenclerse auto;usnflcarse-
y autodefenderse (p. 107). S

4. la. Iglesia-institucidn corre el nesgo de ser una- gram secta cerrada
sobre si mlsma garantiza LB que la Iglesia surgié primero como “ruptura de
la sinagoga” (pp. 85-86), pero que después de su institucionalizacidn. corri
el riesgo de “tuansformarse ella misma en una sinagoga, una gran secta cerrada
sobre. si misma y controlada en toda por. los clérigos” (p. 91;. véase rambién
la ‘dedicatoria del libro en la p.- 5). Pues “la: ldgica del poder .es querer.més
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‘poder, conservarse; preservarse, entrar en compromisos y caso de corter ries-
g0, hacer eoncesiones para sobrevivir. Todo eso podemos averiguarlo en Ja
historia de la Iglesia-instirucién” (ib.). :

"5 la Iglesia-inscituciéu causa grandes males 2 la Iglesia y a los hombres:
sus estructiusas perpetan itiquidad, discriminacitn, falta de participacion, etc,
“cangzndo los més graves dafios para la Iglesia y para los bombres” (p. 97).
Y citando a Pascal “jamés se hace tan perfectamente €l mal, como cuando es
hecho con buena voluntad y. pureza de corazén™ aplica el dzcho a la Iglesia.
Entze las pricticas de Iglesia en choque con su proclamacién de los derechos hu-
manoes (ck ctule de la.p. 60) enumera; La centralizacidn del poder decisorio
en In Iglesia (pp. 61-62); la legislacién que orienta la reduccidn de sacerdotes
al estado laical (pp. 72-73) la discriminacién de la mujer en el seno de la
Iglesia (pp. 63-64); el control casi inquisitorial sobre los medios catdlicos de
informacidn y expresibn (pp. 65-66); los procesos doctrinarios de la Sagrada
Congregacién para la Fe (pp. 66- 69), que serfa un “proceso doctrinario kaf-
kiano” (p. 67). En la Iglesia-institucién valdria esta norma: “La razén abdi-
card de su funcidn critica, para ser mero instramental del sistema” (p. 90)."

‘6. La Iglesia-institucién no es -sacramento- o sefial e instrumento de sal-
vacién, En las pp. 174-175 LB introduce otra profunda ‘dicotomia entre Iglesia-
‘institicidn e Iglesia-sacramento: “En Ia Iglesia detectamos dos dimensiones,
€adacual con una natufaleza propia, pero mutwamente relacionadas: la Iglesia
‘én ‘cuanto campo religioso-eclesidstico (institucidn) y la Iglesia en cuanto cam-
‘pe eclesial-sacramental (sacramento, sefial e instrumento de salvacién). Por
‘campo religioso-eclesidstico entendemos el complejo -de Instituciones eclesids-
ticas y el conjunto de actores religiosos en interaccidn cntre sf .y con Jas ins-
tituciones. -Como son ‘dimensiones de Ja misma y tinica Iglesia es necesario
articularlas bien para evitar todo paralelismo veal y lingiiistico, Ya afirmacién
basica consiste en sostener que &l campo eclesidstico es soporte del campo. sa-
cramental-eclesial; la institucién es el vehiculo para el sacramento; la visibili-
dad social de la Iglesia vuelve palpable la gracia y el Reino de Dios”. La ins-
titucién como tal, por consiguiente, no se identifica con el sacramento: es s6-
'lamente' su “vehiculo”, Notese bien que‘ esta.afirmacién es considerada “basica

7. La Iglesxa-msntumon acolita a Ia- soc1edad capnahsra la lIglesia-ins-
“titucién se realiza histéricamente en los marcos de nn mundo disimétrico de
produccién simbdlica, “acclitando a la sociedad capitalista” (p. 180). Asi ya
habrfa sido inmediastamente después del viraje constantiniano, pasando la Igle-
sia- a ser “la ‘ideclogia sacral del ¥mperio” (p. 87). En América Latinz esta
Iglesia “estuvo presente en el proceso de consolidacién del bloque hegeménico,
sctuando, tendencialmente, como agente conservador y legitimador” (p. 180).
Por ser policlasista (esto es: admitir en su seno varias clases sociales), la Iglesia
'Jdeologxza buscando ocultar Ios conflictos sociales e intraeclesidsticos con un
: d.lscurm unitario ¥ amblguo ‘unitatio ocultando ‘los conflictos que de por:si
5|:uc1.n_xa]1 diversidad de u;aCTlLau:n, _I‘DJSUO atendiendo & varias demandas
y conservando de este modo el bloque unido; el discurso parcializado introdu-
cirfa la posibilidad del confliceo. Este discurso unitario y amblguo generalmente
se concentra en temas no conflictivos, privilegia la armonfa, niega explicita-
ménte la existencie o imporeancia de Ta divisién de clases o niega la legitimidad
de las luchas de los dominados en biisqueda de su libertad secuestrada, se en-
sancha con llamadas a lo sobrenatural y a la obsefvancia moral. La unificacidn
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de las clases dentro de una misma Iglesia es: meramente simbélica con la fun-
cién de favorecer. socio-politicamenté la clase dominante” (p. 181). Como
consecuencia, “las grandes virtudes del santo catdlico son la obediencia, la su-
misién eclesidstica, la humildad, la referencia tote]l a la Iglesia” (ib.), como
si Ja fe, la esperanza, la caridad; etc. no hubieren tenido importancia para los
buenos Santos de la Iglesia-institucidn, '

8. La Iglesia-institucién “ya ha dado todo lo que podeiz haber dado”
{p. 101) y “muestra visibles sefiales de cansancio y de disolucién” (p. 106).
Ahora ella debe “convertirse”, esto es: cambiar todo (p. 97), “urge recrear”
(p. 101). Ademis la Iglesia-institucién ya estd en el ocaso: “Todo parece indi-
car que la experiercia de la Iglesia con el poder ya estid llegando a su ansiado
ocaso” (p. 99). Ya en la p. 88 LB habia proferido semejante profecia. En la
p. 99 LB hace suya esta tesis: “La desintegracidn institucional es la condicién
sine qua non de la participacion del laico en la Iglesia del Brasil”. E{ que to-
davia se preocupa por la institucidén “deja de trabajar para el fumuro de la
Iglesia (ib.}. La verdadera eclesiologia “estd sepultada dentro de las institu-
ciones "eclesiasticas” (p. 15). La institucién es pues la tumba de la verdadera
eclesiologfa. : o

" 9. A pesar de todo LB termina diciendo que su modo-de hablar no sig-
-nifica’ rechazo ‘de la Iglesia-institucién del pasado. “Todo cristiano -debe asumir
este pasado que no puede ser descomocido ni reprimido. Existe una 'neurosis
que surge exactamente del techazo del propio pasado inicuo, Nadie es invitado
2 ser un cristiano ‘neurdtico, sino mds: bien a asumir criticamente el pasado
de su Iglesia-fnstitucién e impedir que él se perpenie en el presente y en el
futuro. Asumir el pasado mo es justificarlo” (p. 100). La Iglesia-institucién
se asume per0 no se justifica. Nuestro deber es no perpewnarla. Lo que debemos
es acabatr con ella. Y no olvidemos el elenco de los elementos esencialmente
consticuvos de la Iglesia-institucion segin LB: su jerarquia, su poder sagrado,
sus dogras, sus ritos, sus cinones, su tradicién (cf. p. 83). ;jAcabaremos con
todo eso? ;Y entonces? LB anuncia que el fumuro de 1z Iglesia estd en la “Igle-
sia oueva” (p. 107). : - .

5. En la clue subditerna, despojada v em-pobre-cida, estd waciendo una
nueva Iglesia, en la cudl el poder reducido « la funcidn es restitnido
a la comunidad toda ella apostélica, teniendo en la opcidn por los
pobres su principio de wunidad, con nueva comcepcion de catolicidad
v nwevo estilo de santidad. S ' '

: A pesar de las repetidas advertencias del Papa Juan Pablo II en México
y del Documento de Puebla, LB continiia usando sin escriipulos y sin reservas la
expresion Iglesia- “nueva”. El tfmlo de la p. 106 es expresivo: “Eclesiogénesis:
de la vieja nace la nueva Iglesia” En la p. 109 profetiza: “una Iglesia nueva
‘estd naciendo en el séwano de la humanidad”. Esta Iglesia Nueva es' Hlamada
también “Iglesia en la base” (p. 184) o “Iglesia en las bases” (p. 180) o
“Iglesia que nace de las bases populares” (p. 15) o “iglesia ‘que nace del
pueblo” (p. 174), o “Iglesia a partir de los pobres” (p. 23), “Iglesia de los
pobres, hecha de pobres” (p. 106), o “Iglesia de los pobres” (p. 185), “Iglesia
de los despojados” (p. 186), o “Iglesia del pueblo” (p. 190) o también “Igle-
sia popular” (pp. 188, 191, 208). El. sentido exacto de lo “nuevo” imaginado
por LB serd entendido mejor a partir *de consideraciones de algunas de sus
afirmaciones - més caracteristicas: .
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. 1. .“Eclesiogénesis” es. una neologismo inventado 'por LB. Hay otro libto
‘del - mismo autor con este titulo (Petrépolis 1977). Ea la presente obra este
su vocablo predilecto aparece.en las pp. 25, 78, 106, 174, 184 y 204. En la
'p. 184.explica que es Ia “génesis de una nmeva Iglesia,” pero no difereate de
aquella de los. Apdstoles y de la Tradicién”. Pues aquella Iglesia “de los Apés-
‘toles y de la Tradicién”- era, segiin LB, purartente comuaitaria- (cf. pp. 78-79,
237-238), en la cual el carisma comstituia “la estructura estructurante de la
‘comunidad” (p. 238). La nueva eclesiogénesis “se realiza en las bases de [a
Iglesia y en Ias bases de la sociedad, vale decir, en las clases subalternas, despo-
'jadas religiosamente - (sin poder Teligioso) y socialmente (sin poder social).
Analiticamente importa captar bien la novedad: estas cormunidades significan
“ruptura con el monopolic del poder social y religioso y la inauguracién de un
fiuevo proceso religioso y social de estructuracién de la Iglesia y-de la sociedad,
" con uma division social diversa del trabajo y también una divisién religiosa
diferente del wabijo eclesidstico” (p- 184). LB piensa que asi era también
" en el comijenzo de la Iglesia: “Jesds, los Apdstoles y las primeras comunidades
cristianas eran gente del pueblo, pobres y mi€mbros. de clases subyugadas”
(p. 190). De estd manera su Iglesia Nueva “pronloga la gran Tradicién™
~(p. 190, tirulo). LB no siente la necesidad de “demostrar que las comunidades
de ‘base componen la verdadera Iglesia de Cristo, porque partimos de la acep-
tacién de que ellas son, verdaderamente, la Iglesia- de Cristo y de los Apdstoles
realizada en la base” (p. 173). Esto que es tan fundamental (es la “teologia
fondamental”) simplemente se “acepta®; pues, “demostrar” serfa una apolo-
gética que ya pasé de moda. Ademds, si Jesucristo “po predicé la Iglesia” (cf.
pp. 102, 223) ni la Iglesia estuvo en el centro de sus preacypaciomes (cf.
p. 216), .gcémo se puede po obstante hablar ahora de la' “verdadera Iglesia
de. Cristo™? ¢Cudl es entonces esta. “verdadera” Iglesia de Cristo? Essuperfluo
.bacer tan elemental pregunta a LB dado que & estd persuadido que la tradi
. diciogal distincién entre “notas” y “propiedades” de la Iglesia, ademds de ser
académica (gsin valor?), es “infructifera” (p. 173). . o

2. La Iglesiz Nueva es una Iglesia de la clase subalterna. Sin atender al
sentido que el Concilio Vaticano II da a la expresién. “Pueblo de Dios” LB
identifica la imaginada Iglesia Nueva con Iglesia-Pueblo.de-Dios (p. 184, titu-

"lo) teniendo el cuidado de precisar que la categoria “pucblo” es tomada “‘en
el sentido de pueblo-clase-spbalterna que se define por.ser exclirida de la pat-
.ticipacién y reducida a un .proceso de masificacidn (cosificacién)” (p. 184).
Los que no son de esta clase subalterna y expropiada no son.“pueblo” ni mucho
menos Pueblo-de-Dios. LB insiste muchas veces en este particular (cf. pp. 185,
184. 192, 196, etc.) contra todo lo que nos es ensefiado en los documentos
de Medellin, en el de Puebla, en las exhortaciones de Pablo VI en la Evangelii
Nuntiandi y de Juan Pablo IT en el documento especial dirigido a los jefes
de las comunidades eclesiales de base.del Brasil. LB piensa que las comunidades
de base constituyen “la forma adecuada de Ia Iglesia para las victimas de Ja
acurnulacidn capitalista en conwaposicién a Iz Iglesia tradicional, jerarquizads,
roe sus ascciaciones cldsicas (Aposto’ado, Vicentinos) y modernizantes- (Cur-
silo, TLC, MFC, Renovacién Carismdtica), mds adecuada a una sociedad - de
clases, integrada en el proyecto de las clases hegemdnicas” (p. 186). El gran
adversatio de las comunidades -eclesiales  'de base seria la “Cristiandad”: wna
“Iglesia asociada a los poderes hegeménicos de la sociedad de clases” (pp.
- 188, 190). . _ : S -
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"3, En la Iglesia Nueva el poder, ahora reducido a puras funciones, es
restituido a la comunidad. En la Iglesia “vieja” la Jerarquia habiz monopolizado
en sus manos todo el poder sagrado y los fieles habian sido literalmente expro-
piados {(cf. pp. 179, 187, 191, 218, 236). Ahora, con LB, todo vuelve a la co-
‘munidad, al pueblo, esto es: a los pobres. En este senrido sus afirmaciones
son apodicticas: “La' comunidad se considera depositaria del poder sagrado
y no solamente algunos dentro de ella” (p. 187); el poder es “funcién de Ia
comunidad y no de una persona” (ib.); “se debera pensar el poder como depo-
sitado en la comunidad toda entera; a partir de ella el poder se reparte en dife-
rences formas segin lo exigen las necesidades, hasta el supremo pontificado”
(p. 188). Por tanto también el poder del Papa viene de la comunidad. Ignorando
que alrededor del Jesds historico habfa muchos discipulos de eatre los cuales
el mismo Sefior escogid v “constituyd Doce” (Mc 3, 14), confiriéndoles pode-
res especiales, LB imagina que la primera y mimiscula ecclesie slrededor de
Jestis ‘era precisa y solamente esta pequefia comunidad de los Doce (“apésto-
les”), concluyendo: “Por tanto es la comunidad la que es apostélica y no sola-
mente algunos portadores del poder sagrado”™ (pp. 193-194). Después de des-
cribir las comunidades carismdticas paulinas (como lo hicieron Kaesemann,
Kiing y  Hasenhiittl), LB exclama entusiasmado por tantos carismas: “Cudn
diferente es ‘este estilo de vivencia cristiana de aquel en el que Ia Jerarquia
acumula todo el poder sagrado y todos los medios de produccibn religiosa en
‘sus manos y précticamente dicta a Jos laicos: ‘tu, escucha, obedece, no preguntes
y obsa’. Es la completa dominacién de la cabeza sobre los pies, las manos y
hasta sobre el corazén™ (p. 238). : -.

. 4. La Iglesia Nueva sofiada por LB “renuncié definitivamente al poder”’
(p- '106). En la Iglesia Nueva el poder “serd de pura funcién de servicio”
(p- 108). Pucs el poder simplemente es “pura funcién de servicio” (p. 98). -
-El poder debe entenderse “como servicio y no como poder que se ejetce 2 parns
del propio poder, pero como mediacién para la justicia, la fraternidad vy Ja
coordinacion del pueblo, sin permitir que se creen estructuras monopolistas
-y .marginados en su seno” (p. 183). En verdad LB no estudia con suficiente
seriedad exegética el concepto de exowsis de Jesis y de los. Apdstoles (cE.
pp. 102-104). Su modo de hablar es retérico y agresivo, no exegérico y teold-
gicamente correcto. Vacia totalmente la exowsis evangélica. Con razén afirroa
en la p. 104 que “la’ exonsia fundamenta la diaconia”, pero lnego olvida el amun-
ciado fundamento y sigue hablando tan solo de la diwconéc o servicio como
si no hubiese una previa capacitacién o exowsia. Es simplemente falso afirmar
que “el mensaje de Jesis no era de poder” (p. 105) o que “JesGs no apeld
2 la plenitud de poderes, no se preocupd en legitimarla” (p. 78). Con fre-
«caencia insiste en los adjetivos del Jesds “débi!, pobre, servidot”, etc, pero se’
olvida de los substantivos de Jests Pastor, Guia, Maestro, Profeta, Rey, Sacer-
_dote- Eterno, Mediador, eic. Son substantivos fuertes e importantes animados
por aquellos adjetivos. Para. LB los adjetivos parecen més importantes que los
substantivos, ' ' '

. 9. En la Iglesia Nueva el papado, el episcopado y el ptesbiterado “reci-
birdn otras funciones” (p. 108). LB no se anima z declarar simplemente supe-
radas estas -instituciones, pero garantiza que “la categoria Pueblo de Dios e
Iglesiacomunién permite redistribuir mejor la poresras sacrz 21 interior de
“la Iglesia, permite que surjan nuevos ministerios y un, nuevo estilo de vida
religiosa encarnada en los medios populares. La Jerarquia es de mero servicio
interno y no constitucién de estratos ontoldgicos que abren camino para divie
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siones internas al cuerpo eclesial y de verdaderas clases de cristianos (sentido
analitico)” (pp.” 26-27). La jerarquia parece tener solamente una “funcién
especifica”: mantener [a unidad de servicios para que todo se haga en armo-
nia (pp. 248-249). “Esta funcidn jerdrquica es desempefiada sea por el
coordinador de la comunidad de base, por el presbitero de la parroquis,
pat el obispo en su di6eesis y por el Papa en la Iglesia universal” (p. 248).
Cootdinador de la comunidad de base o Papa en la Iglesia universal: en el
fondo todo igual, habrd diferencia de grado, pero no de naturaleza, En 1a
p. 207 LB ensefia que lo especifice de los Jerarces “no es consagrar, sino ser
unidad, en el culto, en la otganizacién, en la wansmisibn de la fe*. No nos
informa a quién en ia Iglesia compete la funcién de “consagrar”. Ademds,
con relacién al Sacramento del Orden, el lector de este libro queda sin saber
qué sentido tiene todavia este Sacramento y qué tipo de gracia o poder con-
fiere: todo ya esrd en lo comunidad, que indicard las funciones que se hacen
necesarias. LB concede Ja existencia en la Iglesia de una iistancia que asuma
de forma especial la funcién de ensefiar (p. 215), pero en las pp. 216.217
- aclara que tal instancia surge del proceso natural de racionalizacién de la reli-
glén, que sobre todo en la urbanizacién, segun le. explica Max Weber, “pro-
picié el sr.u'gumento de un cuerpd de peritos encargados de la preservacion,
la codificacién y exégesis oficial y auténtica del capital religioso comtin 2 todos
los fieles”. Lo que importa es ésto: el Magisterio no es una institucibn divina,
es smelemente una necesided sociolégica. También con relacién al Magisterio
vale que “el sujeto portador es Ja comunidad en el mtenor de la cwal brota
la funcién magisterial como su drgano de expresién” (p. 217).

. 6. lLa Iglesia Nueva encuentrz su principio de unidad no en el pastor,
ni en la Bucaristia, sino en la opcién por los pobres (pp. 191-192). LB no
acepta el principio anunciado por Jestis: una grey bajo an Pastor. El Pas_to:
como principio unificador fue precisamente lo mas fatal para la Iglesia: “Llegé
a una elaboracién exacerbada del poder centralizador (teorfa de la cefalizacién)
hasta el punto de expropiar del pueblo. cristiano todas las formas de - partici-
pac16n decisoria”. Pata. tener su unidad, dice LB, la Iglesia debe pamr 'de -su
. misidp, como ahora se hace en las comumdades de base. Y la misién de Ia
Tglesia Nueva es ésta: “Pensar y vivit la fe de forma liberadora, comprometida
con los humillados, Iuchando por su dignidad y ayudando a construir una con-
vivencia més conforme a los criterios evangélicos. Esa opcién se impone de
forma cada vez mis ineludible en todas las comunidades de base sea en medio
tural, sea en medio suburbano. Las divisiones no se producen, normalmente,
ea el nivel de -la fe, de los sacramentos o de la direccidn, sino en el nivel
del compromiso con la realidad. Podriamos decir que se construye sobre esta
opcibn: wna optio, unas grex {una- opcidn, un pueblo)” (p 192). En iz
p- 198 informa que la tensi6n en la Iglesia es entre una Iglesia que optd por
los pobres y los gtupos que no hacen esta opcin, Nétese que a pesar de ‘indicar
aqui la opcidn por ia liberacién de los pobres como principic de unidad y negar
explicitamente al pastor esta funcién, en las pp. 207 y 248-249 1B dui que
¢l maneenimiento de la unidad es la finica “funcién especifica” de los jerarcas.
Sieado éstz susiitufda por iz opcién por Ios pobres, ya no se ve mnguna 12260
de ser para los jerarcas.

7. la Igiesia Nueva tendrd también una nueva concrecién de la catoll-
cidad .(p. 192-193). En el concepio de la vieja Iglesia se privilegiaba el aspecro
cuantitativo de la catolicidad: la misma Iglesia presente én €l mundo entero
(p. 182). La Iglesia Nueva abandona el interés cuantitativo: “Las comunidades:
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d¢ base poseen una nitida inschipcién social (pobres, explotados), mas al.
mismo tiempo explicitan una vocacién universal: justicia pata todos, derechos
para i0dos y participacién para todos. Los derechos de todos pasan- por la
mediacién de los derechos asegurados y recuperados de los pobres” (p. 192).
“Todos, de cualquier clase, que optaren por la justicia y se articularen con sus
luchas encontrardn lugar en su senn” (ib.). Fso no seria posible en el sistema
capitalista: .“Una socidead democritica y socialista ofreceria mejores condicio-
nes objetivas para una expresién més plena de la carolicidad de la Iglesia®
(ib.). En la Iglesia Nueva, para ser guténticamente catdlica, es mejor ser so-
cialista. . . R - .

8. La Iglésia Nueva realiza un nuevo estilo de santidad (pp. 194-193).
En esta Iglesia hay un “nuevo estile de santidad”, con “nuevas virtudes” (las
virtudes sociales) y nuevo tipo de “confesores” y “mirtites”. LB no niega las
antiguas virmades personales, de lucha contra las propias pasiones, pero ellas son
secundatias y no parecen ser condiciones determinantes de los nuevos “santos”; si
Iucha por la liberacién, es santo “confesor”; y si muere en esta lucha, es santo
“mértis”. La_santidad persomal, por ser secundaria, no serd objeto de investi-
gacién en el proceso populat de canonizacién. Ya los tememos, asi proclamados
en América Latina, y ya aparecen los nuevos calendarios con lo$ nombres de
los nuevos “santos”.

9. La Iglesia Nueva en posible actitud de leal desobediencia al Vaticano.
Como todos los moviniientos de removacin, también Ja Iglesia Nueva emerge
en la periferia: “Solo aqui hay posibilidad de verdadera creatividad y libertad
frente al poder” (p. 107). Claro que entonces surgird el problema de su rela-
cionamiento con el Centro. Este Centro es el Papa y su Curia (cf, p. 93).
Pero LB ofrece una orientacién firme a los miembros de su sofiada Iglesia
Nusva: “Evidentemente la vieja Iglesia mirard con cierta desconfianza la nueva
Iglesia en- la periferia y los libertades evangélicas que ella se toma. Podrd ver
en ella una competencia; gritaré en términos de Iglesia paralela, magisterio
paralelo, faltz de cobediencia y lealtad para con el Centro. La Iglesia nueva
deberd saber utilizar una inteligence estrategin y tctica: no deberd entrar
en el esquema de condepaciones y sospechas como podrd hacer el Cenmo.
Deberd ser evangélica, . comprender que la institucién en cnanto es poder
solamente podrd utilizar el lenguaje que no ponga en riesgo el propio poder,
aue siempre temerd cualquicr alejamiento del comportamiento dictado por el
Centro y verd eso como deslealtad. A pesar de poder comprender todo ese,
la Iglesia nveva deberi ser fiel a su camino; deberd ser lealmente desobediente.
Me explico: deberi buscar una profunda lealtad para con Ias exigencias del
Evangelio; deberd ofr la voz del Centro para cusstinarse sobre la verdad de sn
interpretacién evangélica; en el caso en que esté critica y profundamente con-
vencida de su camino, deberd tener el corzje de ser desobediente en el Sefor
y en el Evangelio a las imposiciones del Centro, sin rencor nit lloriqueo, pero
€n una profunda adhesién a la misma voluntad. de ser fiel al Espiritn como pre-
sumimos existir también en e Centro. Se salva por lo tanto la comunién bésica.
Bsta pureza evangélica es pro-vocacidn para el Centro con el fin de que él
mismo despierte al Espiritu que no puede ser canalizado segin los intereses
umanos. La apertura a la comunidn con el todo, la exclusidén siquiera de la
posibilided de una ruptura que destruyese la unidad y.la caridad; atin cuando
eso . signifique aislamiento, persecucion y .condenacién por parte del Centro,
constituye' la garantfa de la-autenticidad cristiana y ¢l sello de la inspiracién
evangélica” (p. 107). L T
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6 La lucha por la justicia y la liberacion de los oprimidos es una di-
mensibn no solamente integradl sino - esemcialmente conntitutiva de la
evangelizacion, que, por e.m_. es naturalmente politica y debe ser Holi-

" tizada. .

- En.las PP 43-54 LB pretende demoszrar que Ios documentos oficiales de
la Iglesia ensefian que el deber de todo cristiano de empefiarse en la luclia
por la justicia es un elemento constitutivo eseacial o central de la evangehmaén
y no solamente su parte integral. El considera esta docerina .como “afirmacién
fundamental, tesis ‘central” (p. 46, titulo) y sabe sacar sus consecuencias con
vigor para venderlas con elocuencia. Saca, por ejemplo, estas comsecuencias:

* “La Iglesia, por tanio, debe incluir en su evangelizacién esencial el
mundo con sus problemas y glorias” (p. 49). _

* “Comé la justicia, la politica constiye parte de su (de la Iglesia)
misién y esencia” (p. 51).

.~ * Dado que estos temas son tan centrales y ecsenciales, encuentran “su
lﬁgax también en el pélpito y en a2 Misa” (p. 52).

7Y ast 1B espera poder superar el “reduccionismo politico” (p. 49)

fatal “apolitismo™ (p. 51), para entonces tener “politizadas” (pp. 53- 54) 13

Iglesiz y su accidn evangelizadora, incluso la predicacién y la santa Misa.
Para tan importantes como amplizs conclusiones LB declara ampararse

en ‘recientes documentos oficiales de la Iglesia” (p. 45). Método que, como

afirma enseguida, tiene sus ventajas: “Asi tendremos la seguridad de una

doctrina obligatoria para todos los cristianos”,

Cita en su favor la copocida afirmacién del Sinodo de los Obispos de
1971; “La accién por la justicia y Ia participacidn en Ia transformacién del
mundo nos aparecen cleramente como una dimension comstitativa de la evan-
gelizacién”. Y comenta: “No se dice que la justicia es tema integrante (no
‘esencial} sino comstizmtivo” (p. 46). Pero ne sebe que en el Sinode de Ios
Obispos de 1974 esta misma expresién fue objeto de una aclaracién -oficial
Pues la palabra “constitutive” es genérica: algo puede ser comstitutivo “esen-
cial” o constitutivo “integral”. El Sinodo de 1974 aclar6 que la accién por la
justicia es un elemento constitutivo “integral” de la evangelizacién. Asf lo re-
cuerda explicitamente el Documento de Puebla en el n 1254,

LB cita también para su tesis la Evamgelii Numtiondi diciendo: “El Papa
enfatiza fuertemente que Ia liberacién hace parte del contenido esencial de la
evangelizacién” y manda ver en el n, 30 de la EN y en el n. 351 del Documento
de Puebla. Pero de hecho este n. 351 de Puebla no se refiere a la liberacién
y €l n. 355 declara expresamente que “la promocién humana en sus aspectos
de desarrollo y liberacion” es “parte integrante de la evangelizacién”. Tampoco
el n. 30 de EN contiene la anunciada essefianza. En las pp. 48-49 escribe LB:
“otro argumento decisivo desarrollado ampliamente en la Bvangelii Numséanii
y retomado- bajo todas las formas por Pucbla, copsiste eén la inclusién de la
jusricia en el contenido central de la evangelizacién {(iwoda la tercera pasie
de la EN 'y segunda parte del Documento de Puebla, cap. I-II)”. Pero en
vano buscaremos en Ja tercera parte de EN y en la segunda parte del Docu-
mento .de Puebla esta inclusién de lz justicia en el comenido cemtral de la
-evangelizacién. Se ensefia precisamente lo contrario. El Papa Juan Pablo II,
en su Discurso a la Conferencia de los Obispos del Brasil resume los dos
.documentos citados por LB con estas palabras: “El Documento de Puebla sigue
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de cerca la inspiracion de la Evangelii Nuntiandi cuando, sl hablar del conte-
nido de la evangelizacidn, presenta como ‘contenido esencial’ (n. 351) las
‘verdades centrales’ (n, 166) sobre Jesucristo (n. 170ss.), sobre la Iglesia
(n. 220ss.) y sobre el hombre (n. 304ss.), designando todo lo -més como
'parce integante’ de la evangelizacién”.

Asi, pues, "recientes documentos oficiales” nos ecpseflan que Ia accién
por la ;ustu:na la promocién humana, la liberacién econdmica, social y cultural
de los pobres y oprimidos, son ciertamente importantes para los cristianes, pero
no sen clementos esencialmenee constitutivos de la evangelizacién como tal.
Ojalé tenga esta ensefianza “la seguridad de una doctrina obhgatorla para todas
los cristianos” (cf. p. 45), también parz LB!

7 Bl dogma es una clave descifradors vilida pars wa determmado tiem-
po y circunstancias, pero no para todos los tiempos y de form ex-
clusiva.

En la p. 127 LB declara que la Iglesia debe tener el “corzje pata el dog-
ma®, como también el “coraje de denunciar aquellas formulaciones en las
cuales ]uzga no poder identificar el mensaje liberador de Jests" pues €l bien
sabe que “hay doctrinas y maneras de articular la te y la revelacién que inducen
a una falsa representacmn de Dios y de su amor” (p. 80). “Aqui cabe la vigi-
lancia de Ia Iglesia” (1b) LB concede que “la afirmacién dogmitica es legi-
tima y también necesaria en razon de las amenazas de herejia 'y de perver-
sién de la experiencia cristiam” (p. 127) Pero, opina enseguida LB, en su
formulacién esta afirmacién dogmdtica “es una clave descifradora, vilida pata
un determinado tiempo y circunstancias. Cuando se olvida esta instancia tem-
poral e histérica y se pretende, en su formulacién, bacerla valedera. para todos
los tiemp'os y de forma exclusiva, entonces se wransforma en obsticulo para
las necesatias y mnuevas encarnaciones del crisdanismo. La dogmatizacidn ex-
clusivista del texto es siempre una forma patolégica de una verdad. La obli-
gatoriedad del dogma estd ligada a la verdad enunciada y no a la- exclusividad
" del modo de enunciacién” (pp. 127-128; con relacién a 10 “patoldgico” véanse
también las pp. 120-121), ' '

En esta serie de afirmaciones apodicticas cada frase seria una tesis para
ser discutida, LB entra en el complicado tema de la distincién entte una “vet-
dad enunciada”’ cuya obligatoriedad acepta y el modo de su “formulacién”
o “enunciacién” que no tendriz obligatoriedad. Su distincién -entre la verdad
enunciada y la misma enunciscitn es por lo menos inadecuada o hasta imprac-
ticable y contradicroria en sus mismos términos. Serfa la total relativizacién
del dogma como tal. En la p- 80 LB Ilega a afirmar que Ia * xlgldez dogménca
o fijacién doctrinal seria "pervertirse”.

LB habla en tesis sobre €] dogma en abstracto, sin mencionar un dogma
concreto. En owo capimlo refiriéndose mds concretamente 2 un dogma del
Cencilio de Trento que declard la existencia en la Iglesia de siete Sactamentos,
-ni mis ni menos, LB comprueba que la comuuidad eclesial de  base; litu.tgifi—-
cando lo pcpula; ¥ populasizanco lo limdigico”, “recupera de este modo I
-amnesia sacramental a la que toda la Iglesia habfa sido reducida mediante
la limitacién en el Concilio de Trento de toda la estructura sacramental a los
siete' sacramentos” {pp. 189-190). Y manda leer su libro Mimima Sacramen-
taliz (Petrépolis 1976), en el cual vuelve 2 un concepto vago e indeterminado
de sacramento, identificado simplemente con el simbolo o la sefial pero no ya
con un signo “eficaz de la gracia”, que es su elemento determinante constitutivo
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esencial. ¢Serfa progreso o regreso? ;Podemos con tanta facilidad abandonas
la formulacién o el “modo de enunciar™ del Concilio de Trento? Claro que de
€sta manera ya NO témemos ninguna “tigidez dogmatica” pero, Jrendremos to-
davia alguna “verdad enunciada”? ;Todavia habrin “doctrina ortodoxa™ Se-
mejante mentalidad determina también la actitud de LB ante lz ortodoxia y fa
preccupacién por la verdad “ortodoxa”. Esta preccupacidn tan presente ya en
todas las Cartas Apostdlicas del NT (y no solzmente en las Cartas Pastorales),
es .copstantemente caricaturizada y -ridiculizada por LB (cf. pp. 17, 19, 73-74,
79, 101, 139). Véase, por ejemplo, esta caricatura de la p. 139: “El cristianis-
mo fue en la comprensién patolégica cardlica reducido a una simple doctrina
de salvacidn: impotta mds saber Ias verdades ‘sicur oportet ad salutem conse-
quendar’, que hacerlas en una praxis de segnimiento a Jesucristo. Se adora Je-
sds, su tierra, sus palabras, su historia, se veneran los santos, se exaltan los
mirtires, se celebran los herdicos testimonios de la fe, pero no se insiste en
lo principal que es ponerse en el seguimiento de ellos y hacer lo que ellos hi-
cieron...”. Semejante concepcibn serfa en verdad “patoldgica®, pero la afis-
macién de LB es zhistrica y abstracta, Claro que la Iglesia siempre insisiid
en Ia necesidad de una “fides quae” para Ia salvacién, como en les profesio-
nes de fe desde la época apostblica; pero jamés se ensefidé que el saber es més
importante que el hacer. Siempre se dijo que Ja fe no vivida o no llevada a Iz
prictica es muetta, capaz de conducir a la condenacién eterna.

- Toda esta problemética estd inrimamente ligada 2 otro concepto que cs
necesario considerar: :

. 8. La concopcidn doctrinaria de la vevelacién divina debe ser substi-
twida por una comprension existencial.

-Para 1B “el nudo gordiano del problema” estd en la “comprensién doc-
tinaria de la revelacién” (p. 73). Primero viene la caricatura: “Dios revela
verdades necesarias, algunas inalcanzables por la razén, otras comprensibles,
pero ahtn asi revelades, para facilitar el camino de la salvacién. Por lo tanto,
el Magisterio posce, recibido de Dios, un conjunto de verdades absolutas, infa-
libles, divinas. El Magisterio habita un discurso y articula una doctrina absoluta,
libre : de cualquier duda. Cualquier cuestionamiento que nazca de la vida y
cuestione la doctrina solo puede ser equivocado. La vida, la experiencia y todo
lo-que viene de abajo es sustituido por la doctrine” (pp. 73-74). De ahi la
intolerancia y el dogmatismo. Pero la caricaturizacién sigue cruel: “La salva-
cibén, por tanto, depende del conocimiento de la verdad ortodoxa. Discurso y
ser coinciden: quien tiene la verdad divina estd salvado. La verdad es mds de-
cisiva que la bhondad” (p. 74). Dentro de esta concepeién doctrinaria de la
revelacidn el hereje es un criminal “conira la propia realidad de la Iglesia-
portadora-de-las-verdades-divinas”, Debe ser tratado con el implacable rigor que
“todavia hoy preside la mentalidad doctrinaria de los prepésitos de la Sagrada
Congregacién de Iz Docerina de la Fe” (ib.).

LB proclama entonces la necesidad de superar “la comprensién dogmética
'y docerinatia de la revelacidn y de Ja salvacién de Jesucristo™. Ei piensa inciuso
‘que “ya estd ocuttiendo en la teologia y en la Iglesia una superacidn progresiva
de la comprensién doctrinacia de la revelacién y de la fe que inducia a un
fatal dogmatismo” (p. 79). Y enseguida presenta su doctrina: “Dios, prime-
ramente, ne revelé proposiciones verdaderas sobre si mismo, el hombre y la
salvacién” (p. 79). LB escribe como si, por ejemplo, en los libros sapien-
ciales del AT o en los discursos de Jesis o en las cartas apostlicas del NT no




284 Notas ¥ Documentos

hubiese proposiciones ni afirmaciones docerinarias o como si éstas no fnesen
también- objeto de tevelacién divina posmva Y, por eso, de fe cristiana, No
hay duda que, como dice aqui LB, Dios "se’ revelé 2 si mismo, en su misterio,
en su vida y en sus designios”. Pero no podemos decic s:mplemente que la -
revelacién “es la vida diviea que invadié la vida humapa” (p. 79). Como
si alguno ya hubiese afirmado que las verdades formuladas nos salvan, LB
sentencia: “Lo que nos salva no son verdades formuladas en frases, sino que
Dios mismo se di en salvacién” (pp. 79-80). El garantiza que en su sentido
primitivo la fe “consiste en la adhesién total al Dios vive y no simplemente
en la aceptacién de un credo de proposiciones”. (p. 80). Esta seria “la com-
prensidn existencial y biblica de la revelacién y de la fe”, que abre espacm
a .diferentes acercamientos a la. Verdad absoluta (p. 80).

9. La Igletia Cardlica wo puede pretender id@nt@ﬁm.rg exclusivantente
con ia Iglesia de Jesds: al lado de otras Iglesias cristianas, ella es una
de las posibles legitimas mediaciones del Evangelio. :

'Para LB el Evangelio solo existe en las mediaciones (p. 124). Los propios
textos de los cuatro evangelios son mediaciones, no el Evangelio. El mismo
Evangelio es coma la Vida, “que crea estructuras, articulaciones, osamentas que
manifiestan la Vida, viven de la Vida pero no pueden ser identificadas con 'a
Vlda (p. 124; es la misma doctrina que en la p. 118 LB habfa resumido como
“protestante”). Como Jos cuatro evangelios y la predicacién ya eran  traduc-
ciones 0 mediaciones del Evangeho, asi el Catolicismo también serd una media-
cién. Pero debe tener la conciencia de que es solamente una de las posibles
mediaciones. siempre “en apertura y en autotrascendencia de suerte que dé
lugar a otras posibles mediaciones del Ewvangelio” (p. 124). Nétese bien:
“otras posibles mediaciones”, 1B afirma enseguida la identidad y la no-identi-
dad entre Iglesia ¥ Evangelio. “Identidad” significa que la Iglesm Catélica en
estz mediacién concreta, de hecho es la Iglesia de Cristo; “no-identidad” sig-
nifica.que la Iglesia Catélica “no puede pretender Ldentlftcarse exclusivamente.
con la Iglesia de Cristo, porque ésta puede subsistir- también -en otras Iglésias
cristianas” (p. 125). Asi interpreta LB el “subsistit in” ‘de LG n. 8. El Con-
cilio Vaticano II tenfa la intencién de ensefiar ‘precisamente que exclusivamente
en la Iglesia Catélica subsiste la plenitud ‘o totalidad de los “elementos ecle-
siales” determinados por Jesucristo, aunque conceda que fuera de la Iglesia
Catélica puedan estar también algunos ‘o hasta muchos (pero hunca todos)
de ‘estos elementos. Serfa sefial de desconocimiento de Ia docrrina y de “las
intenciones del Vaticano II afirmar que la Tglesia Catélica es solo una de las
‘posibles mediaciones del Evangelio, al lado de otras mediaciones igualmente
legitimas. Seria la negacién de !a unicidad de la Iglesia de Cristo. =

Wk

Aunque cite algunas veces e] Documentd de ia reciente Tercera Confe-
rencia Genperal del Episcopade Latinoamericano (cf. pp. 26, 41, 42, 43, 43,
46, 48.49, 50-51, 52, 53, 54, 57 y 196) y reconozca que el Documento de
Puebla es de los que nos dan la “seguridad de una docirina -obligatoria “para
todos los cristianos” (cf. p. 45}, LB de hecho no se siente de manera alguna
ligada obllgatonamente ‘a la parte doctrinaria del Docuimento de -Puebla.
Justamente ciertas cortientes eclesioldgicas en la reflexién teolégica latinoame-
ricana etz una de las grandes preocupaciones de los actuales Pastores latinoame-
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ricanos. Para ‘dar normas pastorales y oftecer orientaciones doctrinarias tam.
bién a nuestros tedlogos, el Documento de Puebla presenta extensos capitalos
sobre la Iglesia, sobre la Jerarquia, sobre la Iglesia local (particularmente sobre
las Comunidades eclesiales de base), sobre los laicos, sobre €l sentido exacta
de la liberacién "en Cristo”, sobre la mocidn de la Bvangelizacién y su contenido
central o esencial y sobre la naturaleza de la opcidn preferencial por los pobres.
Toda esta rica, oficial y autotizada orientacidn teolégico-pastoral estd com-
pletamente ausente en esia obra de LB, escrita en América Latina, para Amé-
rica Latina, después de Puebla y precisamente sobre estos mismos. temas. Uno
tiene la_nitida impresién de que este actual y actualizado Magisterio oficial
del . Episcopado latincamericano, aprobade como ral también por el Papa Juan
Pablo II, no solo no es, de ninguna manera, considerado y tomade en serio,
sinog qué LB hasta se. opone frontal y conscientemente (pues él no desconoce
el Documento de Puebla) a las més caracteristicas tomas de posicién doctrina-
ria’ del “Documento dé Puebla, Todo el amplio capitwlo "La verdad sobre la
Iglesia” ciertamente no ha recibido su simpatia ni orienté su reflexién
eclesiolégica. Basta analizar el contenido, punto por punto, de este capitulo,
desde la taxativa afirmacidn de la fundacién de la Iglesia por €] Jesds histdrico
{n. 222) hasta la firme correccién‘ hecha a la Iglesia “popular” (n. 263) o
a’la sofiada Iglesia' ‘nueva” (0. 2064) y confroncar todo, también punto’ por
punto, con la ensefianza de LB y se ha de verificar que estamos de hecho ante
aquello que ‘el ‘Papa’ Juan Pablo II y el Documento de Puebla denunciaron
como “magisterio paralelo”. Y asi sucesivamente con los otros mencionados
capitulos eclesiolégicos de Puebla. No ba.sta, por ejemplo, comprobar que en
Puehla nuestros Oblspos aprobaron la creacién y piden la intensificacidn de las
Comunidades eclesiales de base: es necesario considerar también los criterios
teolégicos y las pormes pastorales por ellos cuidadosamente trazados ¢ hast
prescritos. ‘No basta afirmar que en Puebla los Obispos recomendaron multi-
plicar niuevos ministerios confiados a laicos: es preciso considerar con igual
cuidadd y entusiasmo los presupuestos y condiciones indicados para el correcto
funcionamiento de estos muevos setvicios: en la Iglesia. No basta repetir que
en Puebla nuestros Obispos hicieron una profénca opcién preferencal por los
robres: es indispensable estudiar asimismo lo que ellos dicen sobre los medios
v les modos como se debe o no se debe hacer semejante opcién. No basta decit
aue. segtin Puebla, l2 accidn por la justicia, Ja promocién humana, la liberacién
de Ios oprimidos, la defensa de los derechos humanos hacen parte de la evange-
lizacién: nuestra coherencia nos pide -discernit también en qué sentido tales
actividades “politicas” entran en el variade conjunto de Ia accién evangeliza-
dora o pastoral de la Iglesia, para entonces ubicarlas correctamente en su con-
jumto, sin transformar lo integral en esencial, sin transferir lo central a la pe-
riferia y sin olvidar aquello que por su naturaleza es y debe ser la accidén espe-
cifica y tal vez exclusiva de la Iglesia o de la sociedad civil, para no retroceder
2 un nuévo tipp de “cristiandad”, ahora de ixzquierda, en la cual se barajaa
las atribuciones y competencias religiosas y politicas. Aunque todo y todos
tengan upa dimensién religicsa (de relacionamiento con Dios) y politica (de
relacionamiento con el préjimo), lo religioso y lo politico, ambos humanos,
no dejan de ser campos nitidamente diferentes que piden también su corres-
pondiente armoniosa divisién de atribuciones y de trabajo. Todo este cuidado
teolégico en aclarar conceptos y ubicar servicios, que seria la coatribucién
especxf:ca de un eclesitlogo en América Latina, estd ausente en esta obra total-
mente inoportuna {cf. p. 14) de LB, destinada més a confundir los espiritus
que a edificar la Iglesia en nuestro Continente.
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Estas péginas ya estaban redactadas cuando aparecié la traduccidn . espa-
fiola publicada por Indo-Amencau Press Service, de Bogord. El editor colom-
biano, en una nota al lector, justifica en forma cinica Ia divalgacién de Ia obra
con estas palabras

_ "“Se edlta este libro en castel.[ano, y se hara Io pos;ble para que a.lcance.
una vasta difusién, por amor y por fidelidad a la Iglesia, especxalmente
a nuestra Iglesia lacinoamericana. .

Sabemos que algunos de sus temas despertarﬁn inguietudes; que otrds
creardn interrogantes. Habrd qmenes rechacen ios planteamlentos del antor;
© ¥ quizds tammbién alguien pueda considerar que atenta contra la ortodoxia.

Gua.rdamos profundo respeto por la opu:uon p051c10nes de cada_
quien. Sdlo QUEIEMOS CXpresar que N0 [0S Amima el desco de ayudar =
. crear polémicas, ni contribuir a que las brechas se ensanchen y se ahonden
entre cn'Stianos". :

Si.. hay algo opuesto al amor y ala fxdelldac! ala Iglesm, especlalmente
a nuestra Iglesia latinoamericana; si hay algo que atente. contrs. Ja ortodoxia,
si hay algo que ayude a crear polémicas; si hay algo capaz de ensanchar y ahon-
dar brechas entre cristianos, serd precisamente esta obra de Leonardo Boff que
despierta inquietudes y crea. interrogantes, de;ando dudas- sobre pnnclplos
fundamentales de nuestra doctrina cristiana. - .

Con fecha 8 de mayo recibi de uno de los més destacadds Prelados
del Brasil una carta en la cuel manifiesta sus mqu'etudes en torno 2 la obra
de Leonardo Boff de la siguiente forma: -

“Es mcomprenslble, al menos. para mi, ¢6mo un sacerdote que tadawa
ejerce el ministerio y desempefia una citedra de teologfa, pueda descaradamente
manifestar y defender, como lo -hace Leonardo Boff, puntos de vista e ideas
tan abiertamente . contrarios -a-los dogmas -y.a los articulos fundamentales de. ila
fe que ia Iglesia anuncia y proclama. Me da léstima de los fiesles. que,; sin
suficiente instruccidn rehgmsa y espiritu critico, con semejante lectura, sean
todavia mis y en mayor mimero y medida pemeados en Ia segundad y.en
la conf;anza sobre la Doctrina de la Iglesm ..

v




Sectas en América lLanna

' Recomendaciones Pastorales

En AL el ecumenismo no ha dado los pesos que se desearon en el
Concilio Vaticano 1I. Ello' fue causado en gran paste por la presencia de
las lamadas sectas ¢ movimienics religiosos libres. El probtema de las
ssttas constituye una de las més hondas preocupaciones de los obispos lati-
noamericancs. Para responder a esta inquierud ei Secretariado General’ del
CELAM: organizé un encuentro dé un grupo de expertos que estudiaron

© esta temdtica, el cual se llevé a cabo en agosto de' 1981, en Bogots. Algunos

de estos estudios han sido publicados en el n 28 (d1c1emb1:e de 1981)

de esta revista. El conjunto de las ponencias 2caba de ser publicado en un

volumen de 301 pdginas por el Secretariado General del CELAM, bajo

. el titulo de Seciar en Améﬂm Latina. De el reproducm:los Ias cons1dera-
. . ciones fmales -

1. La presencia y el creciente avance de oumerosas sectas o grupos reli-
giosos libres en América Latina representan un grave pmblema pestoral, Las
sectas, ya sea aquellas que a pesar de lamarse “cristianas” y basarse en la Bi-
blia, niegan la divinidad de Jesucristo y su obra redentorda u otras verdades
fundamentales de la Fe, ya sean las que promueven una visién falsa de Dios,
del. hombre, de su. destino y del mundo, no permiten un didlogo ¥ una coope-
racidn. en el sentido ecuménico definido por el Concilio Vaticano II (N.R., 4).
Esta comprobacién no invalida al verdadero ecumenismo, pero la experiencia
enseﬁa que las tareas de las secras lo dificulran mouy prolundamente.

- Con todo, no debemos. solamente lamentamos O resignarnos ante esta Si-
tua-:lén, coio tampoco proceder con intolerancia agresiva, es menester mhante-
ner siempre un espiritu de auténrica caridad unido al celo por la ensefanza
Y, defensa de la Verdad.,

2. H hombre moderno vwe, muchas veces sin darse cuenta, en la an-
siedad y Ia angustia que le causan la inseguridad del contexto socio-econémico-
polfiico, o las tentiones de toda clase. También bajo diversas pres:ones del
ambleme se multiplican quienes buscan lo maravilloso, lo magico, lo “tras-
cendente”; otros muchos adolecen de neurosis y afecciones psicopaticas decla-
radas, En esta masa humana, enfermiza, angustiada y 4vida de seguridad no es
extrafio que el proselitismo de las sectas y de los movimientos pseudo-espiri-
tuales obtengan respuestas ailn masivas,

Por otra parte, es doforoso comprobar que, con mucha frecuencia, los sec-
tarios usan medios desleales, tales como la calumnia, Ja generalizacién de defi-
ciencias parricnlares o la mecdnica repeticibn de-envejecidos ataques contra
ia Iglesm, En otras circunstancias se aprovechan para su captaaén religiosa
de la pobreza y de las mecesidades materiales de nuestro pueblo.

3, Creemos que debe ser revitalizada una sana apologética, para que los
fieles estén bien preparados y puedan contestar adecuadamente a esos ataques
y objeciones.
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4. Es un hecho comprobado que una de las causas del progreso de las
sectas es la ignorancia religiosa de muchos nicleos de nuestra Iglesia. Por eso,
nunca serd excesivo insistir en la necesided de la ensedanza religiosa global,
de Ja carequesis cn sus discintas expresiones. Es necesario hacer conocer Ja
Biblia a nuestros fieles y moverlos a su lectura y meditacién.

-5. Inmensas 4dreas de nuestro catolicismo popular estin pastoralmenre
abandonadas. Es, principalmente, la sitwacién de las grandes parroquias sub-
vrbanas. Este es, entonces, el campo preferido por la accidn misionera o pro-
selitista de los grupos religiosos libres. En verdad es necesaric estudiar con
més atencién Ia situacidén social y psicolégica de los que abandonan las zonas
rurales y buscan Ja ciudad, para multiplicar entre ellos nuestras comunidades
eclesiales de base, tratando de encontrar y formar lideres laicos. y voluntatios
que se dediquen con enrusiasmo a acompafiar 2 esos hermanos en el anonimato
y el aislamiento social. .

6. Es menester cultivar y profundizar la religiosidad popular y.la devocidn
mariana de nuestto pueblo conforme a la doctrina y prictica de la Iglesia
Carélica, impulsando también la actividad apostGlica de los laicos, Una Liturgia
mis viva y participada asi como el testimonio de la vida fraternal, gozosa y
apostolica de los miembros de nuestras comunidades serd siempre un privile-
giado instrumento para la evangelizacién. verdadera. ' o

.. 7. .Es pecesario que a los seminaristas y; en gemeral a los sacerdotes y a
todos los responsables de la pastoral no sélo se informe. sobre la doctrina y
practica del ecumenismo, sino también sobre el origen y las distorsiones doctri-
nales de los grupos religiosos libres, y acerca de las caracteristicas del espiritu
sectario, - : : S -

8. Frente 2 los medios de comunicacién social urilizados con tanta astucia
y maestria por las ‘sectas, es necesario que la Iglesia sepa usar de esos medios
Propios para una tares evangeclizadora y popular, :

9. Seria de mucha utilided para 1z Iglesia en América Latina la existencia
de un centro de documentacion e informacién sobre los movimientos religiosos
no catdlicos. Bl CELAM podifa arbitrar 2 manera de llevar a la prictica esta
sugerencia. Creemos que un organismo apwo podria ser el Instituio Teolbgico-
Pastoral en fntima conexién con las Secciones de Ecumenismo y No-Creyentes.



