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HACIA SANTO DOMINGO

Después de un largo proceso de preparacién para la conmemoracién
del V Centenario de la primera evangelizacién de América Latina, varios
documentos recogen los principales temas de 1a IV Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano que tendrd lugar en Santo Domingo el préximo
mes de Octubre.

Cuando escribimos estas lincas introductorias, todavfa no se ha
publicado el Documento de Trabajo con el que 1os Delegados asistirdn a Santo
Domingo. Con todo, en la Secunda Relatio (SR) que recoge la sintesis de
aportes al Documento de Consulta, se presentan los objetivos fundamentales
de 1a IV Conferencia.

1) Celebrar a Jesucristo, es decir: 1a fe y el mensaje del Sefior crucificado y
resucitado, difundido portodo el Continente y centro de 1a vida y la misién
de 1a Iglesia, para que el nombre del mismo Jesucristo quede en los labios
y en el corazén de todos los latinoamericanos.

2) Proseguir y profundizar, segin las ineludibles exigencias pastorales del
momento presente, 1as orientaciones de Medellin y Puebla, conmiras auna
renovada Evangelizacién del Continente, que pencetre profundamente en el
corazén de las personas y las culturas de los pueblos.

3) Estudiar y planear 1a misién evangelizadora de 1a Iglesia en el Continente
latinoamericano, de modo que con la rica experiencia del pasado y
teniendo presente los cambios profundos que se registran en nuestro
tiempo, pueda afrontar con ardor, esperanza y docilidad al Espfritu, el reto
del futuro.

El contenido de esta SR se centra en la temdticay el lema de la IV
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Conferencia sefialados por el Santo Padre: “Nueva Evangelizacién,
promocién humana y cultura cristiana”. Jesucristo, ayer, hoy y siempre (Hbr
13,8).

Los aportes de las Conferencias Nacionales insisten en que 1a palabra
de los pastores debe ser considerada como un Magisterio eclesial que
represente el “Magisterio Latinoamericano™, en continuidad con el Vaticano
H, Medellfn y Puebla, que recoge sus aportes esenciales, pues allf muy
claramente se hizo una opcién preferencial por los pobres, para desde ah{
anunciar el Evangelio a todos. Jesus vino para todos pero desde el pobre.

La Nueva Evangelizacién, para que sea auténtica, debe ubicarse en
esta corriente pastoral, es decir, debe ser llevada adelante por una Iglesia que
acompafie al pueblo y dialogue con la modemidad y con las nacionalidades
autéctonas: un didlogo con las mayorfas pobres, marginadas y victimas de la
modemidad. Este es un sentir profundo de muchos aportes de las Conferencias
Nacionales.

La Promocién humana debe ser asumida decididamente, puesestden
estrecha conexién con el anuncio evangélico. En el Evangelio, la promoci6én
humana comienza por los m4s pobres y es manifestacién del Reino de Dios
quellega (Lc. 7,18s). Ella es exigencia ética del Evangelio y no s6lo exigencia
coyuntural de nuestra situacién latinoamericana. Debemos tener una palabra
especifica de Iglesia hacia el mundo indfgena y el afroamericano, con una
comprensién cabal de las culturas y formas de vida aut6ctona, y asumir la
gravedad del atropello histérico.

La Cultura cristiana en América Latina encuentra la cultura popular
como la base articuladora de las nuevas tendencias culturales. La
inculturacién es la encarnacién del Evangelio en la cultura. Estd germinando
una cultura nueva y una sociedad alternativa: sfntesis vital entre 1a cultura
adveniente de la modernidad y posmodernidad y 1a cultura sapiencial tradi-
cional que se da sobretodo en los pobres.

En este camino hacia Santo Domingo, ¢l presente nimero de la revista
teolégica ITER quiere colaborar con unos estudios que pueden ayudar a la
profundizacién de los temas nucleares de 1aIV Conferencia. E1 P. Juan Pablo
Per6én, SDB, presenta un estudio biblico que pone de manifiesto el valor
permanente del seguimiento de Jesucristo, que es lema de 1a misma Confe-
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rencia. El P. Miguel Matos, SJ, hace una breve presentacién de la Secunda
Relatio, que es el documento previo al definitivo Documento de Trabajo. El
P. Jesiis De La Torre, OFMCap, aborda con acierto el tema de l1a inculturacién
liberadora del Evangelio en las culturas amerindias. Finalmente, el P. Luis
Ugalde, SJ, presenta unos aportes iluminadores que relacionan especialmente
lareflexiénteol6gica conlas ciencias sociales que contribuyen ala Promocién
humana.

Esperamos que en el préximo niimero podamos presentar estudios del
documento que el Episcopado produzca en Santo Domingo.
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LOS ULTIMOS PASOS PREVIOS
A LA TV CONFERENCIA EPISCOPAL
DE SANTO DOMINGO

Miguel Matos, s .

I.- Introduccidén

El segnimiento que ha hecho la opinién publica general y los diferen-
tes ambientes cristianos de la América Latina al proceso de preparaciénde esta
IV Asamblea General del Episcopado Latinoamericano no ha tenido las
mismas caracterfsticas de 1o que sucedi6 en las dos experiencias previas de
Medellin (1968) y Puebla (1979).

Las razones de este fenémeno habria que buscarlas, unas en la natural
pérdida de novedad que los eventos de esta naturaleza tienen que sufrir al ser
repetidos; otras e¢n el nivel “episcopalista” que este tipo de debate asumi6
desde la misma realizacién de Puebla *; otras en las tensiones, distanciamien-
tos, “mutuas prescindencias” y “el retroceso en la unidad de la Iglesia de AL
desde los afios 70" * que ha padecido nuestro entorno eclesial; y por fin, otras
en el retroceso que, con respecto alos afios 60 y 70, ha sufridoenla AL anivel
de pueblos, la conciencia de identidad continental >

1. LIBANIO Jo#o B., Puebla: Tensiones Preparatorias, Coleccién Iglesia Nueva 43, p. 25
2. CELAM, Secunda Relatio (Edicién Mimeografiada), Parte 1, Cap. 3, p. 83.
3. Documento de Puebla N®. 1265.



Sin embargo, la preparacién de esta Asamblea ha seguido una
programacién muy disciplinada a partir de 1a aprobacién del Primer Plan
Global de Preparacién *.

Los obispos Darfo Castrillén y Oscar Rodriguez desde 1a Presidencia
y Secretarfa General respectivamente del CELAM, animaron el cumplimien-
to de estas tareas hasta el 22 de Abril de 1991 cuando la XXIII Asamblea
Ordinaria del mismo organismo eligié al Card. Nicolds de Jesis Lépez y a
Mons. Raymundo Damasceno Assis para que desde la Presidencia y
Secretarfa General motorizaran el Segundo Plan Global hasta Octubre del 92.

La preparacién comenz6 oficialmente con la respuesta afirmativaala
peticién del CELAM, enviada por Juan Pablo II al Card. Gantin, Presidente
de la Pontificia Comisién parala A.L. (CAL), en Julio 1987. La Convocatoria
a este tipo de Conferencia es potestativo de 1a Santa Sede asf como 1a fijacién
de la temdtica.

Los momentos estelares de este tipo de preparacién podrfamos
resumirlos asf:

Febrero 1990: Publicacién del “Instrumento Preparatorio”: “Una Nueva
Evangelizaci6n para una Nueva Cultura”.

Diciembre 1990: Juan Pablo II fija el Tema: Nueva Evangelizacién,
Promocién Humana, Cultura Cristiana.

Abril 1991: Publicacién del Documento de Consulta (DC).

Julio 1991: Seminario de ITEPAL: “Hacia la Cuarta Conferencia”.
Octubre 1991: Primera Relacién (Aportes al DC).

Febrero 1992: Segunda Relacién (Aportes al DC).

Es justamente este tltimo Documento y m4s concretamente el co-
mentario a su primera parte €l que nos va a servir para ubicarnos en ¢l estado
actual de la reflexién que ¢l CELAM anima como preparacién para la
Conferencia.

4. CELAM, XXI Asamblea Ordinaria 1987, Ypacarai.
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La Segunda Relacién (SR) es la ltima actividad de sfntesis de los
diversos aportes con los que un grupo nombrado “ad hoc” confeccionar4 el
Documento de Trabajo que es el Instrumento con el que los Participantes
llegan a la Asamblea. La SR no es un pronunciamiento del CELAM sobre
ninguno de los temas que se refieren allf. Es el testimonio de 1as coincidencias
més importantes que se dan entre todas las aportaciones.

El documento estd precedido de una Introduccién y concluye con
unos Anexos. El Bloque central 1o forman tres partes:

Primera Parte (P1): Visién pastoral de 1a realidad.
Segunda Parte (P2): Iluminacién Teolégico-Pastoral.
Tercera Parte (P3): Opciones y lincas pastorales.

11.- Comentarios a la primera parte de la Segunda Relacion: visién
pastoral de la realidad

En la aproximacién que hacemos a la Primera Parte vamos a tener
como referencia los dos documentos anteriores (IP y DC), las aportaciones
que se hicieron en el Seminario de ITEPAL (CELAM) y sobre todo las
observaciones que se hicieron al DC.

1. Capitulo 1: Vision Historica de la Evangelizacién en la A.L.

Las observaciones mds importantes que recibié el DC sobre su
tratamiento de 1a realidad histérica criticaban fundamentalmente 1o siguiente:

1. Perspectiva Europea Occidentalista. Se percibe un supuesto segiin el cual
la occidentalizacién catélica del mundo serfa el ideal que comienza a
hacerse realidad en América hasta que es obstaculizado por el adven-
imiento de la modernidad (Nacionalidades).

2. No se percibe una suficiente valoracién de las culturas precolombinas. De
sus valores religiosos y humanos. De las “Semillas del Verbo”. Se
observan vacfos en la descripcién de 1a realidad indfgena y afroamericana.
El tratamiento que hace del genocidio de los indfgenas estd llena de
eufemismos.
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3. Lagunas: El papel de 1a vida religiosa femenina en los cinco siglos de
Evangelizacion, de los laicos.

4. Debe ser historia de la vida de las comunidades, de 1a fe sembrada y una
relectura desde dentro y desde abajo més que desde las instituciones
rectoras.

5. Que mire la historia con espfritu de arrepentimiento y de accién de gracias.

6. Que se hagan presentes los criterios con 1os que se evalda esa historia y que
no pueden ser otros que la adecuacién con el Evangelio de Jests, con la
préctica evangelizadora de Jesus.

Con esas observaciones como fondo podemos valorar en la SR las
siguientes notas que caracterizan este Primer Capftulo:

1. Se adopta desde un primer momento una actitud de apertura que permita
“reconocer con humildad los errores del pasado, donde los hay y pedir
perdén por las faltas cometidas... de esta manera creceremos en madurez
cristiana..”.

2. El reconocimiento al mundo precolombino arranca afirmaciones como
éstas: “LaHistoria de salvacion de nuestros pueblos no comenzé en 1942...
Antes de la llegada de los primeros misioneros, los pueblos indfgenas
vieron en lanaturaleza la manifestacién de Dios... Es un Dios trascendente,
favorable a 1a vida del Hombre... Las estructuras de 1a sociedad estaban
dirigidas por altos valores morales... Hubo también en tales culturas
opresién, explotacién, discriminacién y pecado™®.

A tftulo personal recomiendo si se desea verificar 1a objetividad de
este reconocimiento que hace 1a SR, de los valores evangélicos y humanos de
las culturas nativas, acercarse a los iltimos articulos de Pedro Trigo que
abordan este argumento ’.

w

CELAM, Secunda Relatio. Partel, Cap. 1, p. 19.

Idem, p. 20.

7. TRIGO, Pedro, “Evangelizacién de la Colonia”, Revista Latinoamericana de Teologia 20
(1990) 163 y 22. “Una mala fe. Campafia de extirpacién de las idolatrias™, ITER, Revista
de Teologia 2 (1991) 81 ss. “Pachacuti. Mundo al revés”, ITER, Revista de Teologia 2
(1990) 79 ss.

a
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Enloreferente alaforma “eufem{stica” como se refiere 1a destruccion
de laviday cultura del mundo precolombino es bueno recordar que para este
momento se tiene una casi certeza sobre la existencia de unos 70 millones de
indfgenas para el comienzo de la conquista y que son las propias crénicas
ordenadas por la Corona las que atestiguan para la cifra de millén y medio de
indigenas para el comienzo del siglo X VIII.

A este respecto la SR dice: *“..hubo un verdadero colapso
demogréafico debido no s6lamente a las enfermedades y pestes trafdas por los
conquistadores, sino también al trabajo forzado... no cabe eximir a los
conquistadores de responsabilidad objetiva en el colapso demogréfico” &,

Juicios parecidos se expresan con relacién al “pecado mayor”?®, la
esclavitud de los negros.

3. La SR excluy6 el contenido de 1os niimeros 18, 19 y 20 del DC en los que
se describe la “Cristiandad Indiana”, 1a “Cultura Barroca” y la Mistica y
Religiosidad Popular. Es lamentable 1a omisién que deja un gran vacfo en
este recorrido histérico. No se debe considerar esa “sfntesis mestiza™ que
es la “cultura barroca” como el dnico sustrato cultural cristiano de la
colonia en perjuicio de la persistencia aut6ctona indfgena y afro, segiin la
perspectiva de Pedro Morandé *° (Miembro del Pontificio Consejo para la
Cultura), pero no se puede excluir este fenémeno en un testimonio
histérico de 1a religiosidad latinoamericana.

4. Otralaguna histérica es 1a casi omisién que hace del Concilio General de
los Obispos Latinoamericanos de 1899. Este Concilio es de primera impor-
tancia por ser la primera experiencia significativa de colegialidad de la
Iglesia dela AL y, m4s atin, porque es de 1as experiencias m4s exitosas que
ha tenido esta Iglesia desde el punto de vista de la realizacién de su
estrategia de consolidacién de 1a institucionalidad eclesidstica .

®

CELAM, SR.,P.1,Cap. 1,N®.5.2.

Idem, p.28.

10. MORANDE Pedro, “Lectura de la Historia de la Iglesia en 1a A.L”, ITEPAL, Semirario
“Hacia la IV Conferencia” 1991, p.9 ss.

11. TRIGO Pedro, Tipos Cristianos de la América Latina, Coleccién Cristianismo Hoy,

Gumilla, Caracas 1981.

b
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5. Enlapresentacién que hace la SR de la época més reciente del cristianismo
de 1a AL, destacan:

(a) La observacién referente a que desde el Vaticano I 1a Iglesia de 1a
AL comienza a perfilarse y a percibirse como diferente de 1as otras
Iglesias. Se recuerda cémo nuestra Iglesia se anticip6 al Concilio en
la doctrina de la colegialidad episcopal con la celebracién de la
Primera Conferencia General de Rfo y la creacién del CELAM en
1955. Este camino de consolidacién se sigue con Medellin y Pue-
bla 2, La importancia de estas constataciones se hace més evidente
en el momento en el que el Documento saca conclusiones para
reforzar el reto de la autoctonizacién de 1a Iglesia Latinoamericana
(Tercera Parte. Lineas Pastorales).

(b) El primer reconocimiento concreto y particular que un documento
de esta jerarqufa hace a los martires de 1a AL de los tltimos veinte
afios. Se nombra a Mons. Romero, a los seis jesuitas asesinados en
El Salvador y se hace mencién de los tantos y tantos catequistas,
predicadores de 1a palabra, etc., asesinados “...por quienes se procla-
man defensores de esta cultura y aun de los principios cristianos” 2,

2. Capftulo 2: Visién de la Realidad Social Latinoamericana
Principales observaciones criticas contra el DC

1. El DC habfa suscitado descontentos por haber abandonado el método
consagrado en Medellfn y Puebla del “Ver, Juzgar y Actuar” * con las
consecuencias que de esto se deducfan en orden al andlisis estructural. Este
hecho era el responsable de que no se sefialaran responsabilidades, causali-
dades enla descripcién de 1a problematica del continente. En el Seminario
“HacialaIV Conferencia”, por el contrario hubo voces que celebraron este
cambio de esquema.

12. CELAM, PR, P.1,Cap. 1,p.31.

13. Idem, p.34.

14. RICHARD Pablo, “Caminos positivos hacia Santo Domingo 1992" , Mimeo, San José
1990.
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2. Al ser el eje central del documento la cultura, los andlisis algunas veces
parecen desconectados entre sf.

3. Se objet6 el generoso optimismo con que el Documento hace algunas
proyecciones sociales.
4. El problema de 1a Deuda Extema estaba poco resaltado.

(A) Niicleo Socio-econdémico

El andlisis de la realidad que hace la SR tiene las siguientes
caracteristicas:

Ladescripcién que se hace de los indicadores econémicos de laregién
es suficientemente completa y lleva inmediatamente a la consideracién sobre
las responsabilidades “...se da por lo tanto una cierta relacion de causalidad
entre desarrollo y subdesarrollo, entre enriquecimiento de unos pafses y em-
pobrecimiento de otros” **,

El micleo socio-econémico repite el andlisis de la realidad montado
sobre el hilo conductor de 1a realidad del trabajo, tal y como aparece en el DC:
“Dentro del campo de la economfa merece una consideracién especial la
realidad actual del trabajo en A L.,la cual tiene raices en factores novedosos
que sefialan una verdadera transformacién de la cultura y de la sociedad.
Estos factores estdn representados por los cambios que se han realizado en los
sistemas de produccion, (...) y en forma especial, por un cambio de mentalidad
que ha reemplazado el sentido cristiano del trabajo como servicio a los demd4s
por la explotacién y 1a opresién” * (D.C.,Tercera Parte, N°. 1 y ss).

El sistema productivo que se articula a escala mundial tiende a
sustituir al hombre por 1a méquina. El capital se mueve a nivel internacional.
Disminuye el papel de los Estados Nacionales... los pafses pobres ayudan a
financiar la revolucién tecnolégica (del Norte, mediante el pago de la Deuda
Externa y los t€érminos de intercambio comercial); 1a burguesfa nacional exige
una reformulacién politica que se acomode al llamado “neoliberalismo”; asf
crece cada dfa el niimero de los que pertenecen a la “masa sobrante”.

15. CELAM, SR, Parte 1, Cap. 2, N%. 2.1.
16. Idem, N°.2.2.
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(B) Nicleo Politico

En el micleo politico 1a SR refiere el incremento de las democracias,
“democracias excluyentes y restringidas al hecho exclusivo del voto... inca-
paces de responder oportunamente a las demandas sociales...que han venido
perdiendo la confianza de los ciudadanos...con una corrupcién en aumento,
corrupcién intimamente vinculada al centralismo, al burocratismo, al reparto
politico-partidista...””. Debilitamiento de los partidos politicos y de los
sindicatos.

Como aspecto positivo refiere el surgimiento de las nuevas organi-
zaciones de origen comunitario. Sobre esto se abunda més adelante en el
apartado referente a las “culturas emergentes”’.

Se hace luego un “saludo a la bandera” a esa convocatoria de la
“Participacion” que intent sembrar Puebla, que de 1o mal implementada y
articulada termina sonando muy vacfa.

(C) Niicleo Cultural

La irrupcién del enfoque cultural en el compromiso cristiano hacia el
continente produjo en sus primeros momentos algunas perplejidades ante lo
que parecfa un cambio en ¢l eje mismo de la incidencia evangélica sobre la
realidad de 1a A.L.

Este enfoque cultural que tiene sus rafces en el mismo Vaticano II,
recibi6 un fuerte impulso con 1a Evangelii Nuntiandi, por medio de ésta entr6
en Puebla, y ha sido una de las constantes mds significativas de 1a predicacién
de Juan Pablo II.

A medida que se fue desarrollando ¢l discurso, las perplejidades
iniciales fueron cediendo el paso a la esperanza de que este planteamiento
llegara hasta sus Gltimas consecuencias de manera que se pueda lograr por este
camino un diagnéstico mds radical y una estrategia m4s efectiva de
construccién del Reino en nuestro espacio continental.

17. Idem,N®.3.1.
18. SUAREZ Wagner, “Iglesia Latinoamericana: Camino a Santo Domingo”, ITER, Revista
de Teologia, 2 (1991) 28.
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Se tenfa, incluso, el temor de que cuando comenzaran a visualizarse
las consecuencias a las que lleva esta aproximacién cultural a la realidad, no
se tuviera el suficiente coraje para asumirlas “... Es probable que el Docu-
mento Final delaIV Conferencia, de continuar esta dindmica lance un reto que
después tenga que mediatizar” %,

Por eso en la misma Introduccién el Documento hace este plantea-
miento: “Junto a Jesus, el eje del documento debe ser la problemdtica de la
pobreza; por tanto, la opcion preferencial por los pobres debe seguir siendo
el criterio estructural de la vida y misi6én de 1a Iglesia en A.L., y no sélo un
criterio espiritual; en consecuencia, los retos de la cultura, de 1a modemidad
y de los movimientos no deben sustituir este eje sino m4s bien situarse en torno

del mismo™,

Enesta misma direccién apunta otra de las afirmaciones iniciales: “el
problema principal del hombre latinoamericano no es el secularismo. Son
otros los problemas que le quitan la vida a todo nivel”®.

De forma que si se asume el reto de 1a transformacion del continente
enfrentdndose con sus matrices culturales es porque descubrimos que los

mecanismos de 1a dominacién y de 1a muerte tienen un obvio soporte cultural.

En el campo de las conceptualizaciones sobre la cultura se hacen
precisaciones sumamente oportunas. En una de ellas se trata de corregir la
posibilidad que dejaba tanto Puebla como el DC de entender el universo
cultural del continente como conformado por s6lo dos experiencias culturales:
una cultura adveniente (de 1a modemidad), y una cultura mestiza (el sustrato
arcaico cuya matriz se form6 en la primera evangelizacién y que se expresa
en la Religiosidad Popular).

Esta esquematizacién deja fuera toda 1a realidad multiculwral prov-
eniente de la presencia activa de la autoctonfa indfgena y del componente
africano.

“Una caracterfstica fundamental de 1a realidad latinoamericana es la
pluralidad de sus culturas. Encontramos varios tipos de culturasenla A.L.:

19. CELAM, SR., Introduccién N2 4.
20. Idem.

17



las indfgenas o nativas, o sea las originarias del Continente, las afroamerica-
nas, las criollas y las mestizas” %,

Una vez clarificado el horizonte de los destinatario de la tarea cultural
se pasa al tratamiento especffico de los tres polos: la cultura adveniente, las
culturas autéctonas, las culturas de los pobres o emergentes.

El término “Cultura Adveniente” s¢ asocia {ntimamente con los
fenémenos de modernidad, 1a expansién de la industrializacién capitalista
urbana, ligada a 1a penetracion del poder econémico y politico de los pafses
industrializados y particularm ente a los Estados Unidos %, s€ le responsabi-
liza de sembrar los antivalores que refuerzan las estructuras econémicas,
politicas y sociales injustas %. Se reconoce sus aportes positivos: pluralismo
cultural y religioso y bisqueda de nuevas formas de participacién comuni-
taria.

Esta cultura se identifica con la “cultura occidental” de los descen-
dientes de los colonizadores y es 1a cultura dominante “de 1a que de una u otra
forma participa la gran mayorfa de 1a poblacién del continente...cuando entra
en combinacién con alguna de las otras dos experiencias culturales da lugar
a lo que se ha llamado “mestizaje cultural” *

El segundo bloque lo forman las culturas autéctonas: indigenas y
afros. La intenci6én del documento ¢s testimoniar su- vigencia: “...muestran
pocas ganas de morir y m4s bien resurgen dltimamente con mayor vitalidad.
Para todos ellos los 1ltimos 500 afios son vistos ante todo como 500 afios de
dura prueba desde 1a invasién que se inici6 en 1492” %,

En el apartado correspondiente a las Opciones Nuevas * aparecen los
sujetos de estas culturas como los beneficiarios de 1a primera “nueva’ opcién
de la Iglesia”.

21. Idem, P.1,Cap. 2, N2 4.1.
22. Idem, N 4.2,

23. Idem.

24. Idem, N2 4.3.

25. Idem.

26. Idem, P.3,Cap. 5, N2 2.2,
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El tercer bloque lo constituyen las culturas de los pobres. Aquf se
caracterizan m4s bicn las respuestas de supervivencia que emergen desde las
culturas indigenas y afros sobre el fondo de 1a cultura dominante. En otras
partes del documento se hace 1a relacién entre este fenémeno y otras manifes-
taciones de factura mds reciente: “Un cambio cultural que se estd dando en la
A.L., consiste en la emergencia, sobre todo entre los pobres, de 1o que se
denomina neocomunitarismo de base. Ahf se estdn aparentemente dando los
gérmenes de una nueva sfntesis vital...Algo semejante estd ocurriendo a nivel
social...comités barriales, centros de cultura...en el dmbito
econdmico...economfa popular de solidaridad... se puede hablar de una nueva
cultura emergente...” 7,

Entodas estas consideraciones lo que resulta mds alentador no es sélo
el signo de las opciones que esté haciendo la Iglesia, sino algo més importante
atin como es el descubrir 1a capacidad de respuesta de las culturas hoy
oprimidas para asegurarse no s6lo su supervivencia sino para conquistar su
protagonismo como hacedores de las sintesis que permiten que *“sélo el pobre
salve al pobre”. : ,

Si la Iglesia opta por acompafiar activamente esta emergencia de las
sintesis vitales, del neocomunitarismo, de 1a solidaridad, se habrd dado un
paso significativo en laimplementacién y racionalizacién de 1a opcién por los
pobres.

3.- Capitulo 3: Vision de la Realidad Eclesial latinoamericana
Observaciones que se hicieron al DC:

 EIDCnotiene un apartado correspondiente alaRealidad Eclesial. Sin
embargo la caracterizacién de esa realidad presente en todo el documento dio
pie a las observaciones mds concretas y delicadas.

En el centro de las posturas contrarias estaban: las CEBs, 1a Teologfa
de la Liberacién, l1a Vida Consagrada, los laicos.

El DC habfa avanzado positivamente en el tratamiento de estas
situaciones. Sin embargo, todav{a privaba una sensacion de inseguridad, de

27. Idem N2 4.7.
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ambivalencia en las caracterizaciones que hace de ellas. Aun los juicios
positivos quedaban diluidos ante 1a marginalizacion que sufrfan estas reali-
dades. No deja de ser tristemente elocuente que en la reflexién bfblico-
teolégica, frente a las 30 citas que se hacen de Juan Pablo II, 12 del Vaticano
11,7 de Pablo V1, y otras de otras entidades vaticanas, no aparezca unasola cita
de un solo tedlogo latinoamericano.

También aquf hay algunos cambios de 6ptica:
Las CEBs son objeto de Opcién Preferencial 2.

La Teologfa de 1a Liberacién “...se ha de tomar...en serio 1a Teologfa
de 1a Liberaci6n, para entenderla en su sentido auténtico™ 2.

La Vida Consagrada: “Hay una gran presencia de religiosos y
religiosas en la pastoral de conjunto...es una gran fuerza para la Nueva
Evangelizacién” *,

Pero lo m4s importante no son las afirmaciones positivas que se hagan
sobre ninguna de estas realidades. Lo que m4s vale como cambio de perspec-
tiva es el nuevo espacio que ellas ocupan en la articulacién de la Nueva
Evangelizacién y m4s atin como referencias obligadas para la consolidacién
del nuevo modelo de Iglesia exigida por la Nueva Evangelizacion.

“Las CEBs estdn en camino para ser 1a base de una Iglesia cuya
estructura parroquial tiende a ser comunidad de comunidades... Las CEBs no
son un movimiento de la Iglesia sino un modelo de Iglesia” *'.

Se presenta también a las CEBs como expresién concreta de esa
emergencia de neocomunitarismo inspirada en el Evangelio y como garantfa
de preservacién y enriquecimiento de nuestro sustrato cultural *, asf como la
instancia revitalizadora de la religiosidad popular.

El documento hace una vez més el panegfrico sobre el papel de la
mujer en la vida de 1a Iglesia .

28. Idem,P.3,Cap. 5 N2.2.2.2.
29. Idem,P.3,Cap. 5, N°. 3.4,
30. Idem,N®.6.2.

31. Idem,N2.1.2.

32. Ildem.

33. Idem, N° 6.3.
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La parte final de esta Primera Parte 1o ocupa una evaluacién del
perfodo Medellfn-Puebla a Santo Domingo.

Este apartado representa una toma de postura valiente, inspiradora y
futurista sobre las situaciones m4s 4lgidas del entorno cristiano continental.

Ademds de lamentar el “movimiento de involucién™ que se padece en
laIglesia, el “retorno a los estilos preconciliares”, “‘el nuevo conservadurismo
eclesial y cierta centralizacién jerdrquica” *, se hace un “gran llamado a la
reconciliacién y comunién en 1a Iglesia”, a “reedificar el Pueblo de Dios y
darle esperanza y confianza en las Iglesias” %,

III.- Comentarios Finales

La conclusién que podemos sacar al final de esta aproximaci6n a una
sola parte de la SR coincide con la impresién que deja 1a enumeracién de los
“desaffos” con los que concluye la seccién.

Esunaenumeraciénexhaustiva. Este es el defecto de todalaRelacién,
lo cual en parte es explicable por tratarse justamente de una “relacién de
aportes”. Le tocard a 1a comisién encargada jerarquizar, priorizar, resumir,

Pero hay algo muy positivo y es la profunda coherencia. Se siente
afinidad en el tratamiento de las diversas situaciones y las motivaciones
apuntan en una misma direccién. Esto tiene un gran valor. Esto supone la
superacién de aquel momento de Puebla en el que la necesidad de armonizar
posturas muy diferentes daban como resultado afirmaciones ambivalentes.

Hay un empefio en mantenerel “hilo conductor de Medellin y Puebla™
y se concibe el reto de 1a Nueva Evangelizacién como la radicalizacién de la
opcién preferencial por los pobres.

Lo m4s prometedor, sin embargo, parece ser algo que no se explicita,
pero que se lee entre 1fneas en el Documento: una afirmacion de la madurez
de la Iglesia Latinoamericana. Una conciencia de 1a propia consistencia que

34. Idem,N¢. 7.2.
35. Idem.
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todav{a es tfmida, pero bien fundada. Quinientos afios de evangelizacién y una
infinidad de experiencias de fidelidad tendrfan ya que traducirse en el derecho
a una reflexioén teoldgica propia, una liturgia autéctona, una religiosidad
inculturada y un modelo de Iglesia encarmado en estas realidades.

Quiera Dios, que en Santo Domingo se renuncie a la exhaustividad,
en orden a hacer mds factibles las opciones, se priorice con més discrecién,
pero se mantengan los enfoques fundamentales y las intuiciones que animan
a este Documento.
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EL LENGUAJE DE JESUS
EN EL EVANGELIO DE MARCOS

Mirada general, andlisis, significado, consecuencias e implicaciones
del modo imperativo y exhortativo del lenguaje de Jesiis

Juan Pablo Perén, sdb

1. Acercamiento
1.1. Marcos, el escritor

En ¢l intento de poner por escrito de manera més organizada las
tradiciones que llegaron hasta él, Marcos inicia un género literario nuevo,
llamado evangelio. Es el primero que cuenta en sucesion cronol6gica la
‘historia de Jesds’. Resume la tradicién misionera y catequética y la elabora
para su comunidad cristiana. A €l le debemos casi exclusivamente lo que
sabemos de Jesucristo, de su vida y de su actividad, de su pasién y de su
muerte.

Entre las caracterfsticas de su forma de escribir resaltan la narracion
sencillay detallada y el didlogo 4gil e incisivo. El los alterna constantemente
y los vincula a elementos circunstanciales de tiempo y de espacio, creando asf
una primera continuidad cronolégica.

Lanarracién de Marcos ofrece una fuerte descripcioén de las personas
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y de los acontecimientos. Estructura su entrelazamiento y mezcla. Pone en
evidencia caracterizaciones sencillas, diferenciadas y a veces contradictorias.

Eldidlogo especifica los rasgos personales de los interlocutores, sus
actitudes y reacciones frente a las propuestas de Jesis. Revela los aspectos
ocultos, los contrastes y animadversiones o las adhesiones y manifestaciones
de fe.

Frente a Jests el hombre no puede quedarse indiferente. Debe tomar
posicién o a favor o en contra.

Con su nuevo género literario Marcos consigue una doble finalidad.

Primera. Narrar acerca de Jesus y de los que se han encontrado con
€1, han vivido cerca de €1, se han decidido por €l, lo han seguido y han aceptado
sus ensefianzas y sus propuestas o 1o han ignorado, atacado y rechazado hasta
hacerlo morir.

Segunda. Estimular a una respuesta comprometida a los lectores de
las comunidades cristianas no ya contemporineas de Jesds a los que estéd
dirigido su ‘Evangelio’ para que reciban fuerza para un seguimiento mis
coherente.

1.2. Jesus, la figura central envuelta en el misterio

Jesis es el persondje alrededor del cual estd elaborada toda la
narracién evangélica. Desde el inicio (1.1) Marcos 1o anuncia como el ‘Cristo,
Hijo de Dios’. En la mitad (8,29) Pedro, en nombre de los discfpulos, 1o
confiesa como el ‘Cristo’. Al final (15,39) el centurién romano en el Gélgota
lo proclama ‘Hijo de Dios’.

Jests anuncia la presencia del Reino de Dios ¢ invita a 1a conversién.
Escoge y llama alos que quiere para su proyecto. Como maestro ensefia de una
manera nueva y con autoridad. Cura a los enfermos y libera de los demonios
a los posesos.

Los milagros obrados por él manifiestan algo de su misteriosa
identidad. La gente, aunque no lo entiende, 1o sigue dondequiera, atrafda por
su palabra y la fuerza de su poder y espera la realizacién de proyectos sociales
y polfticos.
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Confronta y desenmascara a los adversarios que se le atraviesan en el
camino. Entra y sale con libertad de las ciudades, sinagogas y casas. Se
desplaza por toda Galilea y entre los paganos. Emprende el camino hacia
Jerusalén en donde muere rechazado por las autoridades politicas y religiosas
y por el pueblo.

Llama a un seguimiento cada vez mds exigente, envfa a una misién
més amplia, trata de revelar 1a profundidad de su misterio, sin ser com-
prendido. La parte dialogal y alocutiva del evangelio que tiene como sujeto a
Jests constituye més de un tercio de 1a obra (262 versfculos sobre 678). Esto
significa que para Jesis tiene sentido indicar, sugerir y ordenar gestos y
actitudes. Los sentimientos de Jesds y de sus interlocutores aparecen con
claridad.

Su persona parece comprensible a los que lo encuentran. En realidad
resulta misteriosa e inalcanzable. Marcos deja entrever que el hombre recono-
ce a Jestis sélamente a través de la fe y 1o descubre en el camino de la
predicacién y del testimonio.

1.3. El hombre, interlocutor en positivo y en negativo

En el evangelio el hombre se vuelve interlocutor de Jesis en positivo
o ennegativo. Jesds le dirige sus discursos, didlogos, alocuciones, propuestas
y 6rdenes. El lenguaje de Jesus constituye un estfmulo para el ejercicio de 1a
libertad del hombre.

1.3.1. Los diferentes interlocutores descritos por Marcos, individual
o corporativamente, actian con plena conciencia frente a Jests.

Los discipulos (los doce, los apéstoles, 1os cuatro, los tres) son los
interlocutores preferidos. Lo siguen con actitud positiva, a menudo confun-
dida por el interés personal. A veces con sus reacciones espontdneas revelan
apertura y escucha. Pero nunca manifiestan una comprension profunda de su
persona o de su mensaje.

Los enemigos (los escribas, los fariseos, los sacerdotes, los ancianos,
los herodianos) constituyen el partido de los opositores, retrecheros y malin-
tencionados que obstaculizan dondequicra a Jesus, dispuestos a agarrarlo ‘in
fraganti’ en su doctrina y en su actuacion. Interpretan negativamente sus
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palabras de perdén y sus gestos de curacién y liberacién. Lo siguen donde-
quiera como sombras funestas y al final lo condenan a muerte, fuertes del
rechazo del pueblo.

La gente constituye el horizonte donde se mueven Jesis y sus
interlocutores. Actia sicmpre positivamente en relacién a €1, menos en la
pasioén. Lo protege. Lo sigue como maestro. A menudo depende de €l en la
alimentacién. Lo busca para que cure a sus enfermos. Vive en una continua
simbiosis con Jests.

Entre 1a gente emergen los enfermos 'y los poseidos que se acercan
a Jestis para recibir salud o liberacién y se alejan de él curados y dejando casi
siempre para los circunstantes primero y luego para el lector un mensaje de fe
y agradecimiento.

1.3.2. Marcos escribe ademds para lectores cristianos de la primera
comunidad que constituyen los personajes implicitos.

A cllos también Jesds dirige sus amonestaciones y reflexiones. Por
medio de los didlogos y de los discursos los anima a asumir actitudes positivas
v a rechazar las posturas negativas que los mismos personajes histéricos
asumen frente a él.

Quien lee el Evangelio tiene que examinar su vida y decidirse a favor
de Jests o en contra de €l.

2. Elimperativo y el exhortativo en el lenguaje de Jesiis

A través de los didlogos que Marcos propone en su evangelio la
persona de Jests adquiere un valor unificador.

El habla de diferentes modos, expresando diversas disposiciones de
dnimo. Con el indicativo manifiesta intenciones reales, subrayindolas a
menudo con gestos y accioncs. Con el subjuntivo acepta varias probabilidades
y manifiesta la conveniencia de 1a ejecucion de sus intenciones.

Con el imperativo impone su voluntad expresada a través de una
orden. Marcos pone en boca.de Jesis 129 imperativos. A través de este modo
de comunicarse, Jesis revela su autoridad objetiva y su poder sobre el
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interlocutor quien, ain conservando su libertad, manifiesta una actitud de
dependencia y de sumisién.

Con el exhortativo (1,38; 4,35; 14,42) Jestis revela un deseo, una
invitacién que espera una respuesta (probable) por parte de los interlocutores.

Queremos examinar estos dos modos expresivos del lenguaje de
Jests. (Qué significa este mandar y exhortar? ;Qué fuerza se desprende de su
hablar? ;Qué consecuencias se siguen para sus interlocutores? ;Qué rela-
ciones interpersonales se establecen? ;Qué actitudes y exigencias surgen?

2.1. Los interlocutores directos de Jests son los discipulos, los
enemigos, la gente y los curados de enfermedades o posesiones.

2.1.1. Los discipulos

La temdtica de los discipulos en Marcos es la que emerge con més
fuerza. El Evangelio pudiera describirse como unlargo camino que Jesis hace
con sus discfpulos para educarlos. Los llama a su seguimiento. Los prepara
para una misién. Los envfa por Galilea impartiéndoles 6rdenes para su vida
apost6lica y comunitaria. Los invita, en su ausencia, a enfrentar con sabidurfa
y confianza en Dios los problemas y las dificultades de su vida y los de la
comunidad cristiana. Veamos brevemente €stos aspectos.

2.1.1.1. Vocacidn y seguimiento

Desde ¢l inicio del Evangelio Jests toma la iniciativa y Itama (1,17:
iSfganme!; 2,14b: jsigueme!; 8,34: jponte detrds de mi!; 10,21: jsfgueme!).

Las personas a las cuales estdn dirigidas las 1llamadas son personas
concretas: Simén, Andrés, Levi, el rico.

Jesis manifiesta con claridad 1a finalidad de su llamada: (1,17: les
haré pescadores de hombres; 1,38: vamos a predicar a los pueblos vecinos).
Indica el sentido del seguimiento. Propone las condiciones, hechas por una
parte de acompafiamiento y convivencia (expresado por los exhortativos:
1,38; 4,35; 14,42) y por otra de exigente ascesis (8,33s: si alguno quiere
seguirme, renuncie a s{mismo, tome su cruz y jsfgame!; 10,21 sélo te faltauna
cosa: anda, vende todo lo que tienes y dalo a los pobres!).
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Jesus espera de parte de los lamados una respuesta libre y generosa.
En muchos casos ésta se da inmediatamente (1,18,20; 2,15s; 10,28). Los
Ilamados dejan todo: familia, trabajo, ganancias, amistades. Otras veces no se
da (10,22: cuando oy6 estas palabras se entristecié y se fue muy apenado
porque tenfa muchos bienes), dejando asf abierta una reflexi6n para interlo-
cutores y lectores sobre el mal empleo de 1a propia libertad.

Los imperativos de Jestis apuntan a la ruptura con el pasado, con un
estilo de vida ya experimentado y proponen un futuro diferente, una vida
distinta,

Los exhortativos a su vez inducen una respuesta consciente que 10s
interlocutores son invitados a dar.

2.1.1.2. Misién y vida comunitaria

Muchas actitudes exigidas por Jestis a los discfpulos se derivan de la
experiencia de la accién misionera y de 1a vida comunitaria y tienden a hacer
crecer en ellos la fe.

Los Doce (6,7), enviados a una misién, reciben la orden de una
residencia fija (6,10: jquédense en 1a primera casa en la que les den aloja-
miento!). Deben alejarse de aquellas poblaciones 0 comunidades que no los
acogen o no los escuchan (6,11: salgan de allf y sacudan el polvo de sus pies
como protesta contra ellos).

Acabada la actividad misionera, los ap6stoles (6,30) son invitados a
descansar y a reflexionar (6,31: vengan a un lugar apartado para descansar un

poco).

Jests les pide que sirvan a 1a gente (6,37; jdenles ustedes mismos de
comer!) ylos confronta con la realidad (6,38: ;cuéntos panes tienen? ;Vayan,
vean!) para que entiendan el alcance del milagro que va a realizar.

Enfrentados con 1a realidad misteriosa de 1a primera multiplicacién
deberfan poder entender ¢l poder de Jesds, el alcance del milagro y las
exigencias del servicio. Pero sus mentes estdn ofuscadas. De nada sirvenni la
revelacién nocturna en el lago agitado por la tempestad (6,50: j4nimo, no
tengan miedo, soy yo!), ni su reflexién después de la segunda multiplicacién
de los panes para prevenirlos de las actitudes de falsedad y ansias de poder de
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sus enemigos (8,15: tengan cuidado, estén atentos de la levadura de los
fariseos y de Herodes). La ceguera del corazén impide a los discfpulos
ahondar en el significados de los milagros y creer en Jests (6,52; 8,17.21).

Enla actividad misionera los Doce (9,35) no deben guardar actitudes
mezquinas de rechazo hacia quienes manifiestan sus mismos poderes aunque
no sean del mismo grupo (9,39: jno se lo prohiban! No es posible que alguien
haga un milagro en mi nombre y luego hable mal de mf). Jesus deja ver que
las sefiales de 1a presencia del Reino de Dios se pueden revelar ain més all4
de la pertenencia al circulo de los Doce.

En el interior del grupo-comunidad hay que evitar el escdndalo. La
moral de los discipulos y su vida ascética exigen decisiones severas (9,43-44:
si tu mano es para tf ocasién de pecado, jcortatela! ... si tu pie es para tf ocasién
de pecado, jcortatelo!; 9,47: si tu 0jo es para tf ocasién de pecado, js4catelo!).

Jesus les impone vivir sabia y pacificamente en la comunidad,
evitando contiendas y sinsabores (9,50: tengan sal en ustedes y vivan en paz
unos con otros).

En la comunidad los discfpulos deben acoger a los pequefios y a los
sencillos (10,14: jdejen que los niflos se acerquen a mf y no se lo impidan!) y
servir (11,2: vayan a ese pueblo que ven enfrente... encontrardn un pollino
amarrado, jdesdtenlo y trdiganlo! 11,3: digan: el ‘Sefior’ lo necesita; 14,13-14:
vayan ala ciudad... les saldr4 al encuentro un hombre con un c4ntaro de agua...
isfganlo! Donde entre digan al duefio de 1a casa: ;D6nde estd mi picza para
celebrar la cena? 14,15: jpreparen allf nuestra cena!). Al servicio participan
también las mujeres (14,6: jdéjenla tranquila! Es una buena obra la que hizo
conmigo).

Los discifpulos se deben caracterizar por una profunda fe en Dios
(11,22: tengan fe en Dios) que sea capaz de transportar las montafias (11,23:
les aseguro que el que diga a este cerro: jlevédntate de ah{ y tfrate en el mar!...
logrard lo que pide). La oracién que dirigen a Dios debe estar llena de
confianza en €l (11,24: todo lo que pidan en Ia oraci6n, crean que lo van a
recibir). Al mismo tiempo la oracién debe ser complementada por la dis-
ponibilidad incondicional al perd6én personal y comunitario (11,25: cuando
se dispongan a rezar, si tienen algo contra alguien, jperdénenlo!).
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Oracién y vigilancia constituyen dos actitudes que la
comunidad de los discipulos debe asumir como propias, sobre todo en los
momentos de 1a prueba (14,32: jsiéntense aquf mientras voy a orar! 14,34;
jquédense aquf y permanezcan despiertos! 14,38: jestén despiertos y oren!).

En la celebracién de la Cena del ‘Sefior’ los Doce (14,22) siguen
haciendo memoria de 1a pasion y muerte liberadora de Jesis (14,22: jtomen!
Esto es mi cuerpo).

2.1.1.3. Sabiduria y confianza

Enel cap. 13 Marcos introduce un tema que proyecta en la historia los
discfpulos y la comunidad entera (13,37: 1o que les digo a ustedes se 1o digo
a todos: jestén despiertos!). '

Mientras por un lado Jesis los va preparando para tiempos dificiles,
quiere asegurarles que la prov1denc1a de Dios los acompafiard siempre y
dondequlera

Jesus ordena actitudes de sabidurfa y de vigilancia (13,35.37: jestén
despiertos!). No deben dejarse engafiar por falsos mesfas (13,5: jcuidado que
nadie los engafie!; 13,21: jno le crean!) que confunden y perturban a la gente.
Deben més bien estar atentos y saber discernir el tiempo de la salvacién que
Dios les ofrece (13,33: jestén preparados y vigilando!) y que ha sido previsto
por Jests (13,23: justedes estén preparados! Ya estdn sobre aviso de todo
esto). Con estas actitudes discfpulos y comunidad deben enfrentar los
inminentes acontecimientos sociopoliticos (13,9: justedes estén listos!). No
se deben preocupar por las persecuciones que brotardn en contra de ellos
porque no les va a faltar 1a asistencia de Dios (13,11: jno se preocupen por lo
que van a decir! En aquel momento digan lo que Dios les inspire decir).

Capaces de prever los signos de 1a guerra (13,14 ¢l que lea, que
entienda bien), no deben tener miedo (13,7: jno se alarmen!). Huyan con
tiempo de Jerusalén hacia lugares seguros (13,14). La situacién socio-politica
serd tan desesperada que nadie tendrd tiempo para poner en salvo nada (13,15-
16 no bajen a recoger sus cosas!... ino vuelvan a buscar sus ropas!).

Como personas sabias, capaces de distinguir el cambio de las es-
taciones, los discfpulos y la comunidad deben también aprender de los signos
de los tiempos el cumplimiento de las previsiones de Jesis (13,28-29:
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aprendan este ¢jemplo de la higuera... jcomprendan que ya estd cerca, a las
puertas!).

Todo el discurso escatolégico constituye para los discifpulos antes y
para todos los lectores después una fuerte invitacién a la sabiduria y a la
confianza en Dios que gufa los destinos de 1a historia y no abandona a sus
fieles. '

2.1.2. Los enemigos

Son 1os que se oponen obstinadamente a Jesus. Vienen de Jerusalén,
la ciudad hostil (3,22; 7,1). Constituyen un grupo numeroso (escribas,
fariseos, sumos sacerdotes, ancianos, herodianos) que manipula al pueblo y 1o
obliga a exigir la muerte de Jesus.

Se presentan ante Jesus poco a poco, por grupos, trayendo diferentes
problemas. S6lo al final constituyen un bloque compacto en contra de €1

Su cercanfa es asfixiante ya desde Galilea (2,6s.16.18-20.24; 3,5;
8,11) y a lo largo de todo el camino hacia Jerusalén (10,21). Su intencién
perversa (3,6;8,31;10,33-34) proyecta una luz siniestra en toda la narracién
- del Evangelio.

Jesds no los teme. Los desenmascara y los ataca abicrtamente. Tiene
la autoridad para contrabatir, Ley en la mano, sus ensefianzas (7,10; 10,19:

{respeta a tu padre y a tu madre! 7,10: jel que maldiga a su padre y a sumadre
morir4!). '

Alolargo del camino hacia Jerusalén, en el debate acerca del divorcio
Jesus contrapone con fuerza (10,2) 1a voluntad de Dios a la interpretacién
interesada que dan de laley de Moisés (10,9: jlo que Dios ha unido el hombre
no lo separe!). El corte conla doctrina farisaica es abismal. La rupturaes clara
y sin medios términos.

En Jerusalén, en ¢l templo, Jesds es enfrentado abiertamente por una
comisién de Sumos Sacerdotes, escribas y ancianos sobre el tema de su poder
(11,28: ;con qué derecho haces esto?). El, segin las reglas rabinicas, pasa al
contraataque exigiéndoles una respuesta acerca del origen del bautismo de
Juan (11,29.30: jcontéstenme!). Cierra la controversia negdndose a dar una
respuesta acerca del origen de su autoridad. En realidad esta respuesta viene
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retrasada sélamente de unos dfas cuando ante el Sanedrin, urgido por el Sumo
Sacerdote, se verd precisado a dar plena identificacién a su persona (14,61s).

En Jerusalén Jesds continda sus controversias con los fariseos y
herodianos a nivel politico. Le preguntan malintencionadamente: ;Hay que
pagar o no los impuestos al César? De este acecho también sale airoso
invitdndolos a dar a cada uno lo correspondiente, pero estableciendo
jerarqufas en la relacién (12,15: jdenme una moneda para que la vea! 12,17:
jdenle al César 1o que es del César y a Dios 1o que es de Dios!).

En medio de tanta maldad hay también alguien entre 1os escribas que
se le acerca con buenas intenciones para obtener una clarificacién acerca de
la Ley (12,28: ;cudl es ¢l mandamiento m4s importante?). Jesus le responde
exhaustivamente (12,29: Escucha Israel! 12,30.31: Amar4s al Sefior tu
Dios...amard4s a tu préjimo) reuniendo las dos vertientes del amor en un inico
mandamiento. Al final, leyendo en €1 sus intenciones, le asegura que no esté
lejos del Reino de Dios (12,34). Pone asf definitivamente en evidencia que no
hay enemigos previos y que el rechazo del Reino depende fundamentalmente
de 1a voluntad del interlocutor.

2.1.3. La gente

La gente constituye el 4mbito ideal en el cual Jesds se mueve. Lo sigue
dondequiera desde Galilea hasta Jerusalén. Sabe que puede sacar de €l
beneficios. Tiene sed de instruccién y necesidad de llevarle sus enfermos
(9,19: trdiganlo; 10,49: lldmenlo; cf 1,32s; 2,3; 6,55s; 7,32). Su actitud
benévola hacia Jesus y 1a aceptacion cordial de su parte crea una corriente de
sintonfa, acogida y simpatfa.

Desde el inicio del Evangelio (2,4) la gente aparece pendiente de
escuchar sus ensefianzas. Esta escucha va creando nuevos y profundos
vinculos con €1, més fuertes que los vinculos de 1a sangre (3,34: aquf est4n mi
madre y mis hermanos).

Jests se entretiene gustosamente con la gente. Les dirige sus discur-
sos en pardbolas. Los invita con insistencia a escuchar y comprender (4,3: jes-
cuchen! 4,9.23: quien tenga ofdos para escuchar, jescuche! 4,24: jmiren y
escuchen!) haciendo que ellos mismos se vuelvan sujetos de su nueva
enseflanza (1,27) y se sientan libres de la doctrina opresora de los escribas
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(1,22; 7,8.13). Por esto se extiende a explicar el verdadero sentido de 1a Ley
(7,14: esciichenme todos y entiendan) en contraposicién con la ensefianza de
los escribas y fariseos (7,5-12) e invita a 1a gente a cuidarse de sus engafios y
falsedades (12,38: jcuidado con los escribas!). Jesus trata de abrirles 1a mente
para que entiendan no s6lamente su nueva doctrina sino rechacen los falsos
maestros.

Hay algo mds. Jestis les presenta el camino exigente del seguimiento
(8,34: el que quiere venir detr4s de mf, jrenuncie a sf mismo, tome su cruz y
sfgame!) pues para él1a propuesta seria de 1a vida cristiana estd abierta a todos.

Bajo algunos aspectos la gente recibe de Jests el mismo tratamiento
de los discfpulos (invitacién a la escucha y al seguimiento). Bajo otros €l
reserva a estos dltimos una ensefianza m4s especffica (4,11.34; 6,21; 8,21;
9,2.28.31.35-50; 10,10-12.23-34.42-45; 11,20-25; 13,3-37; 14,27-42) y re-
quiere un seguimiento m4s exigente.

2.1.4. Los curados

Entre 1a gente los enfermos y posesos se acercan a Jests a veces
sigilosamente otras estruendosamente. A veces solos otras llevados por
amigos o familiares. Constituyen ¢l ejemplo evidente de 1a debilidad humana.

Jestis siente hacia ellos una profunda compasién (6,34; 8,2; 9,22). Al
mismo tiempo se muestra exigente, requiriendo en 1a mayor parte de los casos
una respuesta de fe como premisa para la curacion.

Entre los curados algunos siguen a Jests (10,51), otros son enviados
por €l a anunciar a la gente lo sucedido (5,19-20).

La postura de Jesis frente a 1a enfermedad o a la posesion es de una
absoluta dominacién. En el caso de las posesiones Jesis ordena inmedia-
tamente 1a liberacién cominar al demonio callar (1,25: jcéllate!) y salir (1,25;
5,8; 9,25: jsal!). Reserva un tratamiento semejante al mar en tempestad como
si fuera una potencia del mal desencadenada y le ordena callar (4,39: jcéllate,
cédlmate!).

En las curaciones Jesds requiere previamente la fe (5,36: no tengas
miedo, tan solo cree). A veces quiere poner a prueba esta fe (7,27: jdeja que
primero se alimenten los hijos! 9,23s). Otras veces la constata (2,5; 5,34).
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En algunos casos cura directamente al enfermo (1,41: jqueda sano!
5,34: jqueda sana! 7,34: jEffet4, dbrete!). En otros utiliza 1a pedagogfa de la
procesualidad ordenando gestos simbélicos como levantarse (2,9.11; 3,3;
5,41), extender l1a mano (3,5), llevarse 1a camilla (2,9), caminar (2,9), irse
(1,44; 2,11, 5,19.34; 7,29; 10,52).

En otras ocasiones ordena acciones especiales: callarse (1,44: mira,
no se lo digas a nadie), cumplir con las prescripciones de la Ley (1,44:
preséntate al sacerdote y ofrece 1o que Moisés ordena por tu purificacién),
anunciar a los familiares y conocidos la curacién (5,19: vete a tu casa, entre
los tuyos y aminciales lo que el Sefior ha hecho contigo).

2.2. Ademads de los interlocutores directos de Jesiis, Marcos toma en
cuenta a los lectores para quienes escribe.

El redacta el evangelio para la comunidad cristiana. A los cristianos
estdn dirigidos algunos imperativos pronunciados por Jests que constituyen
la invitacién a la conversién, a la fe (1,15: jconviértanse y crean!) y a la
vigilancia (13,37: 1o que les digo a ustedes se lo digo a todos: jestén atentos!).

Para Marcos cada lector tiene que reflexionar acerca de las actitudes
que ve asumir por los interlocutores directos de Jests y aplicar el caso a sf
mismo a ver c6mo serfa su respuesta.

3. Significado e implicaciones

El lenguaje directo de Jestis especificado por 1os modos imperativos
y exhortativos tiene significados especificos e implica determinadas conse-
cuencias.

3.1. En relacion a los interlocutores directos 1as implicaciones son
claras y evidentes.

3.1.1. Para los discipulos los imperativos y exhortativos de Jesis
tienen consecuencias serias en su vida y en su actividad.

En el 4rea vocacién-seguimiento Jesis manifiesta su autoridad,
impone sus exigencias y revela su libertad de acci6n, propone sus sugerencias
y deseos en el respeto de 1a libertad de los interlocutores.
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Para los discipulos ¢l lenguaje de Jesus implica abandono de todo
(trabajo, posesiones, familia, patria) y seguimiento del maestro. Exige de-
sapego, despojamiento de las propias formas de pensar, aceptar nuevos
pardmetros y criterios de juicio, inseguridades, inc6gnitas, compafifa y
amistades nuevas. Sobre todo exige un camino en el cual ellos tienen que
poner de su parte, como respuesta, fe, confianza y esfuerzo continuos.

Con respecto ala misidn-vida comunitaria Jesus dicta las reglas de 1a
accién misionera y de la relacién comunitaria. Ellas estaban recogidas en las

tradiciones orales de la comunidad y pasaron a formar parte del ‘evangelio
escrito’.

Su composici6n revela la asuncién de parte de los discfpulos y de 1a
comunidad de determinadas actitudes, acciones y pricticas que acompafianla
misién (estabilidad del misionero, descanso, servicio a los destinatarios, fe y
confianza en Jesus que acompafia, magnanimidad y universalidad) y 1a vida
comunitaria (acogida de los pequefios y los pobres, ausencia de escdndalos,
relaciones pacfficas entre los miembros, fe, oracién, perddn y vigilancia).

Las implicaciones a nivel de misién concretizan una atencién
especial para llegar a ser ‘pescadores de hombres’ (1,17) y profundizan una
actitud reflexiva y abierta para la interiorizacién del contenido del mensaje de
Jests y su comunicacién a 1a gente.

La misién exige ademds disponibilidad en 1a escucha de 1a voluntad
del Padre en relacién alos destinatarios, obediencia a las sugerencias de Jesis
con respecto a la metodologfa y el contenido del anuncio. Sobre todo exige
aceptacién del Reino de Dios, que se hace presente en la historia y en la vida
de la comunidad, como meta final de todo.

La vida comunitaria postula atencién a los pequefios y a los pobres,
actitud de servicio capaz de renunciar al poder y a la riqueza para ver en ellos
a los destinatarios preferenciales del Reino, gran capacidad de amor y total
disponibilidad para todos.

Misién (ser-para) y vida comunitaria (ser-con) ofrecen a los
discipulos fortalecer y concretizar el itinerario de fe comenzado con el
seguimiento de Jesus y continuado en el seno de la primera comunidad.

En relacién al tema de 1a sabiduria-confianza Jesis manifiesta sus
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preocupaciones por la vida de los discfpulos y de la comunidad futura en
tiempos de crisis y de persecucién. Sus 6rdenes y orientaciones constituyen
para ellos la presencia que les da 4nimo, serenidad y confianza.

Las implicaciones para los discfpulos postulan vigilancia constante,
preocupacién cuidadosa en no dejarse engafiar por los falsos mesfas y gran
capacidad de discernimiento en los acontecimientos desesperados para des-
cubrir en ellos 1a realizacién de 1a salvacién. Exigen aprecio por la vida como
don que se debe poner a salvo en situaciones peligrosas al mismo tiempo que
evidencian 1a obligacién de exponerla en defensa del Reino.

Sabidurfa y confianza lanzan ala comunidad cristiana en direccién de
una continuidad histérica del itinerario de fe iniciado por los discipulos no
obstante las dificultades sociopolfticas, 1as guerras y las catdstrofes inminen-
tes.

3.1.2.Paralos enemigos las implicaciones de los imperativos de Jestis
constituyen un llamado a la dureza de su corazén.

Determinan de parte de ellos ruptura total con sus ensefianzas pero
afirman de parte de Jesds disponibilidad al encuentro con quien busca la
verdad.

La actitud de los adversarios se halla en una posicién diametralmente
opuesta a la de Jesis. Las distancias son mantenidas con rigidez por las
reacciones y el rechazo hacia su persona de parte de los que se le oponen.

Sin embargo quien se le acerca con sinceridad y apertura de corazén
encuentra aceptacién y hasta propuestas para el largo itinerario del segui-
miento, de la aceptacién y de la entrada en el Reino.

3.1.3. Paralos curados lasimplicaciones de los imperativos encierran
més detalles. En medio de su dolor y desesperacién deben manifestar una
auténtica fe en €1 que se descubre en la ejecucién obediente de sus 6rdenes.

Algunos curados son transformados en apdstoles. Otros 1o siguen
como discipulos, Otros regresan al anonimato de donde habian salido.

3.2. Enrelacién a los lectores el lenguaje de Jests manifiesta germi-
nalmente 1a propuesta de un camino de fe (convertirse, creer y ser vigilantes)
que constituye un vasto programa de vida.
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Pero detrés de cada imperativo y exhortativo dirigido a los interlocu-
tores directos otros lectores no tan implicitos nos disponemos a leer, meditar
y nos sentimos cuestionados.

Las tres 4reas examinadas: vocacién-seguimiento, misién-vida
comunitaria y sabidurfa-confianza se nos plantean como campos de trabajo de
nuestro ser cristianos hoy y nos brindan la posibilidad de iniciar nuestro
itinerario de fe y seguimiento de Jesus asi como lo hicieran los discfpulos.
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LA COMUNIDAD ECLESIAL
CON ROSTRO AMERINDIGENA

Jesiis de La Torre, OFM Cap.

El evangelio de Jesucristo cuando es acogido lleva a ser vivido en
comunidad, pues la fe cristiana -que es una opcién personal- no es posible
vivirla fuera de 1a comunidad. Es el terreno imprescindible para que 1a fe
pueda crecer y madurar.,

Y enlamedida en que esa comunidad eclesial toma un rostro propio,
es decir, enlamedida en que sabe verter en su propia cultura su fe en Jesucristo,
serd sefial de que la evangelizacién estd consiguiendo su misién, es decir,
tomarse liberadora e inculturada.

Veamos primeramente ¢c6mo y en qué medida, en los encuentros
indigenistas fue creciendo l1a conciencia sobre la necesidad de construir una
comunidad eclesial indigena con fisonomfa propia.

1. Momento primero: Datos de los encuentros indigenistas '

El encuentro de Melgar, que es sumamente rico sobre esta cuestion,
comienza reconociendo el problema de la uniformidad de 1a Iglesia al decir

1. Los ‘encuentros misioneros indigenistas’ realizados en ‘América Latina después del
Vaticano II’, cuyas riquezas principales se hallan codificadas en sus ‘documentos finales’
constituyen el punto de partida de nuestro trabajo. El panorama de encuentros es
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que “muchos misioneros sufren la angustia de ver que la Iglesia se presenta a
veces excesivamente cargada con el peso de la herencia socio-cultural de
occidente, tanto en la expresion de sus dogmas, como en su disciplina e
instituciones. La catequesis y la predicacién conceptualizan y formulan el
mensaje evangélico siguiendo en general esquemas mentales y filosofias del
mundo greco-latino. La disciplina de los sacramentos y 1as formas litdrgicas,
aunque en proceso de reforma, conservan bisicamente estructuras que corres-
ponden a otras situaciones de 1a Iglesia y a culturas diferentes” (1968 Melgar,
14, N2. 4).

Entre las opciones pastorales indicadas en ese encuentro hay varias
que hacen referencia directa a la cuestién que aquf se estd tratando. Una se
refiere al despertar de 1a fe y su crecimiento (cf. 1968 Melgar, 23-24, nn. 27-
32). Y habla de que el evangelio debe ser vertido en 1a lengua y categorias
culturales de los indigenas, al mismo tiempo que hay que valorar y promover
los mensajeros nativos del evangelio. Una segunda opcién se refiere a la
flexibilidad que ha de tener la estructura de 1a comunidad cristiana y de la
pastoral en la cultura indfgena (cf. 1968 Melgar, 27-28, nn. 48-53). Una
tercera opcién tiene como centro l1a celebracién comunitaria de la fe. Si la
liturgia es 1a celebracién comunitaria de la fe que se vive, y que ha de conducir
a una vivencia m4s intensa de dicha fe celebrada, consecuentemente aquella
debe “encarnarse en las diversas culturas y ambientes (AG 24), y asumir la
simbologfa de 1a musica, las formas de expresién propias, respetando, con

heterogéneo y bastante amplio. Por ello, nos centraremos tnicamente en algunos encuen-
tros en virtud de su mayor significacién dentro de ese nuevo caminar de la evangelizacién
indigenista latinoamericana después del Vaticano II. Sobre los encuentros escogidos me
limitaré a enumerarlos, pues entrar en mis detalles llevaria mucho espacio: encuentro de
Melgar (Colombia) realizado en 1968; “Primer Encuentro de Pastoral de Misiones en el
Alto Amazonas” efectuado en Iquitos (Perd) en 1971; encuentro deAsuncién (Paraguay)
realizado en 1972; “Primera Asamblea General del Consejo Indigenista Misionero”
(CIMI) brasilefio, celebrada en Goiania en 1975; “Primer Encuentro Panamazénico de
Pastoral Indigenista” efectuado en Manaus (Brasil) en 1977; el Documento que elabor6 el
Departamento de Misiones del Celam en los afios 1977 y 1978 como preparacién a la
Conferencia de Puebla; Encuentro “Ecuménico Panamazénico de Pastoral Indigenista”
efectuado en Manaus (Brasil) en 1980; la “Primera Consulta Ecuménica de Pastoral
Indigenista” celebrada en Brasilia (Brasil) en 1983; y la “Segunda Consulta Ecuménica
de Pastoral Indigenista” que se llev$ a cabo en Quito (Ecuador) en 1986.
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todo, los valores inmutables de 1a misma™ (1968 Melgar, 24 N°. 33)2, Y una
cuarta opcién es la de formar una comunidad eclesial con fisonomfa propia,
cuyas palabras més clarividentes son las que siguen: “La Iglesia, presente
actualmente enmisterio, crece y se realiza visiblemente en el mundo (.G 3,8).
Su implantacién exige que la comunidad eclesial presente una fisonomfa
propia, adaptada a cada una de las situaciones misioneras y a cada uno de los
grupos humanos que se encuentran en dichas situaciones” (1968 Melgar, 25
N2, 40).

Iquitos también trajo grandes aportes, y afirma que “la Iglesia decide
hacerse ellamisma amazénica, solidarizdndose con estos pueblos alos que ha
sido enviada y encarndndose en sus culturas, sus ritos, sus ministros y sus
estructuras™ (1971 Iquitos, 49).

Y ante el problema de 1a uniformidad ritual y littirgica se pone allf de
manifiesto que para “las culturas nativas en proceso de evangelizacién no hay
mds camino valedero para 1a liturgia, que el de una fe cristiana encarnada en
la cultura, que encuentra sus propios medios de expresiéon en sfmbolos
culturales que revelan al mismo tiempo la personalidad de cada grupo y su
propia vivencia de la fe con dimensiones y aspectos del misterio cristiano
desconocidos hasta el momento, por tratarse de una experiencia cristiana que
nunca se ha dado, porque es fruto del encuentro entre el hecho salvador y una
situacién humana nueva” (1971 Iquitos, 49-50). Es, a los indigenas que
acogen la fe, a quienes les corresponde llevar a cabo esta inculturacién
linirgica, y no a los misioneros, cuya tarea es desencadenar este proceso (cf.
1971 Iquitos, 50). Silos balbuceos y los riesgos no estar4n ausentes, es mayor
la riqueza que pueden aportar a la Iglesia universal. En todo este proceso es
importante el laicado autéctono y el clero nativo. Para que este dltimo pueda

2. B. Kloppenburg participé del encuentro de Melgar, y al exponer el tema de la Umbanda en
Brasil afirmé6: ““Si aceptamos las premisas puestas por el Concilio, no veo c6mo huir de esta
conclusién: Por su naturaleza el hombre negro exige un rito litdrgico propio. Me parece
que estamos aquf en el punto esencialmente neurdlgico de toda la cuestién de
evangelizacién del negro. O bien nos decidimos a ello, o fracasaremos en nuestra misién”:
ID., “Ensayo de una nueva posicién frente a la ‘Umbanda’, en Antropologia y
evangelizacién. Un problema de Iglesia en América, DMC, Bogot4 1969, 256. El cursivo
es del autor. Estas palabras se pueden aplicar de modo andlogo a los amerindigenas.
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surgirtiene que admitirse una “pluralidad de formas de vida sacerdotal” (1971
Iquitos, 49).

El documento de Asuncién se limita a decir que toda cultura y todo
pueblo es el “lugar donde se encama el Evangelio de Cristo, Evangelio que es,
también, juicio de todo aquello que deshumaniza y destruye al hombre™ (1972
Asuncion, 53). '

Los Capuchinos de Venezuela en 1974 realizaron en Caracas un
*“Curso de Antropologfa y Teologfa parala Actividad Misioneraen A.L.”, que
cont6 con la presencia de misioneros de otros pafses del continente. En las
conclusiones de dicho curso uno de los puntos més desarrollados fue ¢l de la
Iglesia indfgena o Iglesia autéctona. “El surgimiento de 1a Iglesia aut6ctona
esel finy el fruto de toda 1a accién misionera (...). Las Iglesias autéctonas no
serdn otra cosa que la expresién comunitaria de 1a fe mediante los elementos
m4s significativos de la cultura indfgena, de este modo se suman y purifican
todos los valores, dotando a la comunidad de fuerzas propias. Estas
comunidades no est4n maduras hasta que tengan su propia Jerarqufay a su vez
pongan en acto acciones misioneras™?. Sefiflanse, al mismo tiempo, algunos
de los rasgos que han de caracterizarla fisonomfa de dicha comunidad eclesial
autéctona,

El Goiania, junto a la preocupacién por una pastoral coordinada y
conjunta en orden a la liberacién integral de los indfgenas, se sefialé que los
misioneros no s¢ deben limitar a adaptar algunos ritos en las ceremonias, sino
que ha dé implicar un conocimiento més a fondo de la cultura indfgena (cf.
1975 Goiania, 68).

El encuentro de 1977 en Manaus surge fundamentalmente como un
encuentro de diversas Iglesias particulares para intercambiar experiencia y
buscar lineas comunes para el mejor cumplimiento de 1a misién evangeli-
zadora (cf. 1977 Manaus, 79). Uno de los objetivos allf propuestos fue la
“opci6én por la comunidad cristiana autéctona y por las formas ministeriales
que le sean propias” (1977 Manaus, 80). Para concretizar esa opcién se
indican algunas estrategias y tareas a realizar.

3. “Conclusiones del Curso de Antropologiay Teologfa p:c\ra laactividad misionera en América
Latina”, en América Latina Misionera. Realidades y experiencias,Paulinas, Bogotd 1975,
178-179.
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El documento de preparacién a Puebla deja en claro que “el signo de
la evangelizacién no consiste en el establecimiento social y estructural de 1a
Iglesia como en el nacimiento de comunidades eclesiales capaces de haceruna
profesién integral de su fe en Cristo y de asumir sus propias responsabilidades
en la Iglesia universal, incluyendo 1a responsabilidad misionera ad extra (cf.
AG 20) (1977-78 Pre-Puebla, 89-90). Atin valorando el nuevo esfuerzo por
evangelizar a los indigenas -pues la mayorfa de ellos asumieron el evangelio
de modo poco profundo y transformador- se reconoce que “todavia no
podemos decir que verdaderas Iglesias locales ya han nacido entre los pueblos
indfgenas de América Latina” (1977-78 Pre-Puebla, 96).

El encuentro de Manaus II es sumamente parco sobre este tema. Lo
dnico que dice explicitamente es que hay que “‘suscitar y reforzar estructuras
eclesidsticas aut6ctonas de Pastoral Indigenistas (indigenizacién de la Pas-
toral)” (1980 Manaus, 114).

En Brasilia se constata que 1a mayorfa de los obispos no se preocupan
por la cuestién indfgena, y consideran la pastoral indigenista como una
pastoral marginal. Por eso, una de las tareas asumidas en el encuentro fue el
organizar en cada pafs una pastoral indigenista regional y nacional (cf. 1983
Brasilia, 229). El documento final no recogid, sin embargo, aportes impor-
tantes que aparecen en los trabajos de grupo que propiciaron dicho documento
final. Merece 1a pena traer a colacion uno de aquellos aportes, que dice: “Falta
(...) una asimilacién muy seria de las Iglesias locales. El modo de proceder
fundamentalmente estarfa en evitar el paternalismo religioso, los inmediatis-
mos y la implantacién de la Iglesia como transplante de la Iglesia. Otra cosa
serfa escuchar a las culturas y amarlas -sin destruirlas- quitando recelos e
inculturando la Iglesia en lo profundo” *

Con motivo de los 500 afios del encuentro de los europeos con los
amerindfgenas, el Departamento de Misiones del CELAM en septiembre de
1985 publicé un documento del que extraemos un pdrrafo sumamente rico:
“Asf como los Ap6stoles, en el inicio de la evangelizacién, no fundaron la
Iglesia, sino que, sus misiones, hicieron nacer Iglesias particulares, en nuestro

4. “Consulta Ecuménica sobre Pastoral Indigenista na América Latina”, Brasilia 10 al 14 de
Mayo de 1983, (mimeografiado), anexo 6, proyecto de Iglesia, 1.
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continente 1a Iglesia ha de colaborar al nacimiento de Iglesias particulares
indfgenas con jerarqufa y organizaciones autéctonas, con teologfa, liturgia y
expresiones eclesidsticas adecuadas a una vivencia cultural propia de la fe, en
comunién con otras Iglesias particulares, sobre todo y fundamentalmente con
Pedro. De esta manera expresa mejor, en nuestro continente, 1a autenticidad
y catolicidad de una Iglesia que, conforme al Concilio Vaticano I LG 22) y
al magisterio de Juan Pablo 11, se encarna en todas las culturas” .

En Quito los agentes de pastoral se comprometen a impulsar un
espiritu solidario, para que la evangelizacién no atropelle 1a identidad, las or-
ganizaciones y aspiraciones indfgenas y “para que dentro de este espfritu se
formen las Iglesias verdaderamente indfgenas” (1986 Quito, 16). Joaqufn
Garcfa, en la sfntesis que hace de dicho encuentro, afirma que el compromiso
de 1a Iglesia con los indfgenas ha sido dnicamente de tipo social y politico,
“descuidando el aspecto teolégico: apenas se ha adaptado 1a catequesis; es
muy poco el avance en la formacién del clero indfgena; y, enla liturgia se han
introducido algunos ritos de forma un tanto folkldrica, pero sin penetraren el
universo simbélico” ¢

Ha sido la declaraci6n de los agentes indfgenas de pastoral -realizada
al final del curso ecuménico tenido en Quito en octubre de 1986- 1a que con
m4s crudeza ha expresado el desarraigo, la pérdida de identidad y el dolor que
produce una evangelizacién dominadora, que no se incultura, que no respeta
1a alteridad del indfgena y de su cultura, y que no promueve una Iglesia
autéctona. “Somos el producto de laIglesia: el mds claroy trdgico ejemplo de
la accién dominadora y desintegradora de la Iglesia (...). No tenemos perso-
nalidad propia (...). Conflictian en nosotros dos personalidades: la indigena
y laimpuesta por la formacién religiosa (...) ;jPor qué tuvimos que dejar de ser
lo que éramos para ser cristianos, para ser consagrados o para vivir nuestra fe
cristiana? ;Por qué no podemos hablar con Dios en la misma forma que
nuestro pueblo, incluso con el mismo nombre? ;Por qué nos han introducido

5. DEPARTAMENTO DE MISSOES DO CELAM. “A Evangelizagio dos indigenas nas
vésperas do meio milénio do descobrimento da América”, Bogot4, 9-13 de setembro de
1985), en SEDOC 18 (1986) 857.

6. GARCIA I, “II Consulta Ecuménica de Pastoral Indfgena”, Quito, julio de 1986, enLa
Iglesia en Amazonas 32 (1986) 13,
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una cierta repugnancia haciala religién indfgena? A veces nos convertimos en
los peores enemigos de nuestro pueblo”’. Apuntan que en adelante se debe
abrir el didlogo entre la Iglesia y los pueblos indfgenas, al mismo tiempo que
afirman que “enlo esencial del Evangelio, hay acuerdo entre ambos Proyectos
(el indfgena y el de 1a Iglesia), pero el problema est4 en las manifestaciones
(expresiones externas) culturales de ambos Proyectos™®. Las dificultades y
obstdculos vienen mayormente de las estructuras de la Iglesia: derecho
candnico, conceptualizacién teolégica y dogmdtica, expresion litdrgica, etc.

Aunque a veces se utilice un lenguaje m4s adaptacionista que encar-
nacionista (o inculturacionista), ya desde los primeros encuentros indigenis-
tas se tiene conciencia de que la Iglesia se ha de inculturar de tal manera que
permita y promueva el surgimiento de una comunidad eclesial con rostro
indfgena. Esta conciencia, sin duda, estd més explicitada en unos encuentros
que en otros. Se puede decir con certeza que el propiciar el surgimiento de una
comunidad eclesial amerindigena es una de las mayores tareas y desaffos de
los misioneros en la actualidad. Muchas veces, no obstante, se percibe mejor
lo que no hay que hacer que aquello que hay que realizar positivamente. Pero
sin duda, se estd en una actitud de bisqueda junto a los indigenas, los cuales
se han de convertir en los sujetos de su propia comunidad eclesial con una
fisonomfa propia.

2. Momento segundo o teoldgico

Ese momento primero -donde se manifiesta la necesidad de que 1a
comunidad eclesial tome un rostro propiamente indfgena- al ser tratado desde
la pertinencia teolégica encuentra, tanto en la dimensién de inculturacién que
es propia a la fe, como en la vivencia de 1a misma fe en la diversidad de
expresiones, su iluminacién.

2.1. La inculturacion de la fe

La fe de la comunidad y de cada creyente se fue inculturando y
expresando de diversas maneras en la historia de la revelacién y en el

7. “Fala Amerindia sobre a Igreja”, en REB 47 (1987) 185.
8. Ib., 186.

45



seguimiento comunitario de Jesucristo. Esto serd 1o que intentaremos mostrar
a continuacion.

A) La revelacién y salvacién de Dios acontecen de manera inculturada e
historizada

Es al hombre concreto -que necesariamente esté ligado a una cultura-
aquien se dirige 1a Palabra salvadora de Dios y no al hombre en abstracto. Por
ello, 1a fe (en cuanto respuesta humana) es siempre fe de hombres concretos,
situados en una cultura, en un tiempo y en un espacio determinados.

El Dios-Trinidad, que se revela en su Palabra, no es un ser anénimo,
ni abstracto, ni a-histérico, sino, muy al contrario, es un Dios que tiene nombre
y que interviene en la historia desde ¢l comienzo y, m4s adn, es un Dios que
s6lo se revela en la historia y en la cultura humana. Se manifiesta no de un
modo conceptual, sino actuando. Dios se hace conocer a través de sus obras.
Y su Palabra siempre tiene un caricter eficaz. Es decir, es una Palabra que
actia y hace inmediatamente aquello que dice y expresa (Gn 1,3). Al ser ésta
una palabra eficaz, pues revela y realiza su poder, es 1o que hace que 1a palabra
de los mediadores de Dios (profetas, sacerdotes, etc.) se tome también eficaz.

Este Dios bfblico busca 1a salvacién de 1a humanidad mediante la
eleccién de un pueblo concreto, con una historia, cultura y religién concretas.
En el acontecimiento de 1a liberacién de Egipto Dios se mostré salvando de
un modo concreto e histérico, metiéndose en el entramado histdrico y cultural
humano. De ahf que los credos de Israel sean siempre credos histéricos (Dt 26,
5-9; 6,20-25).

Ese Dios salvador se revela de modo progresivo a través de hechos y
palabras, inculturdndose, asumiendo 1a cultura y los condicionamientos del
pueblo al cual se dirige. Asf, las circunstancias histéricas y culturales de los
Jueces son muy diferentes de las de los cristianos de Corinto. Por eso “buscar
los puntos de impacto de la Revelacién no es, en primer lugar, evadirse del
tiempo, sino volver a atravesar la malla de las relaciones hist6ricas y
culturales, a fin de encontrar los hombres y grupos que son testigos de ese
impacto” .

9. GRITTI 1., Expressdo da fé nas culturas humanas, Paulinas, Sio Paulo 1978, 112.
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Por eso la revelacién codificada -1a Biblia- al ser escrita bajo la
inspiraci6n del Espfritu Santo no desprecia ni destruye las caracterfsticas de
1a cultura ni del escritor sagrado, sino que las valora y se sirve de ellas como
medio irrenunciable para entrar en contacto con las personas. Es decir, utiliza
el lenguaje inteligible a sus destinatarios. Es aquf donde la palabra humana
revela sus capacidades méximas, pues se convierte en mediacién divina, en
palabra divina y salvadora *°. Dicha palabra, aun siendo Palabra de Dios,
tampoco es uniforme en cuanto al estilo, habiendo asf escritos de estilo
poético, de estilo exhortativo, etc. Es decir, hay diversidad de géneros
literarios (DV 12). El autor sagrado, ademds de utilizar los géneros literarios
que estaban en uso en su cultura en aquella época, deja impresas en el escrito
sagrado sus caracterfsticas literarias personales. Es, por tanto, una palabra
divina inculturada en una palabra y lenguaje humanos concretos.

El Dios que se fue revelando progresivamente, a través de hechos y
palabras se revela de modo definitivo y pleno en su Hijo, que asume la
naturaleza humana en Jesus. En el judfo Jesds de Nazaret el Verbo se toma
humano, asumiendo nuestra condicién con todas sus limitaciones histéricas
y culturales. Es en la persona de Jesucristo donde la inculturacién de la fe
encuentra su paradigma definitivo. Su encarnaci6n fue al mismo tiempo un
proceso de inculturacién (entrar en una cultura determinada, la judfa) y de
enculturacién (ir asumiendo dicha cultura como configurante de su identi-
dad). Asf, Jests iba a rezar en el templo y la sinagoga (Lc 4,16) como hacfan
los judfos. Observaba el sdbado y 1a ley, al mismo tiempo que mantenfa una
actitud critica y libre frente a ambas instituciones (Mc 1,41). Rezabaen lengua
materna (el arameo: Mt 6,9), y las expresiones de fe de los judios formaban
parte del modo como €1 expresaba su fe ', Jesds, como un judio més, estd

10. “Lapalabra de Dios, al encarnarse en palabra humana, necesariamente tiene que asumir una
lengua concreta; porque sélo en lenguas concretas se realiza la radical capacidad humana
de lenguaje. La lengua concreta es el punto de insercién de la trascendencia en el tiempo,
del mensaje divino en el lenguaje humano (...). Histéricamente sabemos que las lenguas
elegidas son el hebreo, el griego, y en pequefia escala el arameo™ ALONSO SCHOKEL
L., Lapalabra inspirada. La Biblia a la luz de la ciencia del lenguaje, Herder, Barcelona
1969, 115.

11. Cf. JEREMIAS J., Teologia do Novo Testamento. A pregagdo de Jesis, Paulinas, S3o Paulo
1980, 283-284.
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enraizado en el Antiguo Testamento. Por tanto, Jesis de Nazaret vivi6
plenamente como un judfo, participando de la cultura ¢ historia de su pueblo.

La fe, tanto en el pueblo judio, como en el judfo Jests de Nazaret, no
s6lo fue adquiriendo expresiones propias, conforme a su cultura, sino que més
ain, la fe se convirti6 en el principio inspirador, normativo y unificante, que
transformé la cultura y las personas que pertenecfan a dicha cultura, también
aJesis, enla medida en que fue creciendo y tomando conciencia de su relacion
con Dios -relacién peculiar-, hasta el punto que el Reino de Dios se convirti6
en lo ultimo y determinante en su vida.

B) Una Iglesia que busca inculturarse en su caminar histérico

Fue después de Pentecostés cuando -propiamente hablando- comen-
z6 la Iglesia. Bajo el impulso del Espiritu de Jestis comenzaron los cristianos
palestinenses a predicar que Jesus era el Mesfas esperado. Si hay desde el
inicio una corriente -representada por Santiago, el hermano del Sefior- que,
anclada en el tradicionalismo judfo, quiere imponer a todo convertido las cos-
tumbres y exigencias judfas, serd la corriente de los judfos helenistas -re-
presentada por Pablo de Tarso- la que marcar4 el rumbo de la Iglesia. Dentro
de las pretensiones de estos tltimos no estd el imponer ni las costumbres ni la
religién judfa, sino el inculturarse, siguiendo al maestro Pablo que querfa
hacerse judfo conlosjudios y griego conlos griegos, a fin de ganar atodos para
Cristo (1 Cor 9, 19-22) 2,

Otra muestra evidente de esa inculturacién de la fe 1a encontramos en
los.Padres de 1a Iglesia. La fe, al ser acogida por las personas de la cultura
helenfstica, no destruyd la identidad de éstos, sino que, muy al contrario, dicha
fe adquiri6 un rostro helenfstico. Los Padres apologistas empleardn dichas
categorfas culturales helenfsticas para criticar -comenzando por las personas
que pertenecen a tal cultura- toda actitud y creencia que estd en contra del
evangelio. La fe terminé impregnando 1a vida de las personas y 1a cultura
helenfstica, convirtiéndose asf en principio normativo ¢ inspirador.

12. Cf. LECERME C., “Encarnagio e salvagdo nos escritos e na vida de Sdo Paulo”, en
Inculturagdo e libertagdo, Semana de Estudos Teolégicos CNBB/CIMI, Paulinas, Sao
Paulo 1986,76.
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Conla conversién de los reyes germénicos al cristianismo (ss. V-VII)
se consolidé el régimen de cristiandad. Es decir, se dio una simbiosis entre 1a
Iglesia y la sociedad temporal hasta el punto de que ésta tuvo que someterse
a las reglas y finalidades de aquélla **. La fe fue expresdndose en categorfas
germdnicas. Ejemplo de esto es el caracter individual que tomd el sacramento
de la penitencia. Se puede decir que se dio tal grado de inculturacién que -aun
reconociendo sus errores, y manteniendo las debidas diferencias con respecto
a la perspectiva actual- se llegé a una identificacién, a una simbiosis, donde
ser cristiano y ciudadano era lo mismo.

Aunque el régimen de cristiandad trajo consecuencias negativas para
la Iglesia y para los amerindigenas a partir del siglo XV, el mayor obstdculo
a la inculturacién se inicié en el siglo XI con el cambio eclesiolégico de
Gregorio VII, donde lo jurfdico comenzé a predominar en la Iglesia . La
Iglesia empez6 a perder en gran medida su flexibilidad y su capacidad de
inculturacién, aumentando en ella -por contrapartida- 1a uniformidad y el
rigorismo. Esto ha llegado précticamente hasta el Vaticano II, aun cuando,
siempre hubo dentro de la Iglesia cristianos que tuvieron conciencia de que la
fe tenfa que expresarse en las categorfas propias de cada cultura y de cada
época. En occidente, en el esfuerzo por conciliar 1a fe con la razén o con las
ciencias humanas tenemos los ejemplos de santo Tomds de Aquino, de
Teilhard de Chardin, y de otros muchos. En el 4mbito del encuentro de 1a fe
con otras culturas, que no sean la occidental, podemos sefialar los intentos de
inculturarla fe en la cultura china (Mateo Ricci) ¥ y enla cultura amerindigena
(Bartolomé de Las Casas, NObrega, etc.). Estos esfuerzos inculturadores no
son sino muestras de fidelidad ala revelacién y al modo como ésta se presenta.

Fuela antropologia cultural del s. XX 1a que, rompiendo 1a mentalidad
etnocentrista, permitié la elaboracién de la diferencia: el derecho de cada
cultura a su identidad y a 1a defensa de su dignidad pasaron a ser axiomdticos.

13. Cf. CONGAR L, Eclesiologfa. Desde San Agustin hasta nuestros dias,BAC, Madrid 1976,
27.

14. Cf. Ib., 58-62.

15. “Al pensar en traducir la versién occidental de la doctrina cristiana, Ricci entra en unre-

decir, inicia una reformulacion de la fe conforme al lenguaje y a las categorias de la
sabiduria confuciana”: (GRITTI J., o.c., 81). El cursivo es del autor.
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Esto contribuird a que comiencen a surgir dentro de la Iglesia sectores que
perciban la necesidad de insertarse en el mundo occidental (Philippe Ro-
queplo, Accién Catblica, etc.), y de respetar y valorar la cultura (refiriéndose
cominmente ala cultura occidental). Es sobre todo el Vaticano II quien -junto
asu actitud de reconciliacién para con la cultura y mundo occidental moderno-
destac6 la necesidad de respetar cada cultura, valorando lo bueno que ésta
tiene. Al mismo tiempo subraya que la fe ha de expresarse conforme a la
idiosincrasia de cada pueblo y de cada cultura, y que ha de impregnar a ambos.
Resalté igualmente la importancia de las Iglesias locales. A todo esto
acompafié un cambio en el lenguaje -utilizdndose en la actualidad el término
inculturacién ' por parecer el més adecuado- y un cambio en la praxis.
Cambio este dltimo que estd sicndo muy marcante en AméricaLatina, después
del Vaticano II.

Por tanto, 1a fe -conforme a los diversos tiempos, lugares y culturas-
ha buscado inculturarse, pues forma parte de su dinamismo intrinseco, desde
el momento que ésta atafic al hombre integral y concreto, inmerso en su medio
cultural V. Si responde a las aspiraciones m4s profundas de los pueblos y de
las comunidades humanas hallar su propia fisonomfa (EN 63), su identidad,
lo mismo hay que decir de cada comunidad eclesial inserta en un medio
cultural determinado *. De ahf que no s6lo sea legftimo, sino exigencia de la
propia fe, el colaborar con el Espfritu en el surgimiento, en medio de los

16. Hablando en sentido estricto el problema de la inculturdcién es nuevo. Las primeras
generaciones cristianas no sentfan la necesidad de inculturarse, pues estaban inmersas en
el mundo pagano de la antigiedad, donde su preocupaci6n era resolver problemas de la
existencia cotidiana. En la Edad Media los cristianos -aun reconociendo un cierto
pluralismo dentro de las Iglesias- no admiten més que un modo cultural de expresar la fe
(el modelo greco-romano con influencias germénicas), de modo que el pagano se encuentra
siempre mds alld de las fronteras de la cristiandad. Con la sociedad modema y secularista,
donde los fines de la Iglesia y de la sociedad son diferentes, comienza a plantearse el
problema de cémo articular la fe con esa nueva cultura moderna occidental. Serd en el
encuentro de la fe con otras culturas no occidentales donde se comience a ver la necesidad
de inculturarse.

17. Cf. TORRES QUEIRUGA A., “Inculturacién de la fe”, en FLORISTAN C.-TAMAYO
1.J.,(coord.), Conceptos fundamentales de pastoral, Cristiandad, Madrid 1983, 479.

18. Referente a las Iglesias de Africa dijo Jean Zea (obispo de Camertin) en el sinodo sobre la
evangelizaci6n: “Los cristianos africanos tienen como tarea, en la comunién con Pedro y
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amerindfgenas, de una comunidad eclesial con un rostro propio. Por eso, la
inculturacién no es una estrategia, sino la dnica opcién que “respeta la accién
de Dios en el mundo y la libertad de'las comunidades cristianas™ *°

2.2. Comunién en la misma fe en la diversidad de expresiones

Si la fe se incultura en cada situacién y cultura humanas surgird
evidentemente una diversidad de expresiones. De ahf que sea necesario
detenerse a considerar c6mo esa diversidad de expresiones no rompe la
comunién en la misma fe, y mé4s ain cémo ésta sélo se enriquece en la
diversidad.

A) El Dios-Trinidad y su revelacion como fuentes de la comunion en la
diversidad

La vivencia de la unidad en la pluriformidad, de la diversidad que
enriquece 1a comunién, encuentra en el mismo Dios-Trinidad su primer y
principal fundamento. Los tres Diferentes e irreductibles se encuentran
siempre y eternamente en comunioén. Las diferencias entre ellos no significan
imposicién ni separacién entre los mismos. “Es 1a diversidad que permite la
comunion, 1a reciprocidad y la mutua revelacién” *. Cada Persona es distinta
de la otra por sus propias caracterfsticas personales y por las relaciones de
comunién propias, que desde siempre establece con las otras, pero esto en
nada merma la comunién e interpenetracién en que viven. Siendo las Tres
Personas simultdneas en su origen y coexistiendo desde la etemnidad, afirman
ladiferencia uno del otro, al mismo tiempo, que al entregarse totalmente el uno
al otro, se constituyen en Diferente en comunién. De ahf que una fe que tiene

en la solidaridad con las otras Iglesias, expresar, celebrar y vivir su Fe como africanos. Se
trata, por asi decir, de re-inventar, de re-engendrar, en la fidelidad al Evangelio, a la
Tradicién y al Magisterio de la Iglesia, nuestras Iglesias locales” en O Sinodo de 1974. A
evangelizagdo no mundo de hoje. Reflexdes teolbgico-pastorais, Loyola, Sdo Paulo 1975,
73-74, Palabras que interpelan también a los amerindigenas.

19. ESTEBANR.,” Lalglesialocal, protagonista de la inculturacién del Evangelio”, enIglesia
Viva 127 (1987) 36.

20. BOFF L., A Trindade, a sociedade e a libertagao, Vozes, Petrépolis 1986, 176.
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como exigencia interna 1a inculturacién y, consecuentemente, la diversidad,
el diferente modo de expresién manteniendo la comunién, encuentre en el
Dios-Trinidad, en los Tres Diferentes-en-comunién, su principio inspirador.
Estos tres Diferentes-en-comunién se despliegan fuera de sf creando otros
diferentes para que igualmente vivan en comunién-en-su-diversidad.

Dicha diversidad dentro de una comun-unién se constata también en
el modo como el pueblo escogido fue plasmando por escrito 1a revelacién de
Dios. Asf, por ejemplo, existe pluralidad de teologfas (yahvista, deute-
ronomista, etc.). Israel fue expresando 1a revelacién de Dios y su fe en éste,
conforme a los diversos momentos histéricos y culturales, de tal modo que,
dentro de esa diversidad de expresiones, supo mantener la profesién de fe en
el mismo Dios. Una muestra més clarividente atin de lo que se estd diciendo
se encuentra en los evangelios. Las comunidades cristianas donde surgieron
los evangelios de Mt, Mc, Lc, y Jn lo que hicieron fue plasmar por escrito su
modo de entender el acontecimiento de Jesucristo. Todas ellas intentan
mostrar el mismo y udnico acontecimiento, pero las comprensiones son
diferentes. Son sin duda cuatro teologfas diversas. Esa diversidad no significa
ruptura o incompatibilidad, sino diferentes perspectivas de una misma reali-
dad inagotable e inabarcable. Es asf €l mismo Evangelio el que originé los
cuatro evangelios. En esa diversidad de teologfas, en ese diferente modo de
expresar la fe conforme a las diversas situaciones de cada comunidad,
conforme a la diversidad cultural y a los destinatarios, se da la comunién en
1a misma fe: la fe en Jesucristo, muerto y resucitado.

B) La comunidad eclesial en la dialéctica particularidad-universalidad

Esa misma fe en Jesucristo resucitado es el centro del kerigma que
acompafia al acontecimiento de Pentecostés. Allf, el hecho de ofr hablaren su
propia lengua no se reduce simplemente a un fenémeno de traduccién, sino
que significa “retomar e interpretar, segin sus representaciones, sus
categorias 16gicas, su mentalidad profunda y su cultura consciente o incon-
sciente (...). El Espfritu Santo hace mucho m4s que traducir, hace re-decir” 2.

21. GRITTIJ,, o0.c., 128.
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Sélo en una dialéctica que sepa apoyar la unidad en la pluralidad,
podrd realizarse 1a universalidad de 1a fe. El primer intento de romper con esta
dialéctica surgi6é ya en la primitiva comunidad, cuando los judfos palesti-
nenses querfan imponer a todo pagano convertido las tradiciones y leyes
judfas. Fue en el “Concilio” de Jerusalén (Hch 15) donde se busco solucionar
este problema. La autoridad de la Iglesia, guiada por el Espfritu, comprendi6
que no podré imponer a los paganos las costumbres judfas. Asf, la diversidad
adquirio6 carta de ciudadanfa dentro de la Iglesia, frente a la uniformidad que
algunos sectores de cristianos proponfan. Esa diversidad no significa ruptura
con Jerusalén, sino comunién en la misma fe, en el mismo bautismo, en el
mismo Sefior.

Al ir los primeros cristianos anunciando el evangelio, surge la
multiplicidad de comunidades que, lejos de darse una uniformidad, lo que
aconteci6 fue la diversidad. Diversidad que se manifiesta en la
autocomprension de la fe (diversos escritos y tendencias teolégicas, diversi-
dad de expresiones culturales, etc.) y en la organizacién de la comunidad
eclesial (ministerios de epfscopos, didconos, etc.), y que nace de las situa-
ciones, problemas y contexto cultural determinados en que estdn *. Esta
pluriformidad continia en los siglos siguientes, de manera que es diferente la
comunidad de Alejandrfa de la de Antioqufa, 0 de 1a de Jerusalén, o de 1a de
Roma. “Las Iglesias nacidas en los tres primeros siglos, manteniendo su
comunién en la unidad de la misma fe, proliferan en su diversidad religiosa,
manteniendo su identidad, segiin las diversas culturas” Z.

Esta diversidad de expresiones de fe, asf como 1a diferente fisonomfa
de las Iglesias particulares %, se fue perdiendo a medida que el uniformismo
fue entrando en la Iglesia, de modo m4s fuerte en la alta Edad Media. El

22. Cf. DIAS P.V.-CAMELOT P. Th., Eclesiologta. Escritura y patristica hasta San Agustin,
BAC, Madrid 1978, 155-174.

23. VILLAMANAN AS. (de), “La inculturacién del Evangelio y 1a Religiosidad popular”, en
Nuevo Mundo 113 (1983) 453.

24. No vamos a entrar a discutir la cuestién terminolégica. Utilizaremos preferentemente el
término comunidad eclesial, junto con el de Iglesia particular (aun cuando éste tenga
diversos grados de extensién). Sobre este asunto pueden verse, entre otras muchas obras:
BOFF C., Comunidade eclesial - comunidade politica. Ensaios de eclesiologia politica,
Vozes, Petrépolis 1978, 19-50; Igreja particular, Loyola, Séo Paulo 1974.
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Vaticano II, con su vuelta a las fuentes, intenta revitalizar esa diversidad
dentro de la misma comunién de fe -como lo fue en los inicios de la Iglesia-
destacando para ello la importancia de las Iglesias locales. Si éstas, siendo
diversas, forman un todo es porque el Espfritu uno y total est4 presente en cada
una de ellas, de modo que cada Iglesia particular representa a la Iglesia
universal. La Iglesia universal se encamna de hecho en las Iglesias particulares
(EN 62), y éstas a su vez en la comunién, y no en la suma, constituyen la -
catolicidad de 1a Iglesia (LG 23).

Ni laIglesia particular ni ninguna comuntdad eclesial se originan “por
la divisi6én o atomizacion del espacio mundial ocupado por la Iglesia univer-
sal, sino por la concentracién de la Iglesia en su propia capacidad de
realizarse”*. En cada comunidad eclesial se realiza la Iglesia universal, pues
ella estd constituida por la fe en Jesucristo -alimentada en laescucha dela
Palabra-, por la celebracién de dicha fe -siendo la Cena del Sefior la
celebracién principal-, por la comunién entre ellos y con las otras
comunidades eclesiales e Iglesias particulares a través de sus pastores, y por
el encargo misionero de anunciar y construir el Reino.

Esta diversidad no s6lo es necesaria y legftima, sino que més atn es
el fundamento de toda comin-unién enriquecedora y fecunda en la alteridad.
Una comunién que no es abstracta, ni 1a suma de las Iglesias geogréficamente
consideradas. La unidad tiene su base primeramente no en la ortodoxia, sino
en la ortopraxis, en la solidaridad histérica por un mismo proyecto, el del
Reino %, En ese empefio comuin se da 1a unidad que respeta la diversidad,
manifestdndose dicha comunién en gestos concretos. Asf 1a catolicidad de la
Iglesia serd entendida como “solidaridad” entre las diversas Iglesias loca-
les” 7. Tal corresponsabilidad se realiza en el mutuo dar y recibir unas Iglesias
aotras, enlos diversos niveles: littirgico, pastoral, teolégico, etc. Es el conlle-
varse mutuamente en la fe el que hard posible la realizacion histérica,
diferenciada y fecunda, de la fe de 1a unica Iglesia.

25. RAHNER K, Missdo e graca. Vol. II: Fungdes e estados de vida na Igreja, Vozes,
Petrépolis 1965, 25.

26. “Launidad verdadera de la IP (Iglesia particular) se basa, como vimos, en la identidad del
Reino, en cuanto que su diversidad estd ligada a la particularidad del mundo y al momento
histdrico en que cada IP se encuentra”, BOFF C., 0.c., 45. Los cursivos son del autor.

27. SOBRINO J., “Conllevaos mutuamente. (Andlisis teoldgico de la solidaridad cristiana)”,
en ECA 401 (1982) 164.
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Las Iglesias particulares en este conllevarse mutuamente en A.L., han
tomado conciencia de su cardcter propio y local a partir de los marginados y
dominados de este mundo. Eso no significa separatismo ni cerrarse a la
universalidad, sino todo lo contrario, mayor apertura a ésta. Esa apertura se
muestra en cuanto que, como sacramento histérico de liberacién, se solidariza
con todos los empobrecidos y marginados de todo el mundo y lucha junto a
ellos porlograr esa liberacién; en cuanto que recuerda a otras Iglesias aspectos
centrales del evangelio que han olvidado; y en cuanto dirigida a todo hombre,
es desde los marginados y dominados desde donde ella va a ser evangelizada
y a evangelizar, Es, por tanto, una catolicidad, una universalidad, que,
buscando abarcar a todos los hombres, se construye desde 1a parciatidad por
los marginados. Cuando entre las diversas Iglesias particulares hay
cooperacion y corresponsabilidad en el mismo proyecto del Reino de Dios es
cuando acontece la catolicidad, la universalidad, que respeta y valora las
diferencias; y cuando la unidad lejos de significar uniformidad es fruto de la
pluriformidad.

3. Momento tercero: hacia una nueva praxis

Llegamos después de la reflexién teolégica al momento tercero,
donde se busca establecer una nueva praxis. Son miiltiples los desaffos que se
podrfan abordar, sin embargo nos limitaremos solamente a algunos. Tampoco
se trata de dar recetas, pues las comunidades eclesiales indfgenas estdn
viviendo situaciones muy diferentes. Ademds, ésta no es nuestra tarea, sino la
de levantar problemas, y 1a de apuntar e indicar algunas pistas para la nueva
praxis, donde sin duda serdn los propios indfgenas quienes tendrdn que buscar
lamanera de vivir su fe dentro de su propia cultura. Desencadenar este proceso
forma parte de 1a tarea solidaria y evangelizadora del misionero.

3.1. La inculturacién del Evangelio %

Lo que caracteriza al cristianismo es la fe en Jests, y no las media-

28. El abordar aqui la inculturacién del evangelio no nos puede llevar a pensar que primero es
el anuncio del evangelio y después su inculturacién. Hay que afirmar, por el contrario, que
misién (evangelizacién) e indigenizacién (inculturacién) son simulténeas y no sucesivas.
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ciones culturales en que ésa se expresa, que necesariamente son diversas,
conforme a la diversidad de culturas. La inculturacién presupone necesaria-
mente expresiones culturales particulares en todos los dmbitos, pero la
universalidad y 1a unidad se realizan en la comunién en la misma fe, en los
mismos valores evangélicos, en el mismo Espfritu. “La universalidad no
puede realizarse extendiendo una vnica particularidad e imponiendo una
expresion cultural particular a todos los pueblos y a todas las culturas” %, Asf,
en la medida que el evangelio sea vertido en las categorfas lingiifsticas y
antropolégicas de cada cultura (EN 63), y las impregne habr4 que hablar de
culturas cristianas -tantas como culturas existen- y no de cultura cristiana -en
singular-, como si el evangelio se identificara con una cultura, 1a occidental.
La Iglesia catélica occidental siempre vio con recelo cualquier encuentro del
evangelio con otras culturas no occidentales, pues tenfa miedo de que el
evangelio cayese en un ambiente sincretista y perdiese su identidad. Para
evitar esto se defendfa una postura considerada inofensiva, que consistiese en
predicar el evangelio de manera neutra, pura, simple y segura. En realidad no
era més que transmitir -junto a 1a Buena Noticia- 1a cultura occidental, pues
no existe el evangelio quimicamente puro, sino que siempre es transmitido en
las mediaciones de una determinada cultura.

Cuando €l evangelio se vierte en una cultura y la impregna entonces
se convierte en principio inspirador y normativo que hard posible una re-
creacién. S6lo cuando el evangelio se incultura surge una Iglesia inculturada,
que da lugar a una teologfa inculturada.

3.2. El pluralismo moral dentro de una misma moral evangélica

A la hora de evangelizar se encuentra en la dimensién ética y moral
uno de 1os puntos més delicados. Siempre surge esta pregunta: ;serd 1a moral
romano-occidental la unica manera de vivir 1a moral evangélica? Varias
indicaciones previas a tener en cuenta, nos ayudardn a encontrar respuestas a
esta pregunta.

El ideal del universalismo ético ha sido propugnado histéricamente
por los pafses que detentan el poder en el mundo. Y muchas veces este ideal

29. AMALORPAVADASS D., “Evangelizacdo e cultura”, en Concilium 134 (1978) 73.
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no ha sido sino una manera sofisticada de dichos pafses de llevar a cabo su
imperialismo.

Por otra parte, en el N.T., no hay un ethos cristiano como teorfa pura
o como idea, ni como riguroso sistema de normas éticas, sino que siempre de
nuevo se ha de efectuar la confrontacién de las realidades socioculturales e
histéricas cambiantes con el criterio ético de Jesus, cuyo mandamiento central
es el amor. No se trata meramente de adaptaciones externas, sino que a veces
quiebra las tradiciones culturales transforméndolas criticamente, al igual que
lo hizo Jesus con su cultura judfa, o lo estdn haciendo cristianos africanos con
su cultura africana ®,

Dentro de un pluralismo ético 1a fe cristiana -desde 1a perspectiva de
la moral aut6noma- se convertird en la referencia ultima, en el horizonte
determinante en nuestro vivir y actuar. Dicha fe dar4 un sentido nuevo a
muchas précticas ya existentes, y criticard otras. Al mismo tiempo mostrarg
nuevas actitudes y précticas a ser vividas, como el amor a los enemigos -por
ejemplo- lo serd para muchas culturas.

Desde su breve prictica con algunos grupos étnicos africanos y
comunidades eclesiales nos dice B. Haering: “Lo mfnimo que se puede exigir
es que sea permitido a las Iglesias locales reflexionar sobre tales problemas,
sinceray realmente, a fin de sugerir a las autoridades superiores las soluciones
mds adecuadas, segiin ellos, a las exigencias del evangelio y al crecimiento
progresivo de la comunidad cristiana y de la sociedad global. Las decisiones
no deben ser impuestas por quien no tiene conocimiento profundo de las
diversas situaciones culturales para las cuales son promulgadas” *. Por tanto,
enrealidad, se trata de ir viviendo enla dialéctica particularidad-universalidad
el pluralismo ético y moral que tiene més un cardcter de futuro a ser
conquistado que de realidad ya alcanzada. La catolicidad serd el fruto, no de
1a uniformidad moral, sino del pluralismo moral, donde las comunidades se

30. ODIOSSAMOI G. (Mujer africana casada, madre de varios hijos, y cristiana) en su articulo
“Q encontro da moral cristd com a tradig3o familiar africana”, en Concilium 170 (1981) 55-
65, toma una actitud critica frente ala tradicién familiar africana de la poligamia (sobre todo
la poliginia) calificdndola de injusta.

31. HAERING B., Moral e evangelizagdo hoje. A moral da evangelizacdo e a evangelizagio
da moral, Paulinas, Sdo Paulo 1977, 164.
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reconozcan unas a otras, mantengan una actitud de apoyo, de didlogo y de
critica fecunda, comulgando en la misma fe en el dnico Sefior.

3.3. Liturgia, sacramentos y formulacion de fe con un rostro cultural
propio

Si la fe cristiana se encarna e incultura en cada situacién y cultura
humana, la liturgia, que es expresién de aquélla, no puede serlo menos. Cada
comunidad eclesial ha de procurar descubrir aquellos gestos, palabras,
sfmbolos, etc., que, dentro de su cultura, mejor expresan su fe (SC 37-40). Esto
exige creatividad a tales comunidades. Creatividad que se ha de manifestaren
la liturgia, en los sacramentos, en la formulacién de la fe, etc.

En esas comunidades eclesiales -con una cultura no occidental- el
problema de la inculturacién de 1a fe, de 1a inculturacién de 1a liturgia, se torna
m4s agudo cuando ellas “adquieren nftida conciencia de su propio enraiza-
miento cultural. Celebrar la Eucaristfa con sefiales visibles que repercuten ple-
namente en el seno de las culturas africanas, asidticas, amerindias, etc., es un
clamor que crece por todos lados” *2. Asf, no es en la dimensién material del
pan y del vino de la Eucaristfa donde se lleva a cabo el mandato de Jesis de
representar, de actualizar, aquella Cena iltima, ni donde radica la fidelidad a
ésta, sino en su significacién, en su intencionalidad. Jestis, para expresar c6mo
el Dios de vida querfa tornarse vida para los hombres, se sirvié de los alimentos
que en Israel eran alimentos basicos para la subsistencia cotidiana. Es tarea de
cada comunidad eclesial descubrir en su cultura aquellas mediaciones que
mejor expresan la intencién de Jestis.

Dentro de este 4mbito de la liturgia y de los sacramentos es
relevante preguntarse por la posibilidad de leer dentro de las celebraciones las
escrituras no-bfblicas de los pueblos indfgenas, y més concretamente su
antiguo testamento recogido en sus mitos. Si 1a liturgia romana lee textos del
antiguo testamento de Israel como preparacién para la Palabra de Cristo, de
modo andlogo parece evidente la posibilidad de que los pueblos indfgenas
puedan leer su antiguo testamento. Pero el nudo gordiano estd en el nivel de
inspiracién que se concede a tales lecturas no-bfblicas, a tales relatos o mitos.

32. GRITTLJ, 0.c., 39.
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Ciertamente el Espfritu sopla donde quiere (Jn 3,8), y no tenemos capacidad
para limitar su presencia y accién *®, pero cémo conocer donde estd, qué
criterios objetivamente verificables utilizar para afirmar histéricamente su
presencia. Si es verdad que el Espfritu estd presente en los mitos indfgenas,
también es verdad que no lo estd del mismo modo que en las Escrituras
Biblicas inspiradas por €1, de las cuales €l es autor. Aunque las escrituras,
relatos y mitos de los diversos pueblos y culturas pueden contribuir a explicar
y a tomar més clara la revelacién biblica, ésta es el dpice de 1a revelacién de
Dios y el criterio normativo dltimo con el cual cualquier otro tipo de revelacién
ha de ser confrontado *. No hay que ver aquéllas como opuestas a esta
revelacién biblica, sino en correlacién a ella y orientadas para la revelacién
plena y definitiva dada en Jesucristo.

3.4. Ministerios y estructura eclesial amerindigenas

No se puede perder de vista que, tanto los ministerios como la
estructura de 1a Iglesia, estdn en orden a que ésta desempefie su misién. De ah{
que no puedan ser absolutizados, sino muy al contrario relativizados, y
siempre al servicio de 1a comunidad.

Respondiendo a las necesidades de 1a comunidad, ésta guiada por el
Espfritu ha ido estableciendo diversos ministerios y servicios dentro de ella
misma. Esta diversidad se constata ya en el mismo Nuevo Testamento. Por
tanto, cada comunidad eclesial va configurando su estructura interna dentro
de un pluralismo que profesa la misma fe en el tinico Sefior.

33. “Dios ama a todos y quiere la salvacién de todos; manifestdndose a los hombres no sélo a
través de la revelacién césmica y de la voz de la conciencia moral, sino a través de los
profetas, de los santos y de personas privilegiadas, que El suscita en todos los pueblos y en
todos los tiempos”, CINTRA R., “Valdres das Religides Nao-Cristas”, en REB 31(1971)
300.

34. “Desde el punto de vista cristiano y catélico, no me parece que exista otro criterio
histéricamente verificable que no sea el de la confrontacién con las Sagradas Escrituras
del AT y del NT. Alli donde las verdades expresas en los libros sagrados no cristianos se
encuentran con la Revelacion biblica, alli estd la sefial de la presencia de la accibn del
Espiritu de Dios, alli estd también su misteriosa orientacién para Cristo”, MANNUCCI
V.,LaBiblia como Palabrade Dios. Introduccién general alaSagrada Escritura,Desclée
de Brouwer, Bilbao 1988, 178.
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La comunidad eclesial indfgena tendrd que descubrir conforme a su
idiosincrasia cultural y organizativa sus propios ministerios, €l modo de
ejercerlos y de vivirlos, asf como la manera de elegir a las personas para tales
servicios *. Asf la estructuracién eclesial tendré un rostro propio, al igual que
su pastoral. Por tanto, la indigenizacién se ha de dar a todos los niveles.

Podemos concluir diciendo que 1a comunidad eclesial amerindfgena
no es reproduccién de una Iglesia colonial, ni puede ser comparada con la
implantacién de una filial de una multinacional que tiene su matriz en un pafs
europeo. Tampoco es la declaracién de una supuesta independencia, ni es un
movimiento cismético o una secta indfgena. “La Iglesia con rostro indfgena
serd una nueva manera de ser Iglesia, Iglesia que anuncia su Buena Noticia a
partir de 1a mala noticia de los pueblos indfgenas y en funcién de su ‘vida en
abundancia’. Las aguas de esta Iglesia llevardn aiin muchas buenas simientes
y tierras fértiles para playas lejanas”,

35. RAHNER K..en su obra Estructuras em mudanga: tarefa e perspectivas para a Igreja,
Vozes, Petr6polis 1976, 97-105, da unas pistas sumamente interesantes sobre quién ha de
presidir la eucaristia, sobre 1a eleccién de los ministros, sobre el celibato de éstos, etc.

36. SUESS P., “Igreja Indigena. Um novo jeito de ser Igreja. Apontamentos sobre os indios no
encontro das CEBs e as CEBs dos povos indigenas”, en REB 46 (1986) 630. El cursivo es
nuestro. .
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IMAGINARIO ALTERNATIVO

AL IMAGINARIO VIGENTE
Y AL REVOLUCIONARIO

Pedro Trigo, sj

INTRODUCCION

Jesus de Nazaret decfa que no se puede meter vino nuevo en odres
viejos porque los odres se revientan y el vino se echa a perder Se referfa a la
novedad de 1a que €l era portador. El pensaba que esa novedad tenfa que
labrarse sus propios cauces. Si se la pretendfa encauzar en los moldes
consagrados por el judafsmo, lanovedad se anulaba y su Evangelio se reducfa
a una variante de la religin establecida. En Ia historia surgen novedades m4s
o menos radicales. La creacién histérica es 1a m4s alta expresién del cardcter
histdrico de larealidad histérica. Pero las novedades son actuacién de posibili-
dades y portanto para realizarse tienen que echar mano de elementos ya dados,
transform4ndolos m4s 0 menos radicalmente e incluso creando algunos; pero
en todo caso partiendo de 1o dado; ya que, por muy polémica o alternativa-
mente que se sitie 10 nuevo al respecto, no puede no tener nada que ver con
lo vivido hasta entonces. Lo nuevo, pues, se enraiza en lo dado llenando
vacfos, respondiendo a expectativas, plantedndole retos... El punto de partida
de 1o nuevo son las posibilidades de 1a situacién histérica. Pero si 1a novedad
ha de permanecer como tal, el punto de partida ha de ser superado. Si los
portadores de 1o nuevo aceptan sin m4s los c6digos establecidos, 1a novedad
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se reasume y queda reducida a otro aspecto de lo mismo. Esto ocurre tanto a
nivel de discurso, como en las 16gicas subyacentes, 1a sensibilidad, los modos
de relacionarse y organizarse, las prioridades en la realizacién personal y en
el diseflo social...

Asf pues todo movimiento que aspire a constituirse en alternativa total
o parcial, porque se cree portador de una novedad superadora, debe vigilar
estos diversos aspectos para que no le suceda que, al pretender mantener ¢l
todo pero al ceder a la inercia de 1o dado en cada uno de los aspectos, la
novedad muera la muerte de cada una de sus especificaciones y al final sélo
quede un modo distinto de designar 1o mismo ligeramente modificado.

Llamamos convencionalmente imaginario a 1a combinatoria de esos
diversos elementos que mantienen la congruencia de una creacién histérica.
Incluye la ideologifa (en cuanto precomprensién genérica, en cuanto perspec-
tivas), el horizonte m4s o menos utépico de su proyecto, el futuro més cercano
y previsible que se proyecta, las esperanzas absolutas o la falta de ellas, el
concepto de persona y de sociedad que se trae entre manos, el modo de sentirse
ante larealidad yla sensibilidad con que se reacciona, el tipo de relaciones que
se propician, el modo de produccién del propio proyecto histérico... El
imaginario serfa ese molde que salvaguarda 1a novedad hist6rica en ciemes;
y para que cumpla esa funcién serfa el molde que esa novedad va fraguando,
forcejeando fecundamente con las posibilidades dadas. No tenemos interés en
mantener la palabra imaginario; pero el concepto nos parece pertinente y no
reductible a otros como ideologfa, perspectiva o talante.

Pues bien nos parece que en América Latina el horizonte capitalista
dependiente empez6 a decantar desde hace unos quince afios en unimaginario
que hoy podemos designar como imaginario neoliberal. Es el que domina sin
que tenga competidor que hoy por hoy pueda disputarle el campo. Hace més
de treinta afios eclosiond otro imaginarie que venfa incub4dndose desde hacfa
algunas décadas, que podemos caracterizar como imaginario revolucionario.
Se present6 como alternativa global al imaginario vigente y después de
asentarse firmemente en algunos sectores (como ambiente y como organi-
zaciones poderosas y aguerridas) y de representar una amenaza o esperanza
para bastantes latinoamericanos, hoy parece haberse evaporado, salvo en
algunos reductos. Sin embargo creemos que al menos desde hace dos décadas
viene fragudndose otro imaginario y que poco a poco se va perfilando, no sélo
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como contradistinto del imaginario neoliberal establecido sino como diverso
del imaginario alternativo que irrumpi6 en AL enlos afios 60. Este imaginario
surge desde fuentes, plataformas e inspiraciones variadas. Entre ellas est4
muy significativamente el proyecto pastoral que ha venido llaméndose
Teologfa de la Liberacién. Para nosotros es fundamental poder caracterizar
este imaginario en ciemes para custodiar su novedad de modo que siga dando
de sfy que se inserte en lo dado, asumiéndolo como punto de partida, y trabaje
en el sentido de convalidarlo o modificarlo o crear otras expresiones para que
1o nuevo no se reduzca a lo establecido sino que continte abriéndose camino.
Es obvio que no todo puede ser recreado en un mismo momento. Pero si se
tiene en cuenta la direcci6én del proceso podran crearse hoy actitudes que den
lugar a nuevas capacidades, que engendren posibilidades inéditas, que a su
tiempo den a luz esas realidades, hoy entrevistas, pero no posibles todavfa.

La pretensién de este ensayo es tantear esos rumbos, pergefiar esos
moldes. Somos conscientes de que en el momento actual del proceso no
pueden pasar de esbozos. Pero pensamos que pueden ayudar, tanto a entablar
un didlogo constructivo que clarifique, como a estimular unas actitudes y una
praxis que custodien el proceso.

Este imaginario alternativo ha ido surgiendo, decfamos, de muchas
fuentes. También vienen surgiendo entre nosotros. Tomaremos esta perspec-
tiva precisa que, aunque sea algo particularizante, tiene la ventaja de ser
concreta. Quisiéramos que lo que vayamos a decir (aunque de manera muy
poco refinada) sea sin embargo teorfa, es decir comprensién més 0 menos
adecuada de una préictica colectiva, en este caso de una préctica histérica
pastoral.

1. CARACTERIZACION DEL IMAGINARIO EMERGENTE

De un modo sucinto este imaginario alternativo que se va perfilando
entre nosotros se caracteriza por un dmbito preferencial que es la casa del
pueblo, un modo de producirse en el que lo decisivo es el tiempo o ritmo de
la cotidianidad y las relaciones abiertas, horizontales y mutuas, y una realidad
que considera absoluta, sagrada, que es la vida concreta de la gente. Dicho de
otra manera, este imaginario se expresa en unas coordenadas espaciotem-
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porales privilegiadas que sonla casa del pueblo y el tiempo de 1a cotidianidad;
se va produciendo a través de unas relaciones que considera constituyentes de
la dimensidn personal; y tiene un contenido absoluto que es la vida.

1.1. AMBITO PRIVILEGIADO: LA CASA DEL PUEBLO
1.1.1. El ilustrado no puede entrar en la casa del pueblo

Frente a los imaginarios ilustrados, tanto el liberal como el socialista,
este imaginario alternativo tiene como dmbito privilegiado (aunque de ningin
modo exclusivo) la casa del pueblo. Los ilustrados no pueden entrarenla casa
del pueblo sino como investigadores. Entran como un sujeto en presencia de
un objeto. Pueden escribir de modo erudito y hasta entusiasmado sobre tal o
cual aspecto de esa casa, de esa vida, es decir de esa cultura. Pero los que la
habitan no son un “ti” para el ilustrado porque, aunque sean contemporaneos
suyos por vivir en el mismo tiempo cronolégico, no son sus coetineos porque
no viven en la misma época. Dentro de una concepcién etapista de 1a cultura,
el ilustrado los considera como pertenecientes a una €poca que para €l es
pasada. Por eso, en su concepcién de desarrollo ascendente, €l piensa que
comprende al pueblo mejor de 1o que el pueblo se comprende a sf mismo
porque lo lleva a 1a espalda como su pasado superado y abolido; pero por eso
mismo no puede dialogar con €. El pueblo no puede comprenderlo porque él1,
como ilustrado es su futuro, todav{a inexplorado. De todos modos no pertene-
cen ambos al mismo conjunto ni a conjuntos homologables, no son préximos.
El est4 de espaldas al pueblo como ser cultural, estd volcado por completo a
la cultura emergente que estd naciendo de sus manos. El pueblo, aunque se
pongade caraal ilustrado, por hipétesis no puede entenderlo. Lomés que llega
a sentir (y puede llegar a sentirlo muy vivamente) es el deseo ardiente pero
impotente que siente 1a materia por legar a ser investida por 1a forma que la
ponga a valer.

El ilustrado desborda esta caracterizacién cuando reconoce que el
pueblo tiene casa, es decir que los pueblos son seres culturales y espirituales
actuales, 0 sea que son coetdneos porque, aunque carezcan de bienes civili-
zatorios que la cultura ilustrada invent6 en épocas pasadas o en la actual, a
nivel de cultura no existe etapismo sino modos distintos de concebir, producir,
organizar y simbolizar 1a vida humana,modos articulados que configuran
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sistemas, pero ordinariamente dindmicos y en conexién conflictiva o
simbiética con otros. Este descubrimiento no es en primer lugar de caricter
cientffico, es decir objetual, ya que si se mantiene s6lo a este nivel no desborda
1a relacién sujeto-objeto y el pueblo continda sin ser un td.

1.1.2. $6lo se afirma la vida del pueblo cuadro se afirma la vida de
los pobres

Ocurre un verdadero salto cuando se comprende que la afirmacién
absoluta de la vida pasa necesariamente por la afirmaci6n de 1a vida de los de
abajo. Es un salto porque los imaginarios ilustrados est4n montados sobre una
16gica distinta que va de las élites a las masas. Conciben que primero la vida
(1a riqueza, el poder, el saber) se concentra en unos pocos, que por eso se
pueden llamar objetivamente privilegiados y subjetivamente aristécratas (es
decir los mejores en cuanto que han sido capaces de obtener, retener y
gerenciar cuotas ascendentes de riqueza, saber y poder), y después y por su
medio esa vida se expande en cfrculos cada vez mds amplios que se van
integrando, aunque subordinadamente al 4mbito cultural y civilizatorio que
ellos crearon. Esa ha sido 1a 16gica que el Occidente ha ido desarrollando de
un modo consecuente y sostenido hasta llegar a abarcar hoy al mundo entero.
Sin embargo no se ha logrado un 4mbito comtin y compartido. El mercado no
es ese 4mbito; por el contrario dejado a sf mismo, polariza cada vez m4s, como
hoy viene ocurriendo.

Frente a los imaginarios ilustrados este imaginario alternativo pre-
tende alcanzarel bien universal a través del bien de los pobres. En primer lugar
aspira efectivamente a un bien universal. Esta es una diferencia fundamental
con el imaginario vigente, que desconoce el concepto de bien comin porque
no cree en una existencia compartida, y por e€so se restringe a crear unas
condiciones formales, legales, en las que cada quien, al menos en principio,
pueda desarrollarse y alcanzar un lugar. Este imaginario cree en la existencia
de 1a humanidad como una realidad que pugna por hacerse justicia y expre-
sarse. Una realidad personal, tanto en la dimensién individual, interpersonal
y grupal, como en la que inhibe el nombre propio y el para-si para desaguar
en €l cuerpo social en procura del bien comiin. Cree que el bien comiin no es
una abstraccién y que por el contrario es el bien m4s personal.

Pero en segundo lugar estd convencido que este bien comin s6lo se
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persigue eficazmente cuando se procura seriamente y de modo directo y
prioritario, el bien de los pobres. La experiencia le demuestra que el bien de
los pobres no serd nunca redundancia de un estado de bienestar cada vez m4s
generalizado. Lo que se lograra por esos medios despersonalizarfa tanto a los
que gerencian como a los que usufructian este modelo social. Como
igualmente despersonaliza a ambos 1a dddiva que los ricos dan a los pobres
para paliar las situaciones o casos méis extremos. No estamos contraponiendo
polfticas en base ala produccién de bienes y servicios, y polfticas que prioricen
la distribucién igualitaria. Insistimos en la necesidad de idear un modelo
alternativo en que la vida de las mayorfas, entendida no s6lo como consumi-
dores potenciales sino como sujetos creativos, sea el principal incentivo para
la investigacién, la organizacién de la produccién, los disefios de
comercializacién, y todo esto inscrito en modelos més complexivos de
relacion y en concepciones més integrales de 1a vida. No nos referimos pues
a costosos “megaproyectos sociales” para paliar de algin modo los efectos de
una polftica econémicaneoliberal levada a cabo como prioridad absoluta, que
a causa de sus efectos perversos deba ser contrabalanceada. Nos referimos a
una polftica y més atin a una direccién global de 1a vida que pretenda el bien
comiin de toda Ia humanidad y que lo pretenda de un modo personal y no s6lo
como una planificacion objetivada en aparatos institucionales y dispositivos
técnicos; y afirmamos que ese objetivo pasa por una puerta ineludible que es
el bien de los pobres, que ademds hoy por hoy y cada vez mids son la
abrumadora mayorfa de la humanidad. '

1.1.3. Se afirma la vida de los pobres cuando se los reconoce como
seres culturales ‘

Establecida de un modo absoluto 1a opcién por los pobres como tnico
lugar posible de universalidad, proseguimos afirmando que no se puede optar
eficaz y liberadoramente por ellos si se los considera unicamente como
magnitudes negativas, es decir como los que carecen de 1o que caracteriza al
Occidente como desarrollado. Si los pobres son s6lo carenciados y privados,
es decir meros participios pasivos, 1a ayuda que se les da envilece, tanto al que
da como al que recibe. Si es cierto que sé6lo se afirma la vida de 1a humanidad
como tal vida humana cuando se afirma la vida de los pobres, también 10 es
que s6lo se afirma humanamente 1a vida de los pobres cuando se parte de su
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reconocimiento como sujetos, Como personas, como seres culturales y espiri-
tuales. -

Eneste sentido preciso insiste este imaginario que es necesario entrar
en la casa del pueblo. Si el pueblo es mero participio pasivo (carenciado,
marginado, incluso oprimido) lo tinico que hay que hacer es abrirle las puertas
de la ciudad y ayudarle a que dé en ella los primeros pasos para que se vaya
integrando, porque, si es mero carenciado, su existencia consistird en partici-
par de 1a de la ciudad. Pero si es alguien, si es de suyo, si constituye un mundo
propio, sélo entrando uno como huésped en su mundo, s6lo siendo recibido
en €l puede darse un servicio dignificador para €l que lo da y para el que lo
recibe. De este modo la afirmacién absoluta de la vida del pobre como sujeto
pasa por la afirmacién relativa del pobre como sujeto cultural. En este sentido
hablamos de entrar en la casa del pueblo

1.1.4. El Occidente reconoce virtualidades culturales para descono-
cer a sus productores.

Esto es casi imposible para el occidental o para ¢l occidentalizado. Y
sin embargo frecuentemente no se percibe el problema porque el Occidente
practica vitalmente lo que Aristételes afirma del entendimiento: que se hace
de algtin modo todas las cosas. El Occidente reconoce las potencialidades de
todas las culturas y las fagocita. Reconoce las esencias, no las existencias
concretas. El mejor modo de poder prescindir de los pueblos de las diversas
culturas es apropiarse de sus virtualidades y ponerlas a su servicio para con
ellas dominarlos mejor, superdndolos en su propio terreno. En el Occidente
hay museos de todas las culturas del mundo, hay bibliotecas e instituciones
dedicadas a cada cultura, abundan los especialistas en cada una de ellas; m4s
atin el Occidente revitaliza periédicamente su arte, su religién y sus cos-
tumbres con influencias de otras culturas, y las visitas a esas regiones ex6ticas
renuevan la fantasia de sus gentes. Toda esta admiracién y reconocimiento no
significa entrar en la casa del otro. Significa por el contrario saquear al otro
para enriquecerse uno mismo; el otro es motivo, incitacién para que ¢l
occidental acumule conocimientos y emociones, para que se reconozca mejor
a sf mismo. Es un modo refinado de dominacién, es una prictica de superiori-
dad que objetiva al otro, que no es nunca un ti para el que emprende esa
excursién turfstica, cient{fica o espiritual, pero en todo caso con miras al
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propio provecho. No se trata de un encuentro, de una relacién permanente que
obliga a rehacerla propia vida. No se trata de una entrega personal, de ponerse
al servicio de ellos. Menos, de preguntarles respecto de la propia vida para
entablar una relacién recfproca.

1.1.5. Afirmacion proteica de la cultura occidental

La casi imposibilidad de entrar en 1a casa del pueblo (de los pueblos
de la tierra) se debe a la absolutizacién de la cultura occidental, una
absolutizacién tan nativa, inconsciente, visceral y consustanciada que admite
cualquier critica y duda, ya que todas las fagocita como muestras obvias de 1a
versatilidad proteica de esa cultura mesidnica que se siente llamada a conver-
tirse en todas las culturas, en la cultura universal.

La aceptacién, incluso 1a fascinacién que sus bienes civilizatorios
ejercen sobre todos los pueblos serfa 1a muestra més evidente de este destino
universal. ;Para qué entrar en otra cultura si todas est4n llamadas a desapare-
cer 0 a sobrevivir como rasgos folkldricos, como perviven también en el
propio Occidente 4mbitos y rasgos que son reliquias respetadas de su pasado
cultural? Lo que sf tiene sentido es ver qué se puede aprovechar, bien para
hacer més eficaz y llevadera 1a transicién a la cultura occidental, bien para
incorporarlo a ella y enriquecerla antes que desaparezca con su cultura de
origen y se pierda para los suyos y para 1a humanidad.

Pero esta operacién forma parte de esa actitud tipicamente occidental
de inventariar los bienes aprovechables para servirse de ellos, que es el mejor
modo de desechar la cultura como conjunto vivo, como comunidad viviente
de seres humanos. Esta actividad estd en el fondo de esos catdlogos que suelen
hacerse de rasgos positivos y rasgos negativos, de valores o contravalores con
el objetivo de asumir, lo que desde 1a cultura occidental se tiene por bueno,
asimildndolo a 1o que ya se posee, y de desechar lo que se ve negativo, pues
esta operacién significa un verdadero desmonte, una diseccion de una cultura
viva, hecha en la mesa de operaciones de la cultura Occidental, para
aprovechar lo asimilable, desde el punto de vista de esa cultura. Ese operativo
es la actitud contraria a entrar en la casa del pueblo ya que no se puede entrar
juzgando y dictaminando sino pidiendo permiso y, si se es recibido, partici-
pando. No tampoco mimetizdndose sino participando como uno es, para que
la participacién sea real.
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1.1.6. Modos de entrar en la casa del pueblo

Asf pues la novedad que entrafia este imaginario no consiste en que
se realice preferencialmente en el lugar ffsico de los pobres sino en que ese
lugar ffsico, que es obviamente lugar de carencias inhumanas y privaciones
injustas, sea percibido también como un 4mbito humano, como un mundo, es
decir como una realidad cultural. En este sentido simbélico hablamos de 1a
casa del pueblo. Mientras no se reconozca ¢l estatuto cultural del pueblo no
se puede entablar un didlogo cultural con €1, s6lo cabe el requerimiento para
que, con nuestra ayuda, pase del estado de incultura al de seres culturales. De
este modo se ha entrado frecuentemente a la casa ffsica del pobre para
sonsacarle, es decir para que €ste se decida a entrar a nuestra casa, a nuestra
cultura.

Siel pobre es el inculto es como un nifio. La tGnica relacién posible con
él serd el didlogo pedagégico, que en este caso se concibe como relacién
unidireccional y vertical, ya que €1 es el que aprende y el que estd abajo. Como
este ha sido hasta hoy el punto de partida, el reconocimiento del pobre como
ser cultural s6lo puede acontecer entrando en su casa como huésped de ella,
hasta llegar a veces a convertirse en otro habitante de ella. Asf pues el acto de
echar Ia suerte con los pobres de la tierra, adquicre esta modalidad: que
considera a estos seres humanos como seres culturales. No es que eche la
suerte con su cultura. Se echa la suerte s6lo con las personas. La condicién
cultural no puede aspirar ala incondicionalidad y absolutez de 1a entrega a las
personas. Lo contrario, en cualquier caso, es fetichismo que mediatiza a las
personas. Pero en 1a entrega a ¢llas se las asume como seres culturales.

Eso puede desembocar en una trasmutacién cultural propia, de modo
que también se asuma su cultura. Puede dar lugar a un didlogo cultural en el
que la propia cultura de origen se lleva a la espalda como el bagaje propio
desde el que se dialoga con la cultura del pueblo, pero se renuncia a 1a cultura
propia como proyecto para €l; y asf 1a cultura propia desagua en la cultura
popular como propuestas abiertas, pero dentro de su 16gica y posibilidades. O
cabe también permanecer en el seno de la cultura popular como portador de
otra cultura, proponiendo un didlogo cultural entre ambas, que puede enri-
quecerlas a las dos o dar lugar a la larga a otra cultura nueva. Pero cualquiera
de estas posibilidades, dentro de este imaginario, suceden preferencialmente
en la casa del pueblo; sélo en ella se da el reconocimiento como aconte-
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cimiento real. Si se da este acontecimiento, también puede ocurrireste didlogo
simbi6tico en otros 4mbitos.

1.2. TIEMPO PRIVILEGIADO: LA COTIDIANIDAD
1.2.1. La vida en funcién de una dimensién absolutizada

Como hay un lugar, también hay un tiempo privilegiado: es el tiempo
de la cotidianidad. Los imaginarios ilustrados privilegian de tal modo una
dimensién de la vida (la produccién-consumo o la lucha revolucionaria,
respectivamente) que la vida pasa a ser funcién de esa dimension (se vive para
producir y consumir o se vive para hacer la revolucién) y es ella 1a que la
organiza. De ese modo se impone un ritmo no pautado porla misma vida, sino
por esa dimensién que, aunque pertenece a ella, al absolutizarse (de tal modo
que en eso consiste vivir) reduce la fluencia, el ritmo de la vida y su
pluridimensionalidad a un tiempo que la fuerza y distorsiona. Y asf es el ritmo
de 1a produccién-consumo o del quehacer revolucionario el que pone la vida
a su servicio, de modo que la gente se desvive, al tener que servir a esa
dimensién absolutizada. En los imaginarios ilustrados la significatividad, lo
decisivo, lo publico es lo pautado por la produccién-consumo o por 1a lucha
revolucionaria. Lo dem4s es meramente residual, privado, carente de signifi-
catividad para 1a humanidad y por eso liberado al gusto o capricho de cada
quien, con tal que no interfiera en lo piblico, que no reste energfas para la
produccién-consumo o para la lucha revolucionaria o que no llegue ainvadir
el campo de los demds. Y asf uno se define como gerente exitoso, como
profesional altamente cualificado, como propietario emprendedor... y esa
actividad es la que pauta y cualifica 1a vida, o bien se define como militante
de la causa o como liberado por el partido, y toda 1a vida gira alrededor de esas
actividades que son las que le ponen a uno a valer. Nuestro imaginario estd de
acuerdo en que hay que dedicar bastantes energfas a producir 1a vida material
y a luchar por una estructuracién social m4s justa y participativa. Pero insiste
en que esas deben ser funciones de la vida y no pueden aspirar a que 1a vida
esté en funcién de ellas. El mejormodo de hacer justicia ala pluridimensiona-
lidad de 1a vida es respetar sus ritmos.
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1.2.2. Fidelidad a la vida

En este sentido este imaginario no conoce la figura del militante y
menos 1a del liberado. Uno puede participar en un sindicato, en un partido o
en cualquier otra organizacién; pero no se define por ese trabajo ni se restringe
a €él. No se tiene como ideal que el servicio a una organizacién absorba de tal
modo que se transforme en una subcultura (con sus propios c6digos y
relaciones cerradas) en la que se vive. Se vive en la cultura popular, en la
familia, el vecindario, en los diversos grupos, en la comunidad; 'se estd
presente en los diversos acontecimientos, en las alegrfas y en las penas, y en
esta trama (para corregir sus estrecheces y plenificarla) se planean y ejecutan
actividades de largo y corto plazo, a veces en unién con otros grupos 0 como
parte de movimientos). Pero 1a historia discurre en la vida y a su servicio.
Aunque a veces se acelere y provoque emergencias o trastornos. La capacidad
de asimilacién positiva y de respuesta dependerd precisamente del grado de
densidad y articulacién de la vida cotidiana.

La cotidianidad es, pues, el 4mbito por excelencia donde se decide la
vida como existencia y como calidad. No nos estamos refiriendo, insistimos,
al trajin diario dentro de los imaginarios ilustrados. Nos referimos al esfuerzo
denodado del pueblo por vivir los ritmos de 1a vida cuando se vive a salto de
mata, cuando no hay cauces sociales establecidos, cuando se vive m4s alld del
orden de 1a ciudad y ya no existe ese orden ancestral del campo. En esa tierra
de nadie, en ese tiempo sin sefias, el empefio por viviracomo dé lugaruna vida
humana, es decir la primacfa de la vida se expresa en la entrega a cada
momento, a cada dimensién de 1a vida, en 1a sabidurfa de darle tiempo al -
tiempo, de atenerse al ritmo de 1a vida. El resultado es vivir esa agonfa con
relativa calma y la capacidad de engendrar una cotidianidad donde al parecer
hay menos recursos para establecerla. Puede pasar cualquier cosa, nada estd
seguro, y sin embargo se vive una normalidad; y es precisamente ese ritmo
interior el que capacita para enfrentar tanta emergencia, €l que permite
transitar sin romperse del Llanto al quehacer y del trabajo al canto. Ese ritmo
interior, 1a modulacién de la vida, dota de realismo para dar a cada problema
su justa dimensién. Y al tener que dar respuesta a lo que va viniendo
sucesivamente, la persona se libera de 1a fijacién obsesiva y se renueva en ese
intercambio dindmico. Esta actitud no resulta nada fécil, entrafia un arte
consumado que se va alcanzando con el tiempo, en un aprendizaje a veces muy
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doloroso pero fecundo. Esta docilidad ala vida y a su ritmo encierra una gran
sabidurfa y su resultado es la fecundidad. A nivel social esta fecundidad se
expresa en la constitucién y el mantenimiento de un 4mbito de cotidianidad
cada vez mdés denso y vivible, a pesar de todo.

1.2.3. Normalidad despersonalizada y cotidianidad personal

Hay en lo que vamos diciendo una aparente paradoja: parecerfa que
la cotidianidad es el 4mbito de 1o establecido y que precisamente el pueblo que
vive en agonfa serfa el que no alcanza a transitar por los cauces de la
normalidad. Y es cierto que el imaginario vigente estd marcado por pautas y
por esola vida resulta completamente previsible, en tanto que 1a gente popular
vive ala intemperie, sin seguridades y a merced de mil imprevistos.

Lo que queremos decir es que el ritmo inflexible del imaginario
vigente no es el ritmo de 1a vida, no es un ritmo humano (ni el de 1a produccién
ni el del consumo, igualmente frenético). Es un ritmo compulsivo que se vive
como una agresién permanente y del que las personas pretenden desquitarse
en el tiempo libre de un modo tan compulsivo que resulta una autoagresién
igualmente destructiva. Las personas se sienten atrapadas, entrampadas,
compelidas, forzadas porque el ritmo que las tiraniza no es el ritmo de la vida
ni propicia que aflore 1a humanidad y m4s bien necesita que ésta se agazape
para que la mecénica siga su curso.

Nétese que no estamos fustigando sin mds lo masivo; de ningin
modo: lo impersonal es un modo de lo personal, es lo personal que inhibe la
“suidad” para realizarse en el cuerpo social. Lo personal se contrapone a lo
despersonalizado, que se puede dar tanto en el ti a ti, como enlo grupal, como
en lo masivo. Lo que despersonaliza es 1a actitud del sujeto de convertir a los
demds en objetos para sf 0 1a de aceptarse como objeto para otro, y as{ cerrarse,
someterse o dominar. Lo que personaliza es 1a actitud del sujeto de tratar a los
demds como sujetos diferentes, dignos y mutuamente respectivos e implica-
dos, y esa actitud se desarrolla tanto en el cara a cara como en el servicio
an6énimo de un funcionario o el comportamiento sin rostro en una multitud. No
nos quejamos del predominio de lo impersonal. No es ese el caso. El problema
es que se nos piden conductas despersonalizadas, ya que el imaginario vigente
equipara la persona al individuo y concibe 1a vida como la lucha universal de
los individuos para triunfar sobre los demds, considerados como competi-
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dores, en la arena debatida del mercado. Esa concepcién es la que desperso-
naliza, 1a que impone un ritmo que no es el de la vida sino el de 1a produccién
y el consumo, que en esta figura histérica no son funciones de 1as necesidades
humanas, de los deseos humanizantes y de las posibilidades de 1a naturaleza
sino que son funciones de la ganancia. De ahf, el ritmo frenético de las
transacciones y del consumo consiguiente, y 1a lucha por ampliar el margen
de ganancia. La ganancia y ¢l disfrute como un modo de consumo son los que
imponen su ritmo, los que marcan costumbres como leyes de hierro, leyes
sagradas a las que tienen que sacrificarse los seres humanos sopena de ser
excomulgados: de quedar excluidos del circuito del mercado.

1.24. Cotidianidad en la intemperie

Las personas pertenecientes a la intemacional de la vida tratan de
liberarse de esta ley de hierro y estdn dispuestas a pagar el precio. A
reencontrar este ritmo de la vida ayud6 sobremanera el contacto con gente
popular que vive esta dimensién. Y la viven, dirfamos, en estado
qufmicamente puro, ya que, en la ausencia de las pautas de la sociedad
tradicional y sin estar copados por las vigentes en la ciudad, es la vida, que
emana dificilmente en la intemperie, en la escasez, en el rechazo, 1a que va
dando de sf, 1a que va marcando el ritmo, es 1a fidelidad a la vida humana la
que hace vivir en la misma realidad, no en dimensiones extrapoladas y
absolutizadas como sucedéneos. Esa gente popular, que eslaque mds motivos
tendrfa para desvivirse, para desvelarse, para andar por la vida a base de
conductas meramente instintivas y reactivas, es sin embargo 1a que nos ha
ensefiado a vivir la guerra en paz, a vivir con el corazén en 1a mano, a flor de
piel aunque sufran mil heridas, a vivir con frescura, a entregarse a cada
momento, a vivir verdaderas experiencias y no meras conductas pautadas
desde el poder. Naturalmente que no son asf todas las personas que viven en
medios populares; pero sf son personas que viven ahf 1as que nos han ensefiado
que la vida hay que vivirla, gozarla, sufrirla, sudarla, pero todo a su tiempo y
cada cosa en su proporcién, de modo que pueda hacerse justicia a cada
elemento y a cada dimensién.
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1.3. MODO DE PRODUCCION: RELACIONES PERSONALIZADORAS
1.3.1. Personas: hijos y hermanos

Este imaginario alternativo que proponemos privilegia las relaciones
porque piensa que ellas constituyen la dimensién personal de los seres
humanos. Los sujetos humanos, los individuos se constituyen en personas a
través de determinadas relaciones. Alguien consciente de sf y de 1a realidad,
y con capacidad y decisién para seguir su albeldrfo es un sujeto humano,
incluso, podemos decir, que tiene una gran personalidad. Ese sujeto es persona
cuando se realiza como hijo de Dios y como hermano de los demés, sobre todo
de los necesitados, y se define por esas dos relaciones. Naturalmente que sin
conciencia y albedrfo no pueden entablarse estas relaciones, pero también es
verdad que estas relaciones liberan 1a conciencia de falsas im4genes y liberan
también a la propia libertad al presentarle su contenido adecuado. Para
nosotros una vida cotidiana pautada por esas relaciones es una vida concreta,
una vida que se puede llamar en verdad humana. Asf pues estas relaciones no
son un medio para conseguir m4s suave o plenamente otros objetivos. Ellas
son el objetivo de la vida. Por eso decimos que estas relaciones son
escatolégicas, es decir definitivas; definirse por ellas es aceptar en uno el
reinado de Dios; y el Reino de Dios no serd otra cosa que la plasmacién
gloriosa del mundo fraternal de los hijos de Dios.

La posibilidad de relacionarnos con Dios como un hijo con su padre
nos est4 realmente ofrecida en Jesis, el Hijo Unico de Dios que nos lleva
solidariamente en su coraz6n a todos 1os seres humanos, independientemente
de 1a condicién moral de cada quien. Por el acontecimiento de Jesds de
Nazaret, Dios nos reconoce como hijos suyos. Seamos buenos o malos hijos,
Dios nos reconoce como hijos. Su relacién con nosotros es incondicional. En
nosotros estd aceptarla y responder o no responder. No responde a esta
relacién quien no apoya su vida en Dios con entera confianza, como un hijo
en su padre. Esto puede ocurrir por diversos motivos: porque prefiere atenerse
a sf mismo o porque sabiendo que necesita apoyarse en Dios no se atreve a
hacerlo porque no lo ve como padre y no se ffa de €l. Alguien puede fiarse de
sf mismo y no fundarse en esta relacién con Dios, bien porque se apoya en su
poder, en su riqueza, bien porque se apoyaensu justicia y los derechos que ella
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supuestamente le dan ante Dios. Existe, pues, una falta de fe a-tea y existe una
falta de fe religiosa, asf como en ambos casos esa falta de fe puede acontecer
por endiosamiento o por resignacién a vivir desfondado. Esta fe puede
expresarse en formulaciones mé4s 0 menos precisas. Lo decisivo es que se
apoya realmente la vida con entera confianza en esta fuente sagrada y
trascendente de la vida. Cuando se da esa actitud, se logra lalibertad. Pero uno
puede volver a esclavizarse abusando de esa fe y aprovechdndose de esa
incondicionalidad o puede vivir responsablemente, es decir respondiendo a
esa fe con una existencia filial. Esta se expresa en la relacion fraterna.

Es obvio que no nos estamos refiriendo a la condicién de hermanos
de camne y sangre, tanto en el sentido estricto de derivar de los mismos
progenitores inmediatos, como en el sentido més lato, pero propio, de
descender de un mismo tronco (un clan, un lugar, una etnia), como en el
sentido m4s bien simbdélico de pertenecer a una misma denominacién religio-
sa, a una agrupacién de amigos, a un partido polftico 0 a un mismo proyecto
vital. Nos referimos a la condicién de seres humanos, no entendida como la
posesién de una misma esencia o 1a pertenencia a 1a misma especie homo
sapiens sino a la percepcién de que yo poseo mi humanidad a partir de otros,
con otros y para otros: a partir de todos los que vivieron antes, con todos los
seres humanos que viven hoy y para ellos, y paralos que vendrdn después. La
humanidad es un cuerpo real de personas. Y es hermano quien acepta ¢sta
realidad y responde a ella. La solidaridad es 1a respuesta adecuada alarealidad
fontal de que la unidad real de 1a humanidad es el resultado del amor de Dios
derramado en ella, es una magnitud personal que toma cuerpo en la huma-
nidad. Por eso la respuesta debe ser personal y toma cuerpo al entrar en el
cuerpo social de manera que se supere tanto la pretensién autdrquica como el
dominio o el sometimiento, 1a reduccién de persona a individuo, como la
reduccién a objeto de otros o de uno mismo.

1.3.2. Relaciones en los imaginarios ilustrados

Para el imaginario vigente cualquier relacién viene después. El ideal
humano es la utarqufa: el triunfador es el hijo de sus obras, el que se hace a sf
mismo. Ese sujeto entabla relaciones, pero de intercambio (es decir con miras
al propio provecho segin la ley del mercado) o de complacencia, fuera del
mercado. Pero esas relaciones derivan de un proyecto estrictamente indivi-
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dual. Las relaciones son utiles o gustosas: con miras al provecho o a la
satisfaccién del sujeto. No constituyen al sujeto, son obra de €l y su alimento.
En este imaginario la condicién de hijo o de hermano son funciones del sujeto,
no son las que lo definen como persona, las que lo realizan como tal.

El imaginario revolucionario sf concibe que el ser humano se define
por relaciones, pero no arriba al nivel estrictamente personal al considerar s6lo
o bien 1as relaciones que cosifican, dentro del modo de produccién capitalista,
o las relaciones de camaraderfa en la lucha por derrocarlo o en 1a formacién
social subsiguiente, relaciones éstas entre elementos de un mismo conjunto o
relaciones de la parte con el todo, en todo caso relaciones in-trascendentes al
mantenerse en el nivel del conjunto como tal (la clase obrera, 1a clase popular)
ynollegar al nivel de 1a realidad humana. Esto no impide que m4s alld de estas
ideologfas ilustradas, en la préctica concreta afiliados a ellas hayan podido
realizar actos heréicos de solidaridad en los que se haya alcanzado ese nivel
trascendente de la pura humanidad.

1.3.3. Relaciones desde la soledad

Estas relaciones personalizadoras desarrollan y a 1a vez presuponen
una dimensién sagrada incanjeable: 1a de la soledad, entendida como la
capacidad de estar uno consigo mismo. Sin esta capacidad uno no puede
entablar relaciones personales; aunque también es verdad que estas relaciones
propician esa capacidad. Asfla dificultad mayor de la oracién no es el silencio
de Dios sino la falta de silencio interior; no es tanto que no se sabe estar con
Dios, es que uno estd con €l de cuerpo presente, estd, pues, ausente; uno, no
Dios, es el que suele faltar a la cita. Igual pasa en 1a relacién con otros: s6lo
se puede estar-con desde un silencio interior que da lugar al otro, que permite
la escucha; desde 1a pura dispersi6n s6lo cabe la chdchara, no 1a compafifa. Y
esto no ocurre s6lo en el cara a cara, también es absolutamente indispensable
para que la relacién impersonal de un funcionario, de un profesional, de un
conductor, de un emisor o receptor de un medio no se convierta en unarelacién
despersonalizada.

Este imaginario alternativo que proponemos cree que si no se sanea
el yo, de modo que en ese santuario quepa el silencio y la soledad, el
recogimiento, la pausa, ¢l saber estar en paz sin hacer nada, la atencién, la
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acogida no cabe entablar relaciones personales. No es retérica decir que con
frecuencia huimos de nosotros mismos. Ahora bien, complementariamente
afirmamos que la aceptacion, por ejemplo, de una relacién fratemna, lleva al
silencio interior para gozar de ella, para poder atender y corresponder mejor.

1.3.4. Relaciones horizontales y abiertas

Las relaciones de fraternidad humana (autentificadas en la relacién
preferencial con los pobres) se expresan como relaciones horizontales,
abiertas y bidireccionales. Es obvio el miedo a las relaciones abiertas; por eso
la tendencia frenética a llenar el tiempo, de modo que sea posible obviar con
buena conciencia los encuentros no programados, no reducidos a la
objetivacién de temas y protocolos. Son los padres de familia que alegan no
poder compartir con los hijos porque estdn produciendo para que no les falte
nada, o los esposos que s6lo pueden estar juntos frente al televisor o acudiendo
aunrestaurante o asistiendo a un espectdculo, o el grupo que realiza supuestos
encuentros completamente llenos de actividades... Las relaciones abiertas y
horizontales ponen al descubierto 1a propia indigencia, exigen la vulnerabili-
dad y de este modo atentan contra la 16gica de los imaginarios ilustrados, es
decir contra la autarqufa, ya que dan armas al que puede llegar a convertirse
en posible competidor o enemigo. Y es verdad que estos imaginarios, basados
enun horizonte de lucha (1a guerra es el padre de todo, dijo Her4clito, uno de
los primeros teéricos de estos imaginarios), son incompatibles con estas
relaciones abiertas. De ahf que en el Occidente 1os mitos de amor estén ligados
a la juventud y a la muerte ya que el amor sélo puede florecer fuera de la
cotidianidad (que estd dominada por ley de hierro) y por tanto est4 confinada
a la época de las preparaciones (que es la juventud) y para que no degenere
debe quemarse en una especie de holocausto; mds ain ese holocausto es
también expiacién por trasgredir, al entregarse a otro, esa ley de hierro del
individuo como fin absoluto.

Insistir en que las relaciones deben conservarse abiertas no significa
pretender que ellas exhalen en cada caso una térrida afectividad. Es obvio que
por una parte no es posible y por otra esa calidez afectiva resulta en muchas
circunstancias una agresién. Quiere decir que los papeles establecidos deben
ser caminos para que la relacién sea personal y no excusas para volverla
despersonalizada. Tanto el afecto como la frialdad pueden ser coartada para
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inhibirse o para avasallar, o cauces para dar lugar al otro en el nivel de realidad
en que ocurre el encuentro. Un médico puede tratar al paciente con muy
buenos modales como el medio més solapado para desentenderse de é1 o puede
afectar una distancia calculada para concentrarse con toda el alma en el
conocimiento del caso como v{a para sanarlo. Un funcionario puede cumplir
mecdnicamente su rol o tratar de realizar los objetivos de servicio efectivo que
lo justifican. Una relaci6n es abierta cuando acontece, cuando la relacién es
vivida como un acontecimiento, grande o pequefio, para cada uno de los
participantes, de modo que la relacién en una medida infinitesimal o decisiva,
segin el caso, los transforme. Esa disposicién a exponerse, a dejarse afectar
por el peso de realidad del otro y ala vez poner delante de €11a propia realidad
como ofrecida es 1o que mide el grado de apertura personal.

Si la guerra de todos contra todos de 1a competencia o 1a lucha de
clases es la tltima palabra, esta apertura es un suicidio. En el imaginario
alternativo que proponemos la competencia y los conflictos de clases existen
realmente, pero en un horizonte que aspira seriamente al bien comiin y que por
€s0 no renuncia nunca a la confrontacién constructiva, al didlogo basado en
el reconocimiento de los contendientes como seres humanos, incluso como
hermanos-competidores y como hermanos-enemigos, donde la cualificacién
fraternal no anula los conflictos y oposiciones, pero impide que se tornen
absolutos y definitivos, los mantiene en sus propias dimensiones y busca
negociarlos en bien de cada uno y del conjunto.

1.3.5. EI desafio de lo econdmico

Calificdbamos alas relaciones de fraternidad abierta de escatolégicas
porque no son meramente vtiles, no son medios para otros fines, sino fines en
sf, expresién plena de vida humana. Por eso trascienden la compulsién de
satisfacer necesidades. La satisfaccién perentoria de necesidades y en general
1a bisqueda de prevalencia en el terreno econémico constituyen en nuestra
sociedad la fuente principal de conflictos y asf ha sucedido con frecuencia en
otras sociedades histéricas que conocemos. En este campo la apertura ha
conducido a la asimetrfa mis flagrante, es decir a entregar a los pobres en
manos de 10s ricos y por eso se ha buscado reiteradamente planificar estas
relaciones de modo que resulten mds simétricas, aunque en ambos casos la
propension es a que sean relaciones despersonalizadas, es decir que objetiven
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a los demads y al mismo que las entabla. Por eso hoy por hoy el realismo y la
verdad de 1as relaciones de fraternidad abierta tienen que pasar por 1a prueba
de responder desde ellas al mundo de la necesidad, ya que no pueden
desentenderse de €l como un 4mbito exterior en que domina otra 16gica ni
tampoco pueden caer en la tentacién de pretender estructurarlo de un modo
paternalista que impida el crecimiento de los individuos en el riesgo necesario
de la vida. Creemos que debe entablarse una fecunda tensién entre el
desarrollo al médximo del individuo para satisfacer sus necesidades en un
dmbito estimulante de competencia leal y 1a entrega del individuo a esos 1azos
trasculturales que lo constituyen como persona. Ambas magnitudes no tienen
que ser necesariamente opuestas. Pueden ser directamente proporcionales, y
hay que reestructurarla vida econémica y social de modo que ello sea posible.

S{ existen ensayos exitosos en esa direccién. Este imaginario retiene
la legitimidad de buscar el propio provecho, el interés que mira a la
satisfaccién humana de las necesidades; pero precisamente para que esta
satisfaccién se mantenga como humana inscribe ese provecho particularenun
horizonte personalizado en el que existen otros sujetos que también buscan lo
mismo y que, adem4s de su condicién de posibles competidores, tienen la de
necesitados como yo, la de hermanos m{os y 1a de posibles colaboradores. S{
hay modos de congregarse de manera que todos salgan ganando y se conserve
el estimulo a la productividad individual. S puede estructurarse el 4mbito
econémico de modo que el conjunto resulte a 1a vez dindmico, personalizado
y solidario. El secreto es que este 4mbito econémico conserve por un lado su
racionalidad estricta y se integre ademds en un conjunto més global. S6lo asf
1a inevitable conflictividad de 1o econémico, en vez de degenerar en una
guerra sin cuartel puede ser camino privilegiado de crecimiento y maduracion
personal y de trascendencia solidaria en relaciones realistas, responsables y
exigentes de fraternidad abierta.

1.3.6. El desafio de lo politico

Estas relaciones personalizadoras se ven desafiadas también por la
relacién de poder. Desde el 4mbito familiar hasta el nivel mundial estas
relaciones asimétricas y unidireccionales inciden de tal modo enla vida de los
individuos que amenazan con despersonalizarlos completamente. El domina-
dor, al hacerlo, se despersonaliza y adem4s ese modo de relacionarse tiende
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a convertirse en una actitud que contamina progresivamente los demd4s niveles
de relacién. Por su parte el que se siente avasallado, puede no internalizar esta
relacién y resistirla con dignidad; pero, si no reacciona as{ de modo muy
personal, acabarg aceptando esta relacion y por tanto despersonalizdndose y
repetird el mismo esquema compulsivamente tratando de dominar a otros m4s
débiles. Si esta situacién no se cambia, o por 1o menos si no se pone 1a vidaen
reaccionar contra ella para cambiarla, las relaciones personalizadoras seran
magnitudes meramente residuales, incapaces de constituir en personas a unos
individuos moldeados m4s profundamente por las relaciones de poder. De ah{
que sea insoslayable medirse con ellas.

En el 4mbito de este imaginario esto sucede de dos maneras. La m4s
generalizada consiste en desarrollar 1a dimensién polftica de las relaciones y
ademds se contempla la pertinencia de la vocacién expresamente polftica. Se
ejerce la dimensi6n politica cuando se toma conciencia del peso que se tiene
como individuo, como grupo, como organizacién, como movimiento, y se
obra en consecuencia. Es decir cuando se persiguen los fines propios del
individuo o del colectivo concreto, tomando en cuenta también su insercién
precisa en ¢l conjunto social. Es decir que no se restringe a desarrollar su
dimensi6n particular, su condicién privada de un modo ensimismado con
prescindencia de los demds, tomédndolos dnicamente en cuenta como
proveedores o consumidores 0 como competidores. Sino que, haciéndose
cargo del peso que se tiene como individuo 0 como organizacién, se juega
conscientemente ese peso en orden a una insercién justa en el conjunto, de
modo que se luche por superar el avasallamiento y salir de 1a opresién, pero
no‘en una guerra sin cuartel que objetiva al que los habfa oprimido sino
toméndolo en consideracién en orden a un trato equitativo € incluso a una
posible colaboracién. Asf pues actuar la dimensién polftica es ante todo 1a
decision de tomar la vida entre las manos en la medida en que se pueda, sin
cederla a los poderosos 0 a los expertos, sin resignarse a vivir irresponsable-
mente, y luego como realizacién de esa decisién en actos progresivos de
apropiacién de esa vida en la medida de las posibilidades.

Queremos insistir en que el modo de esta apropiacién no es como lo
conciben los imaginarios ilustrados, que es mediante la victoria, 1a prevalen-
cia, el dictado de unos sobre otros; incluso en el caso de 1a democracia, tal
como ellos la entienden, que consiste en la dictadura de la mayorfa sobre la
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minorfa. Se trata porel contrario de hacer prevalecer 1a palabra sobre 1a guerra,
la negociacién sobre 1a confrontacién, la participacién sobre 1a prevalencia.
Desde 1a consideracion de que lo piiblico, el bien comiin es una abstraccién
y que 1o que existe realmente son seres particulares (sean los individuos y las
empresas, sea el partido como depositario concreto de la conciencia), la
relacion se plantea de sujeto a objeto, es decir del particular que considera a
los dem4s aliados para sus fines o competidores o enemigos. En esta
concepcion, al no darse la posibilidad de vinculos personales que configuren
un cuerpo social personalizado, no queda otro horizonte que 1a guerra de todos
contra todos o 1a lucha de clases, una guerra que tratard de canalizarse lo mé4s
posible; pero la guerra més civilizada no deja de ser guerra. Asf en este
horizonte la misma palabra es un arma de guerra, 1o es 1a propaganda, tanto
como las armas; la politica es el modo més inocuo, eficaz y civilizado de
prevalecer. Para nosotros, por el contrario, a veces serd necesario presionar
con huelgas, ocupaciones, incluso como mal menor con actos mayores de
violencia; pero tienen que hacerse de modo que quede claro que en todo caso
se trata de palabras fuertes, pero al cabo palabras, puentes tendidos, actos
dirigidos tnicamente a que el otro entre en razén, no a prevalecer sino a
entendernos finalmente. Esta finalidad no puede degenerar en una declaracién
de principios sino ha de estar presente y debe custodiarse en cada fase del
proceso, ya que l1a confrontacidn tiende a degenerar en mera oposicién de
contrarios. ‘

Para que esto sea posible este imaginario alternativo se empefia con
todo esmero en cultivar esta cultura de la democracia en el seno del propio
grupo, de la comunidad, de las organizaciones, y enlas familias. Estos 4mbitos
funcionan como laboratorios sociales en los que se empieza a crear y jugar un
juego distinto al actual, un juego en el que cada quien ceda algo para ganar
todos, donde se tome en cuenta la parte de verdad de cada quien, donde s¢
trabaje denodadamente por la composicién de intereses y voluntades, por la
participacién cada vez mds global y cualificada. Ambitos en los que pueda
sacarse arclucir conflictos y todos ayuden a procesarlos haciendo justicia alas
partes. Ambitos en los que 1a voluntad de poder pueda encontrar canales para
que Se encauce creativamente.

El desarrollo de esta dimensién politica hard posible el surgimiento de
estas vocaciones polfticas. El nuevo polftico es ¢l gestor de estas ne-
gociaciones. No serd ya ni un autdcrata ni el intermediario de los poderosos
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para hacer tolerable su dominio a los de abajo. El nuevo polftico serd un
auténtico mediador. Su poder no consistird ya en la capacidad de imponerse
sino en el don de negociar acuerdos en los que las partes sientan que se les ha
hecho justicia y para eso tendrd que desarrollar el don de imaginar nuevos
horizontes y posibilidades. En este sentido, si el poder estd fundado en la
capacidad de imponerse en tltimo término a 1a fuerza y la autoridad se basa
en la capacidad de alumbrar vida donde parecia no darse ya posibilidades de
ella, el nuevo polftico tender4 a que su poder searesidual y a que 1o sustantivo
sea su autoridad. En toda sociedad histérica siempre serd necesario el poder;
por eso no debe ser despreciado y denigrado, pero sf ha de tenderse a que de
ocupar, como hoy ocupa, el lugar central vaya convirtiéndose en magnitud
realmente secundaria.

1.3.7. Relaciones pluridimensionales

Estas relaciones personalizadoras deben medirse con el problema de
la posesién de los bienes materiales y con el problema del poder. Sin embargo
se enfrentan a estos problemas de modo que no queden absorbidas por ellos.
Hemos insistido que este imaginario alternativo se afinca en la fluencia de 1a
vida con toda su pluridimensionalidad. Por eso estas relaciones se expresanen
cada una de las dimensiones de la vida, tratando de plasmarestructuras fluidas
que les sirvan de cauce: 1a relacién de estar en 1a tierra, en 1a casa, en el
vecindario; las relaciones con otros: relaciones interindividuales, grupales y
masivas; relaciones para el 4mbito del descanso, de 1a fiesta, de la esfera de
lo religioso...

Es fundamental para este imaginario fomentar la polifonfa inabar-
cable de la existencia, de modo que cada quien tenga lugar, aporte al conjunto
y sea reconocido por €l, y el conjunto no se unidimensionalice al privilegiar
una o dos dimensiones y descansar en ellas sino que desarrolle armoniosa-
mente la variedad mutuamente referida que lo hace concretamente libre,
humano, vivible.

14. CONTENIDO SAGRADO: LA VIDA

Este alternativo es biéfilo. Considera sagrada a 1a vida y por eso no
atenta contra ella, 1a respeta, pero sobre todo la ama, 1a fomenta, 1a celebra, la
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vive. Considera que, si para vivir 1a vida ayudan sobremanera ciertas condi-
ciones materiales, en sentido estricto siempre es posible vivir l1a vida, si se
tiene fe en las fuentes sagradas de 1a vida. En este sentido 1a vida es absoluta;
y por eso en cualquier caso, se 1a puede vivir en libertad. Vivir la vida es,
ciertamente, producirla y consumirla, pero més en el fondo esrecibirla y darla,
€s convivir y compattir, es participar de esta reciprocidad de dones enla que
Dios tiene la primera palabra para todos y nuestros padres para cada uno. Por
eso vivir es en definitiva corresponder. Corresponder creativamente al don
personalizado de 1a vida.

1.4.1. El desafio de la seguridad

Este modo sagrado de entender y vivir 1a vida se prueba ante el
problema de la seguridad. El imaginario vigente considera de hecho a la
seguridad como la prioridad nimero uno. A ella se sacrificatodo. Se la obtiene
primariamente por el acceso a trabajos estables, que dan derecho a ella 0
secundariamente por la posesién de una riqueza que permite descansar en ella
con bastante seguridad. Es posible que dentro de poco en el Primer Mundo se
llegue aun grado minimo de seguridad (méximo para el noventa por ciento del
Tercer Mundo) garantizado por 1a sociedad para todos. En el Tercer Mundo
la bisqueda obligada y perentoria de la seguridad mfnima desaffa la
aceptacién prictica de este cardcter sagrado de la vida, ya que en estas
condiciones el conato de conservarse a sf mismo en la existencia tiende a
convertirse en el inico mévil y en el fundamento de toda escogencia.

Pero en muchas mujeres y varones del pueblo 1a obsesién, que es el
conato agénico por la vida digna, marca el grado excelso de esta opcién por
la vida. Es decir que 1a falta de seguridad, que es vivida como permanente
amenaza existencial, en muchos casos no desemboca en respuestas pulsiona-
les para sobrevivir a toda costa, sino que es sometida a una profunda
elaboraci6n a través de la confianza en las fuentes sagradas de 1a vida, que da
lugar a una actividad vigorosa y sostenida, pero que se esfuerza por conservar
su calidad personal, que se respeta a sf misma y no olvidala respectividad. Asi
1a necesidad extrema, que como realidad o espectro tiende a despersonalizar,
a convertir al ser humano en fiera, en este imaginario no desemboca en la
guerra total sino que se esfuerza por encontrar cauces humanos de superacion.
No acepta el dilema de la vida o 1a dignidad. Ese dilema trdgico encierra desde
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esta perspectiva un desfallecimiento ético (al tornar herdico y por tanto
impracticable seguir ¢l imperativo de 1a conciencia), pero més atin supone una
falta de fe en las fuentes sagradas de la vida, que es en sf misma la
deshumanizacién radical.

14.2. La paradoja de la obsesién

Esta realidad de 1a obsesién, con todas sus implicaciones, es 1a fuente
principal de este imaginario, que por eso se entiende a sf mismo, no ante todo
como hip6tesis nacida en la mente de cientfficos sociales o sofiadores sino
como comprension adecuada de una prictica social, es decir como teorfa, y
desde ahf como propuesta y proyecto, ya que nos parece que esta pricticatiene
todavfa que dar de sf.

El conato ag6nico que es la obsesién va en procura de 1a vida digna
porque se entiende a sf mismo como correspondencia creativa al don persona-
lizado de la vida. Por eso no se vive como un activismo titdnico y exasperado
sino que se mantiene paradéjicamente dentro de los cauces de la cotidianidad,
y suobjetivo (la vida digna) le es connatural e intrinseco. Lo paradéjico de que
la obsesién se reglice en la cotidianidad estriba en que su 4mbito es el de 1a
necesidad extrema, no el mundo consolidado y confortable de la ciudad.
Precisamente 1a fuerza de la obsesién estriba en fabricar esa cotidianidad
donde no hay condiciones para edificarse y mantenerse. Donde atin no hay
seguridad ya se manifiesta sin embargo la calidad humana de 1a vida en esa
cotidianidad que ha de construirse cada dfa.

1.4.3. No sacralizar lo que es sagrado

El que 1a vida sea una magnitud sagrada, el que se la recree desde 1a
obsesién, no significa que se la sacralice. Porque es sagrada no hay que
sacralizarla. Es sagrada en su relativa positividad, que tantas veces la conver-
timos en relativa negatividad. Esta afirmacién absoluta de 1a vida se da desde
la aceptaciéon de sus limites, de la pecaminosidad de los grupos, las
comunidades, las instituciones y las personas; més atin desde la aceptacién de
1a ambigiiedad inextricable de la historia. Luchamos por una existencia digna
y compartida y por una historia que cada dfa sea un poco més buena que mala.
No nos escandalizamos si pretendiendo el bien nos topamos con el mal. Ni
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tampoco de que se procuren provechos privados sabiendo que acarrean
desastres para muchos. Ni siquiera de que se ¢lija obrar el mal. No nos
escandalizamos porque estd dentro de nuestras posibilidades permanentes.
Pretender una configuracién social donde no se den esas posibilidades,
ademds de imposible, nos parece una empresa inhumana. Como también es
inhumano resignarse al mal y no luchar contra el mal. No pretendemos
proyectos histéricos en los que no quepa el mal. Nos conformamos con que
a ciertos males que deterioran notablemente el cuerpo social se 1os prevenga
hasta cierto punto con legislaciones adecuadas y se les pueda poner remedio,
a posteriori, con un sistema penal proporcionado y trasparente. Los otros
males los toleramos.

Este imaginario entiende la revolucién como pasar de una situacién
que estructuralmente es mds mala que buena a otra que en sus estructuras e
instituciones sea més buena que mala. Reforma serfa mejorar sin que la
situacién cambie de signo. No pretendemos m4s, pero tampoco menos. Y nos
parece suficiente porque constatamos lo dificil que es mejorar establemente
la cotidianidad, mejorar nuestras relaciones y mejoramos a nosotros mismos.
Por experiencia comprendemos que estas mejoras son mucho més lentas que
las adquisiciones y la socializacién de bienes civilizatorios. Y que a diferencia
de éstos, la calidad humana de Ia vidano se adquiere de una vez por todas, sino
que es tarea de cada persona y cada generacion, tarea permanente.

14.4. Lavida de los pobres como medida

Para este imaginario la vida no es la eterna juventud de los bellos
cuerpos satisfechos. No comparte esta ilusién del mundo de los suefios y la
publicidad del imaginario vigente. Claro que amala belleza y 1a juventud pero
la consideracién de la vida como don sagrado le lleva a privilegiar aquella vida
més expuesta y desprotegida que reclama nuestra correspondencia, que es asf
corresponsabilidad: los nifios, los ancianos, los enfermos, las madres y sobre
todo los pobres. Este imaginario considera que la actitud respecto de los
pobres es 1a que pone al descubierto si nuestra relacién con los demds estd
pautada por este respeto sagrado a la vida y esta entrega a su fomento, o si
privan otros respectos particulares (lazos familiares, interés econémico,
atractivo sexual, pertenencia al grupo étnico o cultural...). O dicho de otro
modo, 1a relacién con el pobre mide hasta qué grado las demds relaciones
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trascienden y en este sentido son sagradas, y hasta qué grado son relaciones
particulares, intrascendentes y precisamente por eso indebidamente sacrali-
zadas.

Pero también, si por el hecho de ser 1o que son, y no por su relacién
conmigo, se atiende con gracia y alegrfa a los ancianos, a los enfermos, a los
nifios y a las madres, se puede presumir que el privilegio de los pobres no es
unaideologfa o una bandera a través de la cual conseguir prestigio o poder sino
una entrega concreta a la condicion sagrada que reluce desnudamente en ellos
y que por eso se lleva a cabo con respeto, ternura y creatividad.

14.5. Lafiesta como test

Una muestra privilegiada de que 1a consideracién sagrada de la vida
no se restringe a mera declaracion de principios es la tendencia a celebrarla,
la capacidad de vivirlafiesta. La fiestano es el consumo colectivo de manjares
y espectdculos. Un banquete o un show se pueden encargar, s¢ pueden
comprar. La fiesta acontece. No es siquiera una obra que llevan a cabo sus
participantes sino algo que les pasa a ellos, que pasa por ellos y a lo que ellos
se entregan. La fiesta es un sfmbolo de 10 absoluto, del Reino de Dios. Y sélo
se accede a ella si se ha aceptado el reinado de Dios, 1a semilla de vida filial
y fraterna que €l deposita en el corazén de cada ser humano.

Enlafiesta no se celebra la realizacién de un buen negocio o el triunfo
sobre un contendor. En la fiesta se celebra simplemente esta vida humana que
fluye por los mil canales de la cotidianidad. Se celebran los signos, los
sacramentos de esa vida que sigue emanando entre estructuras de muerte, en
medio de una situacién letal. Por eso en los imaginarios ilustrados, signados
por la pura praxis, por la accién titdnica, no cabe la fiesta. S6lo los pobres
celebran fiestas, y los que se solidarizan con ellos. Un test de si se ha pasado
de bien-hechor a solidario es la posibilidad de entrar en la alegrfa dela fiesta.
Entonces se pertenece a la internacional de 1a vida.

2. EN QUE SENTIDO ES ALTERNATIVO

Hay que finalizar diciendo que este imaginario es alternativo respecto
del vigente en un sentido distinto que lo es el revolucionario. El concepto que
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maneja de alternativa se distingue del que maneja el imaginario revoluciona-
rio por la meta, por el modo de llegar a ella y por el sujeto llamado a concebir
y Llevar a cabo este proyecto.

2.1. OBJETIVOS
2.1.1. El porvenir, objeto de esperanza

Respecto de la meta este imaginario se mueve a distintos niveles,
interconectados, pero no continuos. Es capaz de creer en.una meta definitiva
y vive de la esperanza de alcanzarla. Pero no cree posible imiginarla ni
representarla. Tan s6lo1a atisba mediante sfmbolos: el banquete de los pueblos
en el Monte Santo, el banquete de las bodas, de la alianza eterna de Dios y la
humanidad; 1a Jerusalén celeste, la morada de Dios con los seres humanos
donde no habr4 templo ni luna ni sol y la inmediatez de Dios serd tal que
caminaremos a su Iuz y €I serd la fuente peremne de vida. Esperamos que
entonces no habré enfermedad ni dolor, también se habré descorrido el velo
que tapa a los pueblos y la venda que hace imperfecto nuestro conocer; la
muerte habrd sido vencida, ya no la llevaremos a cuestas, quedard definitiva-
mente atrds; también la enemistad se habrd transfigurado en relaciones
simbidticas, por eso pacerdn juntos el tigre y el ternero, el lobo y la oveja, y
un nifio los pastorears. Esperamos alegria, inmediatez deleitosa de unos para
con otros; pero también esperamos una tierra y unos cuerpos transfigurados,
y por eso el sfmbolo del Banquete y 1a Danza de 1a Vida y 1a Tierra del Canto
y de la Flor.

Todo esto lo esperamos a causa de 1a promesa de nuestro Dios. No es
la proyeccion de suefios infantiles. Por eso no lo afirmamos como nuestro
futuro, es decir como el desarrollo de nuestras potencialidades ni como el
resultado inmanente de la evolucién. Lo esperamos como el por-venir que se
nos ha prometido. No es, pues, 1o que habr4 de ser hecho por nosotros sino lo
que estd por venir a nosotros de parte de Dios. Esta meta es algo, pues, que
pende absolutamente de las posibilidades y el querer de Dios, revelados como
promesa, y s6lo podemos acceder a ella a través de una completa transfigu-
racién. Por eso no podemos conocer ni imaginar este porvenir que-es la meta
de nuestra esperanza: ain no hemos sido transformados, transformados, se
entiende, por Dios. No est4 en nuestras posibilidades esta transformacién.
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Sin embargo sf se nos ha dado quererla y suspirar por ella. Vida
abundante, luz de vida, libertad en la verdad, bienaventuranza y sobre todo
amor, contenidos medulares en esta promesa de Dios, son los bienes mds
apetecibles; ellos, posefdos y gustados a veces, hacen llevadera la vida;
poseerlos es propiamente vivir, es decir vivir vida que pueda llamarse
humana. La plenitud de estos bienes se asocia para nosotros a un 4mbito
privilegiado: es 1a fiesta. En ella se celebra la vida abundante y compartida. Se
da en un ambiente de belleza en que la naturaleza acude con el paisaje y las
flores, y el arte, con los vestidos y adomos, y se expresa enla comida y bebida
deleitosas, en la cercanfa corporal del abrazo, 1a mirada y la palabra, en la
expresién corporal de 1a musica, el canto y el baile. La fiesta es como una gota
de eternidad, més all4 del tiempo 1lano de 1a cotidianidad. Nos hace concebir
otra dimension de la existencia, una plenitud desusada, que sin embargo no
nos es dable prolongar. Por eso la fiesta es un sfmbolo del porvenir que
esperamos, no una representacién. Si la hemos gustado, como si hemos
gustado el amor, queremos con todo el corazén llegar al puerto de nuestra
esperanza. Y no necesitamos conceptos ni representaciones. Asf pues la meta
que concibe este imaginario (0 m4s bien la meta que recibe como promesa de
Dios) es una alternativa radical, no s6lo respecto del imaginario vigente y de
la figura histérica actual sino de toda la historia de la humanidad y de sus
posibilidades. Llamamos a esta meta Reino de Dios.

2.1.2. El porvenir, sembrado en el presente

Sin embargo esta novedad tan radical no est4 sin conexién con esta
vida. Es cierto que es porvenir, no futuro. Pero es un porvenir sembrado por
Dios, como una semilla, en esta tierra y ennuestros corazones. De modo que
lo que vendrd s6lo de Dios nacerd también de nuestra tierra, de nosotros
mismos. Seguird siendo trascendente porque esa semilla estd sembrada més
adentro de nosotros que 1o més fntimo de nuestro ser y crecerd de suyo, sinque
nosotros sepamos cémo. Serd un misterio que ocurre dentro de nosotros, algo
que nos sucede, no algo que nosotros hacemos y dirigimos. Pero ese misterio
en nosotros s 1o que nos constituye. Aceptarlo, no ponerle obstdculos, estar
atentos a €1, ponemos a su servicio es lo que torma humana a la vida.

Precisamente en la figura hist6rica vigente, dominada por el imagi-
nario neoliberal, que concibe que el fundamento de las virtualidades mds
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sostenidas y poderosas del ser humano consiste en el esfuerzo sostenido de
mantenerse a flote triunfando de obstdculos y competidores, precisamente en
este mundo de lobos se nos invita a dar lugar a esta semilla que tienc en sf el
porvenir. Se nos invita a consagramos con todas nuestras fuerzas a que
fructifique en nosotros y nuestro mundo.

Ya sabemos el contenido de 1a semilla: el porvenir en ciernes. S6lo en
ciernes: aun es semilla, no fruto; ain no hemos sido transformados ni ha sido
transfigurada 1a creacién. Pero el mismo porvenir: amor que se manifiesta
como ayuda al necesitado, como dar fe, como tolerancia, como paciencia,
como complacencia en la verdad. Esta actitud nace de 1a fe en la promesa, de
1a confianza en el Creador Solidario. Y su redundancia es la alegrfa, aun en
medio del esfuerzo sostenido, de la penuria y el dolor. A la decisién de dar
lugar aestasemilla y ponerse asu serviciollamamos acogerel reinado de Dios.

Asf como el Reino de Dios vendrd a la hora que el Padre sabe y Dios
serd todo en todos los seres, asf el reinado de Dios estd ya en nosotros y por
tanto depende de nuestra decisién abrimos a él. Dios nos pide todo el corazén:
no basta que prestemos atencién y le demos un lugar: necesita todo el lugar.
A la larga no se puede servir a dos sefiores, no pueden cultivarse varias
semillas en un solo corazén.

2.1.3. Relativa positividad de las acciones humanas

Esta semilla trascendente crece en nuestra tierra; e¢sas actitudes
verdaderamente divinas, es decir, espirituales (del Espiritu de Dios) dan lugar
a acciones nuestras, que se caracterizan, como todo lo nuestro, por la relativa
positividad. Ninguna accién como accién nuestra es absoluta; por mds
positiva que sea, siempre ofrece un margen de ambigiiedad. El espfritu del que
brota puede ser completamente bueno, pero 1a accién, como humana, serd
siempre limitada y por eso susceptible de diversas interpretaciones. Hasta las
acciones de Jesuds, como humanas, fueron siempre relativas, y por eso Jesus
se convirtié en bandera disputada, en blanco de contradiccion.

Asf pues, este imaginario, que vive de la esperanza del Reino de Dios
y' que trata de acoger el reinado de Dios procurando denodadamente darle todo
el corazén, este imaginario que espera la meta absoluta del Reino y cree en el
misterio absoluto de su reinado ya presente, precisamente porque se abre a
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estos absolutos, no absolutiza sus acciones ni sus proyectos, sean personales,
grupales, masivos o de envergadura histérica. Como tiene conciencia y
vivencia de lo sagrado, no sacraliza lo que sélo es relativo. Y asf no cree que
de sus manos, de manos de la humanidad, pueda salir algo exento de
ambigiiedad, algo que sea simplemente bueno. A 1o més que puede aspirarse
es a la relativa positividad de lo creado. A nivel, pues, de proyectos cree que
no es posible excluir la ambigliedad. Eso a pesar de empefiarse con todas sus
fuerzas en acoger y dar lugar a esta semilla de vida eterna que Dios sembré en
nuestros corazones.

2.1.4 Pecado, toleranciay coaccién

Pero no sélo acepta la ambigiiedad de lo creado y su labilidad, su
radical finitud, su delicuescencia , esatendencia a desmoronarse con el tiempo
que tienen todas las creaciones humanas. También tiene en cuenta en sus
proyectos la existencia del pecado. Tanto de acciones pecaminosas como de
situaciones, incluso de estructuras de pecado. Sabe que el pecado es una
posibilidad humana siempre actual, més ain sabe que el pecado puede
impregnar también a corrientes histéricas, de modo que para no dejarse atrapar
por €l puede ser necesario el esfuerzo sostenido y herdico de nadar a
contracorriente. Este imaginario no cree en la naturalidad del pecado: el
pecado no es 1o genuino del ser humano. Por tanto tiene sentido el esfuerzo por
salir de €1 o por no cometerlo (eso significa acoger el reinado de Dios), asf
como tiene sentido la esperanza de una humanidad sin pecado y una creacién
sin los estigmas de los pecados humanos (eso significa el Reino de Dios). No
es humano resignarse al pecado y menos atin sostener que €l pertenece a la
esencia humana.

Sin embargo este imaginario desecha resueltamente ¢l camino de la
coaccién moral y material para hacer desaparecer el pecado. Cree que es
menos malo el pecado que la privacién de 1a libertad. Esta afirmacién de la
libertad forma parte irrenunciable de la afirmacién absoluta que Dios hizo del
ser humano cuando “nos prefiri6é a su Hijo”, cuando no 1o sustrajo de manos
de quienes lo torturaban, y de este modo respet6 1a libertad de los asesinos,
aunque ella entrafiara el asesinato de su Hijo. Por €so nosotros no apostamos
por una hierocracia, por un caudillo por la gracia de Dios ni por ninguna
dictadura, sea de un partido, de una clase, de una institucién, de una raza o de
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una religién, porque no se puede prescribir de un modo absoluto €l bien ni
proscribir de un modo absoluto al mal, y porque el bien y el mal que conciba
un grupo humano no serdn simplemente bien o0 mal sino, en el mejor de los-
casos, algo més bueno que malo y algo mds malo que bueno. Aunque
simétricamente también rechazamos el mito del ser humano completamente
inocente a quien corrompe la sociedad. Tanto enla dimensiénindividual como
en la social del ser humano caben el bien y el mal, aunque ambos relativos:
diffcil es que un pecado cometido no tenga algo de bien ni que una accién
buena no encierre algo de malo. Por eso este imaginario rechaza los proyectos
histéricos utdpicos, tanto los que planean un engranaje social supuestamente
perfecto, que acaba siendo profundamente estdtico y que infantiliza y enerva
al sacrificar la libertad, como los que, por aceptar €l mito del buen salvaje
corrompido por la sociedad, suefian con anarqufas placenteras, finalmente
triviales y que se devoran a sf mismas.

Este imaginario no piensa que sea posible desechar del todo el uso de
la coaccién social. Tiene suficiente realismo como par aceptarla como mal
menor. Nunca la tiene por bien y sabe que puede también degenerar en mal
mayor. Por eso la coaccién debe ser siempre relativa, proporcionada y
sometida a controles, y debe combinarse con amplias dosis de tolerancia. No
puede sacralizarse, pero tampoco desprestigiarse como carente de sentido. Es
una dimensién provisional, imprescindible en esta historia, que no puede
invadir todas las dimensiones sociales, pero que tampoco puede estar ausente.
Hay que comprender que es proclive a degenerar en simple violencia. Pero
tampoco podemos resignarnos a que tenga que ser asf. Este imaginario
privilégia la lucha por los derechos humanos y el control de 1a represién por
las instancias éticas y teniendo siempre presente la dignidad de 1a persona
humana. Pero no aspira a eliminar los cuerpos de seguridad ciudadana sino
que, consciente de su necesidad, se empefia con energfa en que se tornen mas
trasparentes, mis profesionales, més humanos, con la persuasién de que asf
serdn también m4s eficaces.

2.1.5 Ambigiiedad y abertura en los proyectos historicos
Este imaginario cree que la historia es relativamente abierta (no estd

determinada, caben novedades, no siempre cualquier cosa, pero si algunas) y
poreso propone proyectos personales, grupales, institucionales e hist6ricos de
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caricter relativo. No cree que en 1a historia caben figuras escatoldgicas. Y por
€50 no suspira por la f6rmula que permita pasar de esta historia, tenida como .
prehistoria, a otra fase que serfa la verdadera historia. Cree que las figuras
histéricas hay que rehacerlas una y otra vez en procura de mayores posibili-
dades de vida humana compartida. Aunque sf cree firmemente en la perfecti-
bilidad de l1a persona humana, de las estructuras e instituciones y de las figuras
hist6ricas, no se representa la historia como un desarrollo lineal ascendente.
Cree que la historia es realmente abierta y que por tanto caben bajadas en un
aspecto y subidas en otro, atascamientos, catdstrofes, saltos hacia delante...
cabe 1o que vayamos dando de nosotros mismos como cuerpo social. Por eso
se empefia en mejorar con realismo y audacia, lo que puede significar mejorar
una figura histérica o transformarla en otra en la que quepa mejor la vida
cualitativamente humana de toda 1a humanidad.

Este serfa el caso presente. Este imaginario cree que 1a figura hist6rica
vigente, lejos de constituir un fin de 1a historia, es una figura de transicién ya
que es a la vez la dltima figura del Occidente, por fin mundializado, y la
primera figura de 1a historia universal, pero con el anacronismo de que atin no
sea universal el autor que 1a ha disefiado y los que la gerencian y usufructian,
aunque sf los actores que la padecen como drama. Pero la figura hist6rica que
venga deberd cabalgar sobre los bienes civilizatorios logrados por la figura
actual, asf como sobre 1a estructura del mercado que no serd dejada atrés sino
perfeccionada y complementada con otras que sean m4s capaces de expresar
dimensiones humanas a las que no hace justicia el mercado.

Asf pues este imaginario concibe una meta absoluta como porvenir,
cree que ese porvenir actia yacomo misterio sagrado en el que se inicia, al que
se entrega. Pero desde la experiencia de esas magnitudes sagradas (Reino y
reinado de Dios) experimenta la relatividad de las acciones y construcciones
humanas, su inextricable ambigiiedad, incluso la presencia en ellas del
pecado, aunque también la posibilidad de una perfectibilidad siempre mayor,
que sin embargo no es acumulativa y debe ser siempre rehecha. Poreso anivel
de proyectos histéricos se mueve siempre en el terreno de 1o relativo en busca
de mayores dosis de vida digna y compartida para todos.

92



2.2. CAMINOS
22.1. Transformacién

Si, dentro de este horizonte escatolégico, este imaginario se mueve en
la relatividad de los proyectos histéricos no entiende la alternativa como
destruccién de la figura hist6érica vigente y construccién de otra figura
histérica completamente distinta. No pretende un comienzo absoluto sino una
transformacién de lo dado. El modo de concebir los proyectos histéricos
excluye la cancelacién brusca de 1a fluencia histérica para comenzar de nuevo
a partir de postulados nuevos, nuevas estructuras y nuevas instituciones. No
s que no pueda cambiar l1a figura histérica. Precisamente nosotros pretende-
mos que cambie la actual. Lo que rechazamos es que la nueva figura histérica
nazca de sf misma, como si fuera posible cortar el hilo de la historia y
constituirse en fuente de la que brote una historia nueva. Puede haber
novedades en algunas 4dreas; pero esas creaciones histéricas surgen de acti-
tudes anteriores que dieron lugar a capacidades que se transformaron en
posibilidades que llegaron a realizarse como verdaderas creaciones histéricas,
es decir como relativas novedades. Si 1a posibilidad m4s alta de novedad en
lahistoria, que esla creacién hist6rica, se lleva a cabo mediante un mecanismo
tan complejo, con tantas rafces en el pasado, mucho m4s penden de €1 otras
transformaciones menos radicales.

2.2.2. Negociacién

Si este es el mecanismo de transformacién hist6rica esto significa que
en el presente, en la figura histérica vigente (ala que no nos asimilamos y que
buscamos transformar ) existen o pueden llegar a conformarse lugares, es
decir instituciones, reglas de juego, mecanismos, lenguaje... aceptados tanto
porla figura vigente como porlos que buscan otra alternativa. En estos lugares
comunes a ambos contendores cabe la confrontacién constructiva, la
negociacion, el didlogo, pues, y la convergencia, que no excluyen sino
incluyen el conflicto, pero también los mecanismos a través de los cuales
procesarlo.

Este imaginario ¢s alternativo, pero no adversativo, al menos en
principio. No cree que la estructura de la realidad sea constitutivamente
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dialéctica, aunque en muchas ocasiones de 1a historia personal y colectiva la
dialéctica es el modo que encuentra de hacer justicia a la complejidad de 1a
realidad a la que en unos aspectos debe afirmar y a la que debe negar por otros
respectos.

Reconoce que hay situaciones que presentan la realidad de modo
dilemético; incluso parte de escogencias radicales por las que se define: elige
servir a Dios y por tanto rechaza servir al dinero y no se arrodilla ante el poder
de los amos de esta figura hist6rica vigente, echa la suerte con los pobres de
latierra, prefiere dar que recibir, no se empefia en vencer al mal con el mal sino
que apuesta a que es posible vencerlo por medio del bien, ama alos enemigos
combatiéndolos como hermanos-enemigos que son para él, trata de ser testigo
de la verdad y por eso desoye las voces de 1a propaganda, considera que los
que no son de su clase y su cultura también son sus hermanos y no se resigna
a que en la humanidad se perpetie la raza de los vencedores que son los
sacrificadores y la de los perdedores que son sus victimas...

Poreso desde esas opciones fundamentales, que definen una posicién
bien concreta, busca la composicién, se afana porla conciliacién de todos los
legitimos intereses, trata de proponer y jugar un nuevo juego en el que,
cediendo cada quien algo, todos salgamos ganando. No excluye a nadie, ni a
los enemigos que tratan de derribarlo y proscribirlo. Aunque estd muy
consciente de que es imprescindible que cada una de las partes en conflicto
haga sacrificios, porque sabe que sin transformaciones dolorosas no se
arreglan las cosas. Pero se esfuerza por mostrar a cada uno de los actores
sociales que ese precio que deben pagar es justo y estd bien pagado porque la
ganancia futura serd mayor y compensard con creces. Estd convencido que
ningun sujeto social tiene tnicamente que perder. Y por eso a nadie excluye
de la concertacién. Estd convencido de que al Primer Mundo le conviene el
fortalecimiento econémico, politico y cultural del Tercer Mundo. Cree que los
ricos de los pafses pobres ganardn a la larga con situaciones internas menos
polarizadas y m4s estables. Piensa que para que los politicos mantengan su
influencia profesional les conviene transformarse en gestores de acuerdos
entre los diversos actores sociales y en gerentes de ese bien comtiin lentamente
consensuado. Cree incluso que la actual oposicién de clases en el proceso
productivo no es inherente a éste sino que se deriva de un imaginario
individualista y adversativo y que en otro imaginario puede concebirse la
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produccién no sélo como una empresa mancomunada sino como un servicio
consciente al bien comiin. En este sentido reprocha al imaginario revolucio-
nario su falta de dialéctica al aceptar el horizonte capitalista liberal, aunque
colocdndose en ¢l otro polo como contrario

2.2.3 La violencia de la vida

Asf pues, este imaginario alternativo rechaza tanto la lucha de clases
del imaginario vigente, disfrazada como lucha de todos contra todos, como
lucha de actores privados en el escenario legal del mercado, guerra en verdad
sin rostro humano, sin piedad, sin cuartel, cuanto la lucha de clases del
imaginario revolucionario llevada a cabo por medios politicos, por 1a propa-
ganda y en ultimo término por la insurreccién armada, lucha también sin
cuartel ya que tiene por meta la desaparicién del enemigo de clase. Este
imaginario alternativo rechaza Ia violencia que desconoce €l rostro humano
del enemigo o del competidor y 1o borra del mercado o le quita los derechos
ciudadanos, rechaza esa violencia que entrafia diversos géneros de muerte.

Desde un posicién muy nftida, desde el reverso de la historia elige 1a
violencia de la transformacién propia para que el otro también tenga lugar y
la violencia de dejar la mera privaticidad y desde 1a preocupacién por la
cuestién social lanzarse a abrir caminos de participacién y negociacién. Frente
alaviolencia de 1a muerte, 1a violencia de 1a vida: del morir a 1a seguridad, la
tranquilidad y la insolidaridad y buscar algo mds de vida humana para todos
o por lo menos para més seres, cada vez vida mds humana y para més seres.

2.3. SUJETO HISTORICO
2.3.14La internacional de la vida

Este imaginario alternativo se distingue también del revolucionario
porlamanera de concebirel sujeto que 1o estd gestando y o vallevando a cabo.
No es el proletariado, como el otro polo de la clase capitalista en el proceso
productivo. No es tampoco el pueblo, ni concebido como exterioridad
respecto del sistema ni como sujeto mftico portador de potencialidades
mesidnicas. Habiendo accedido por fin a la historia universal, el sujeto no
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puede ser ni una cultura mundializada ni una sola clase social ni siquiera los
pueblos de toda la tierra (en el sentido de los de abajo y en cuanto seres
culturales con sus diversas culturas irreductibles).

El sujeto tiene que ser plural y ecuménico. Son sujeto esas personas
que, dejando egofsmos e insolidaridades, que negdndose a formar parte por
omisién y comisién de la violencia de 1a muerte, se entregan a esta violencia
de vida que lleva a la vida, se hacen violencia a si mismos al vencer inercias
¢ individualismos, al desarrollar al m4ximo sus capacidades y ponerlas al
servicio del bien comiin que pasa necesariamente por ¢l bien de los de abajo.
Estas personas forman lo que podemos llamar la internacional de la vida,
porque, desde sus particularidades de raza, cultura, religién, sexo, generacién
y clase, trascienden a la consideracién de toda 1a humanidad y tratan de hacer
efectiva una respectividad simbidtica, empezando por los de abajo.

2.3.2. Gente popular

Una parte imprescindible y nuclear de esta internacional de 1a vidala
compone efectivamente gente popular, No toda la gente de cada pueblo, ya
que no todo el que nace y vive en un medio popular, ni mucho menos, se asume
como pueblo y se relaciona con sus vecinos como parte de un mismo conjunto.
Cuando no hay distancia econdmica, la lejanfa se expresa al ponerse de
espaldas, al vivir en ese medio como exiliado, con el pensamiento y el deseo
en el mundo de arriba por el que se autodefine y al que se aspira a acceder con
todas las fuerzas, dejando atrés a aquellos con los que se roza, pero conlos que
no se trata ni asume. Estas personas son propiamente los marginados porque
se definen por lo que no son, pero que viven dnicamente tratando de serlo.
Estos pertenecen objetivamente al pueblo, pero no subjetivamente, y como
nosotros estamos preguntdndonos por el sujeto hay que concluir que ellos no
forman parte de la internacional de 1a vida. Eso no significa que no deban ser
tomados en cuenta por los que pertenecen a ella. Obviamente que no se los
tiene ni como traidores ni como casos perdidos ni se practica con ellos la
exclusién que ellos mantienen con sus vecinos que se asumen de la clase y
cultura popular.

Hay que enfatizar, porque para muchas personas no resulta evidente,
que para las personas del pueblo formar parte de la internacional de 1a vida no
es algo que va de suyo sino que es producto maduro de una decisién profunda
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que con frecuencia resulta heréica. En efecto, viviendo en el imaginario
vigente, todo les empuja a consustanciarse con €l siguiendo fielmente sus
pautas. Siendo considerados como los perdedores, los que ni tienen ni saben
ni pueden ni valen, lo normal es que, siguiendo la propaganda, se propongan
dejar de ser ellos mismos y ocupar un puesto en el orden establecido como
asimilados a €1, como integrados. Supone un grado elevado de autoconciencia
(que no tiene por qué ser consciente), de autoaprecio y en definitiva de libertad
la eleccién que hace por sf y los suyos una persona no sélo injustamente
privada de bienes civilizatorios sino a quien no se le reconoce la dignidad
humana y en la préctica se le trata como carente de derechos ciudadanos e
incluso humanos. Que el explotado, excluido y despreciado se respete a sf
mismo, respete a los suyos y busque hacerse respetar por los que le faltan el
respeto, pero sin pagarles con la misma moneda, es una especie de milagro.
Y sin embargo estas personas exisien y no constituyen excepciones. Son
muchos los que en el seno del pueblo tratan de seguir este camino. Ellos
" constituyen una parte medular e imprescindible de la internacional de 1a vida.

Podemos constatar en Nuestra América que asf como los centros
comerciales, gerenciales y residenciales de las grandes ciudades son todos
iguales y también se parecen mucho quienes los habitan, y sin embargo viven
de espaldas unos de otros, desconociéndose, sin mayor interés en relacionarse
y formar un conjunto, asf los pueblos latinoamericanos, que son tan variopin-
tos y viven en hébitats tan distintos, al ponerse en contacto se reconocen y
constatan que estdn en lo mismo y quieren llegar a formar un solo cuerpo
social. Me refiero a aquellos del pueblo que se asumen como tales, los que
forman ese conjunto abierto que denominamos internacional de la vida.

2.3.3. Profesionales solidarios

Pero también forman parte de ella, no como simples aliados sino
como verdaderos sujetos histéricos, un mimero significativo, actualmente en
crecimiento, de profesionales de paises del Primer Mundo y también del
Tercero. No nos referimos a aquellas personas altruistas que, asimilados en
sus pafses al orden establecido, dedican parte de su tiempo libre y de su dinero
excedente a ayudar a los pueblos del Tercer Mundo, o incluso se trasladan a
ellos para dedicarse a ayudar, pero sin cambiar ni su identidad ni sus relaciones
con los pafses de origen de los que se sienten en cierto modo como represen-
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tantes. Estos son simplemente bienhechores, que es una de las posibilidades
del imaginario vigente, la flor y nata, podrfamos decir el alma del orden
establecido, que en sf es desalmado.

Forman parte de la internacional de 1a vida aquellos que, habiendo
llegado a comprender este cardcter desalmado del orden al que pertenecen, se
ven obligados a desolidarizarse de €l y a vivir en €1 como exiliados, sabiendo
y sintiendo que ese no es su mundo, y luchando en €l porque nazca otro
ordenamiento en que el desarrollo sea humano al estar al servicio de 1a persona
y al tomar en cuenta a todas las personas. Cuando estas personas empiezan a
considerar como absoluta la vida y como relativo el tener y el status, y llegan
a comprender que esta afirmacién de su vida entrafia no s6lo 1a afirmacién de
la vida de los suyos sino la afirmacién de 1a vida de los pobres y para hacer
verdad la afirmacién de 1a vida de 10s pobres se aproximan a ellos de una u otra
forma hasta entablar con ellos una verdadera alianza, ya han dejado atrés al
imaginario vigente y pertenecen a la internacional de 1a vida.

2.3.4 La transformacion interior y la constitucién de un cuerpo
social

Estas personas existen y, gracias a Dios no como excepciones sino
como minorfas cada vez més convencidas, organizadas, creativas ¢ influyen-
tes. Al comienzo su crisis fue predominantemente ética y vivieron 1a necesi-
dad perentoria de una especie de expiacién y compensacion, que los tornaba
un tanto compulsivos. Ahora se han serenado y van recreando sus vidas, lo que
no implica sélo bajar de status y negarse al consumismo sino adquirir una
verdadera libertad, nacer a relaciones humanizadoras, idear modos de expre-
sar la solidaridad, en fin crear cultura como propuesta positiva, incluso
atractiva, en medio de su talante francamente alternativo y en ocasiones muy
conflictivo, pero no adversativo, fanatizado ni estigmatizador. Este sujeto,
denodado, responsable, es portador de alegrfa y asf portador de futuro y de
porvenir.

En estos afios asistiremos a la progresiva articulacién de este sujeto,
aunque ain necesita mucho tiempo, seguramente generaciones, para madurar
en su proceso interno de transformacién hasta constituirse en otra expresion
distinta del Occidente desarrollado, que lo vaya trascendiendo desde dentro.
El activismo hdcia el Tercer Mundo puede ser signo de su inmadurez. Todav{a
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tiene que escuchar mucho, que comprender, también que compadecer hasta
llegar a participar también de la alegrfa cotidiana y de 1a fiesta de los pobres
de 1a tierra. Todo eso tiene que dar qué pensar y sentir. Tiene que convertirse
enbuena nueva que ayude a alumbrar posibilidades humanas distintas para €1
Realizarlas llevard mucho tiempo. Entrafiard construir &mbitos de vida. En
todo este proceso no puede faltar la solidaridad con los pueblos del Tercer
Mundo y a través de €l esta solidariad se ird decantando de modo que
desaparezca totalmente el bienhechor y se acceda a la reciprocidad de dones.
Ya hay muestras de todo esto. Pero falta para que de esta alianza surja un
verdadero cuerpo social. Entonces la internacional de 1a vida podr4 dar lugar
a otra figura histérica.
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TEOLOGIA Y MEDIACION

DE LAS CIENCIAS SOCIALES
Y DE LA POLITICA

Luis Ugalde, s.j.
INTRODUCCION

En los dltimos tres afios en el mundo han ocurrido impresionantes
cambios polfticos. Nadie los esperaba al menos tan pronto y de manera tan
rdpida y radical. Nos referimos al derrumbe total del Bloque Soviético
construido como poderoso frente por los partidos marxista-leninistas. Con
ellos se dio el “socialismo real”” como alternativa global al modelo de sociedad
capitalista.

La existencia de ese Bloque era referencia obligada para las potencias
capitalistas como reto a vencer econdmica, politica, militar, social y cultu-
ralmente. De ahf 1a guerra frfa y 1as diversas guerras calientes a partir del final
de la II Guerra Mundial en 1945.

La alternativa socialista se proponfa como modelo para todo el mundo
y ejercfa un atractivo especialmente en los pafses subdesarrollados y
agobiados de problemas de Asia, Oceanfa, Africa y América Latina.

Muchos de los movimientos anticapitalistas del llamado Tercer Mundo
(frente al Primer Mundo Capitalista y el Segundo Mundo Socialista) buscaban
el socialismo pero con diversos matices nacionalistas y modificaciones de 1o
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que consideraban errores del “socialismo real”. Aun asf, el Bloque Soviético
era una referencia obligada y un aliado en sus luchas.

A su vez la polftica hegeménica de Estados Unidos estaba profunda-
mente marcada y condicionada por su enfrentamiento con la URSS.

Estas son las razones por las cuales todas las luchas sociales y politicas
de América Latina estaban profundamente condicionadas por el
“comunismo” y el “anticomunismo”. Este enfrentamiento crecié con la
guerra frfa de 1a década de los cincuenta y se radicaliz6 mds en los sesenta con
el triunfo de la Revolucién Cubana y su total alineacién con el Bloque
Soviético. Laprueba de que la decisién maniquea que llevaba a sefialar a todos
en uno u otro bando no habfa terminado, la tenemos en el hecho de que el
Documento de Santa Fe 1, elaborado para Reagan en 1980 por destacados
asesores en asuntos latinoamericanos, dice que 1a Tercera Guerra Mundial ya
ha arrancado y que en América Latina el que no estd con los Estados Unidos
estd contra los Estados Unidos.

Pues bien de golpe ha cambiado todo ese panorama, sin que por ello
haya cambiado 1a terrible situacién socioeconémica de las mayorfas pobres de
nuestro continente.

El derrumbe Soviético ha trafdo, al menos por un tiempo, el entierro del
marxismo.

Coincide ala vez por una desatada ola expansiva neoliberal que venfa
desarrollandose desde hace mds de 15 afios en pafses como Inglaterra,
EE.UU., Francia, Espafia... y que ahora parece expandirse con aureola de tabla
salvadora a todo nuestro continente y a todos los pafses del Bloque Soviético.
Se expande con una fuerte carga ideolégica, como una especie de fe funda-
mentalista que renuncia a todo matiz y rechaza todo anélisis racional. En el
Mercado como absoluto dios est4 nuestra salvacién.

No cabe duda de que en América Latina todas las polfticas estaban
influidas por esa divisién comunista y anticomunista que atrapaba a quienes
no eran ni 1o uno ni lo otro. Por “comunistas” fueron asesinados 1os obispos
Romero y Angelelli y otros cientos de catequistas, religiosas, sacerdotes...

Las polfticas de seguridad nacional, las dictaduras, la formacién
ideoldgica de ejércitos y policfas y el alimento cotidiano de la derecha era el
anticomunismo.
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En contrapartida el socialismo con muchos matices -si no el
comunismo- era la referencia obligada de sindicalistas, universitarios, cris-
tianos de base, polfticos de izquierda que buscaban verdaderos cambios
sociales y una justicia social auténtica.

Todavfa, por inercia, ese enfrentamiento seguird marcando ideologfas,
pensamientos, vocabularios y acciones polfticas. Sin embargo no hay m4s
remedio que dar paso a una nueva creatividad con frescura e imaginacién, si
realmente queremos buscar salidas a 1a terrible situacién que viven nuestros
pafses y si queremos desarrollar la teologfa de la liberacién que, al decir
reciente del Papa, es ahora m4s necesaria que nunca.

Nueva creatividad cristiana y teolégica. No en cuanto alas opciones de
identidad cristiana fundamental con los pobres, pero sf en cuanto a las
mediaciones politicas, econémicas y sociales para lograr su realizacién enla
sociedad. Esta necesidad es verdad en América Latina y 1o es, por ejemplo,
entodo el Este Europeo y de rebote también enlos EE.UU. y el Oeste Europeo.

Ante las nuevas ideologizaciones liberales y ante las inercias que
arrastramos, los teélogos y los cientfficos sociales necesitamos mucha clari-
dad en la relacion entre teologfa y ciencias sociales. Por eso tiene interés la
publicacién de este trabajo que fue presentado en un seminario del ITER.

1.- POR QUE LA TEOLOGIA NECESITA DE LAS CIENCIAS
SOCIALES

Lateologia es una disciplina auxiliar de 1a vida cristiana y como tal trata
de reflexionar y de clarificarla manifestacién y 1a accién de Dios enla historia
humana y en el proceso de humanizacién y de divinizacién del hombre como
respuesta. Esto hace que la historia del hombre, sin perder su condicién
humana sino precisamente por ella, sea historia del didlogo de Dios con el
hombre, historia de la salvacion. !

Todala historia del hombre y de todos 1os pueblos no es para el cristiano
sino una bisqueda de su plena realizacién, salvacién y liberacién bajo la
Ilamada de Dios y 1a accién de su Espfritu. Ello no significa que 1a historia

1. Cf. Vaticano II, Constitucién sobre la Divina Revelacidn, 2, 5.
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humana sea necesariamente de ascendente progreso y que toda la accién de
los pueblos seaen fidelidad a Dios. M4s bien 1a historia es un proceso ambiguo
en didlogo permanente del hombre y Dios; de fidelidades e infidelidades
donde 1a accién humana va de acuerdo a Dios y al hombre 0 en contra de Dios
y del hombre. Esa ambigiiedad requiere un discernimiento para descubrir 1a
accion divina en el presente y en el pasado. Por tanto requiere de la teologfa,
de las ciencias sociales, de 1a praxis cristiana. Y no solamente “requiere” sino
que se inserta en ellas.

Toda Ia historia -tanto el 4mbito ‘profano’ como el ‘religioso’- estd
impregnada por la invitacién amorosa de Dios al hombre a hacerse hombre y
a construir el reino del hombre como reino de Dios y por eso es historia de 1a
salvacién. Un lugar muy especial y privilegiado en ella tiene la historia del
pueblo escogido leida desde la vida, muerte y resurrecciénde Cristo. En Jesus,
hijo de Dios y hermano nuestro, se nos da Ia plenitud del amor de Dios y de
la respuesta del hombre. Esa plenitud de Jesis la recibimos y 1a hacemos
histérica en nosotros al construir nuestro mundo prosiguiendo su camino.

Por eso la Escritura, que recoge en forma reflexionada esa
manifestacién de Dios (desdoblable en hechos y palabras) en la historia de
Israel y la respuesta del pueblo ‘debe ser el alma de 1a teologfa’.?

La Tradicién, que transmite la experiencia de la Escritura, enriquecida
porlaexperiencia, reflexiény vida de laIglesia proseguidora de Jestis, ilumina
tarnbién 1a reflexién actual.

“La Tradicién y 1a Escritura estdn estrechamente unidas y compenetra-
das, manan de 1a misma fuente, se unen en un mismo caudal, cotren hacia el
mismo fin”. 3

Larecepcién del pasado s6lo se convierte en vida cristiana enlamedida
en que la Iglesia, comunidad creyente, vive en el momento presente en
fidelidad a Dios y como tal en fraternidad con el hermano. La creacién de la
fraternidad con el hermano, este ayudar a su liberacion efectiva y a su
humanizacién exige de la comunidad cristiana -de ella hablamos aquf

2. Idem, 2,24.
3. Idem, 9.
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especificamente- el uso de sus capacidades de accién y de conocimiento
racional.

La Teologfa como disciplina auxiliar de la vida cristiana requiere
ademi4s de la Escritura y de 1a Tradici6n unidas, el conocimiento del hombre
y de su accién. Parte fundamental de ese conocimiento es la vivencia cristiana
y parte es el conocimiento 1o m4s objetivo y riguroso posible aportado por las
ciencias del hombre.

Si sélo Dios en su amor nos manifiesta todo el misterio del hombre es
16gico que “para conocer al hombre, al hombre verdadero, al hombre integral,
es necesario conocer a Dios”.*

Pero al mismo tiempo a Dios -al Dios Cristiano- s6lo se le conoce en
cristiano cuando se le ama. Y 1a expresién absolutamente necesaria de ese
amor es el amor al hermano manifestado en 1a historia. “Quien no ama a su
hermano a quien ve, no puede amar a Dios a quienno ve” (1 In4, 20). “A Dios
nadie le ha visto nunca. Si nos amamos unos a otros, Dios permanece en
nosotros y su amor ha llegado en nosotros a su plenitud” (1 Jn 4, 12). De ahf
se puede afirmar que no podemos conocer y amar a Dios (conocimiento-amor
constitutivo de 1a plena fe cristiana) sin conocer y amar al hombre. Pablo VI
en la clausura del Concilio pone todo el valor religioso del Concilio en su
esfuerzo por ensefiar a amar al hombre: “;No serfa, en definitiva -dice- un
simple, nuevo y solemne ensefiar a amar al hombre para amar a Dios ? Amar
al hombre -decimos- no como instrumento, sino como primer término hacia
el supremo término trascendente, principio y razén de todo amor, y entonces
este Congcilio entero se reduce a su definitivo significado religioso, no siendo
ofra cosa que una potente y amistosa invitacion a la humanidad de hoy a
encontrar de nuevo, por 1a via del amor fraterno, a aquel Dios * de quien
alejarse es caer, a quien dirigirse es levantarse, en quien permanecer es estar

firmes, a quien volver es renacer, en quien habitar es vivir”. °

El Concilio se entiende a s mismo como necesitado de convertirse en
el Buen Samaritano que se vuelve al hombre contempordneo herido para

4. Discurso de Pablo VI sobre el valor religioso del Concilio en la clausura del mismo, 15.
5. San Agustin, Selic. 1, 1, 3; PL 32, 870. Citado por Pablo VI, o.c., 17.
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curarlo. No se trata del hombre metaffsicamente entendido e inmutable en su
esencia, sino del hombre histérico en su circunstancia concreta. De ahf que
tanto o mds que de la filosoffa requiera 1a teologfa de las ciencias sociales que
le ayuden a captar la condicién concreta del hombre en necesidad y a buscar
las salidas y liberaciones de esa necesidad. El amor a Dios y al pr6jimo no es
algo meramente ni principalmente estitico y contemplativo, sino transforma-
dor y creador. Se da dentro de una historia de alienacién y de pecado en que
lIa negacidn del hombre es negacién de Dios hecha rechazo personal y
estructural.

La Escritura no nos ensefia ninguna ciencia humana, aunque ellamisma
viene expresada a través de los conocimientos humanos naturales dela época.
La teologfa tampoco nos ensefia ninguna ciencia humana. El cristiano por ser
cristiano no tiene ningdn conocimiento especial en el terreno de 1as ciencias.
Su Sabidurfa puede convivir conignorancia cientffica humana. La Revelacién
m4s que verdades nos ensefia y comunica la Verdad del amor de Dios que nos
hace hijos y hermanos capaces de construir una historia hacia la hermandad
y hacia el Padre, nos hace constructores del reino de Dios. Por eso la vida
cristiana y 1a teologfa necesitan de todas las formas de conocimiento humano
auxiliares de esa comprensién y construccion de 1a historia hacia el reino de
Dios.

Esta delimitacién de lateologfa y de 1a Revelacién (que no se reconocié
muchas veces en el pasado, recuérdese a Galileo y otros) y una creciente
modestia de las ciencias en cuanto a sus lfmites para el conocimiento de la
verdad hacen que tenga razén el Concilio cuando dice que “nunca quiz4,
gracias a Dios, ha parecido tan clara como hoy la posibilidad de un profundo
acuerdo entre la verdadera ciencia y l1a verdadera fe, una y otra al servicio de
la dnica verdad”.

De manera que ninguna de estas dos verdades comprende en s{ misma
1a otra ni 1a hace superflua o prescindible para 1a historia de la salvacidn del
hombre. Es perfectamente aplicable a las ciencias sociales 1o que dice el
Concilio sobre 1a filosoffa: “Enséfiense las disciplinas filos6ficas de forma
que los alumnos lleguen, por encima de todo, a un conocimiento sélido y

6. Mensaje del Concilio a la humanidad. A los hombres del pensamiento y de la ciencia, 6.
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coherente del hombre, del mundo y de Dios...” 7 Es evidente que desde el
nacimiento de 1a ciencia auténoma de la filosofia y con método propio no se
puede pretender un conocimiento s6lido y coherente del hombre sin contar
con las ciencias sociales, aunque también es verdad que sélo ellas dan una
comprensién precaria. El Concilio, Medellin y Puebla, al impulsar la
revitalizacién de un cristianismo a partir del hombre hist6érico concreto, urgen
todavia m4s el recurso al aporte de las ciencias puesla comprensién filoséfico-
metaffsica tradicional no llega a captar al hombre en su variante realidad
histérica. Incluso para purificarlas comprensiones e imégenes que el hombre
tiene de Dios es también imprescindible las ayuda de las ciencias sociales.
Ellas son hoy parte constitutiva de toda clarificacién epistemoldgica.

Podemos afirmar que las ciencias sociales son necesarias:

- Para una pedagogfa de la fe. Ayudan a comprender la situacién del
hombre a quien se transmite 1a fe o 1a situacién en la que se manifiesta la
llamada de Dios.

- Paraidentificar y analizar el significado mismo del quehacer teol6gico
concreto y comprender el condicionamiento social de esa tarea humana que
puede aportar elementos decisivos de comprensién de sus contenidos. Por
ejemplo, no era lo mismo la teologfa de los te6logos del emperador que 1a de
los tedlogos del papado en el conflicto entre estos dos poderes. El quehacer
teolégico recibe buena ayuda de la Sociologfa del conocimiento.

- Para elaborar el razonamiento teoldégico mismo. Las afirmaciones
teolégicas no descansan sobre verdades reveladas directamente y transmitidas
en forma ‘incontaminada’ por Dios al hombre. Dios se revela en hechos y
palabras histéricas. Adem4s de esto la teologfa supone un razonamiento que
incluye las ciencias sociales.

Para discernir correctamente el verdadero significado salvifico de los
hechos de 1a revelacién expresados en la Escritura y de las transmisiones
especfficas de la Tradicién debemos hacer exégesis y para ello echamos mano
de diversas ciencias sociales. El Concilio menciona 1a necesidad de algunos
auxilios cientificos para la interpretaciér de la Escritura. ®* Ahf el énfasis se

7. Cf. Vaticano II, Decreto sobre formacién sacerdotal, 15.
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pone en la palabra y por eso en ‘los géneros literarios’, aportes lingiifsticos,
modos de pensar, etc. De 1a misma manera los hechos de la revelacion se
iluminan y precisan en su significado salv{fico con ayudas de la antropologfa,
economfa, sociologfa que nos dan una comprensién mayor de la estructura
social de los pueblos en los que Dios actia segin 1a Escritura.

Eslalglesiala que contodos los auxilios necesarios de la dltima palabra
interpretativa. A su vez las interpretaciones y definiciones de 1a Iglesia, asf
como sus actuaciones alo largo delahistoria requieren delas ciencias sociales
para hacer andlisis parecidos a los que realiza cl exegeta con la Escritura.
Como dice muy bien Georges Dajaifve: “No es superfluo, a pesar de su
evidencia, insistir en que los Concilios se inscriben en un marco histérico
concreto. Las determinaciones del magisterio no pueden sustraerse a sus
condiciones de nacimiento, ni gozan de un estatuto de ‘intemporalidad’ que
no reclaman y que falsearfa su significado... La dimensién histérica en la
historia de laSalvacién, que el Vaticano ITha puesto de relieve , afecta también
a los dogmas de 1a Iglesia. La historia explica no s6lo el nacimiento de un
dogma en una época determinada, sino la misma expresién que se ha
encamado”.” Ademis de 1a necesidad de las ciencias sociales para compren-
der mejor el significado de los hechos salvfficos, en el razonamiento teol6gico
mismo hay una premisa que se basa o bien en el conocimiento natural del
sentido comin o en el conocimiento natural otorgado por la filosoffa o porlas
ciencias humanas. Si el Reino de Dios es reino de paz, de justicia y amora cuya
construccién estd llamado el hombre bajo la accién de Dios, es necesario
comprender lo que se opone y 1o que ayuda a la paz, 1a justicia y el amoren
el hombre y en las estructuras creadas por é1. La sociologfa, 1a psicologfa, 1a
economia, la antropologfa...aportan informaciones y conocimientos a partir
de los cuales se hace reflexién teoldgica que serd reflexién de la accién
liberadora de Dios entre los hombres. En las opresiones concretas de los
hombres llama Dios, actia, libera y exige 1a respuesta humana.

En estos razonamientos hay siempre una premisa de fe que se escapa a
las ciencias sociales y hay un tratamiento teoldgico de esos aportes cientificos.

8. Cf. Vaticano I, Constitucion sobre la Divina Revelacién, 12.

9. DAJAIFVE Georges, “Normas para un buen uso de los Concilios” en Selecciones de
Teologia 77 (1981) 41-45.
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Este hecho tiene una consecuencia muy grande en cuanto a la inmutabilidad
de las conclusiones. Acostumbrados a trabajar con la revelacién de Dios
suponiéndola eterna e inmutable y con la filosofia perenne que captaba
esencias, el telogo tiende a conclusiones absolutas y definitivas. Entendida
larevelacién en formamds histérica y los aportes de las ciencias sociales como
aproximaciones parciales probables y superables a la verdad, el te6logo debe
ser muy cauteloso cuando las conclusiones tienen pretensiones de absolutez.
Tanto los teélogos como la autoridad de la Iglesia necesitan desarrollar un
nuevo sentido del valor salvifico de lo fragil, pasajero y provisional en la
historia. Hay que avanzar en el descubrimiento de la absolutez de 1o mutable
y lo relativo. Lo que da valor cristiano decisivo a un vaso de agua es la
circunstancia de 1a necesidad absoluta del hermano sediento. No la esencia de
esa agua o de ese hermano. Pasada esa circunstancia puede carecer de valor
y de significado.

Tanto la inmutabilidad como el grado de certeza cobran matices més
fragiles. Si el aporte cientifico empleado en el razonamiento teoldgico es
solamente probable, serd un mal servicio a la verdad querer afirmar con la
certeza propia de la otra premisa. Sabemos que la conclusién no puede tener
m4s firmeza que la premisa mds débil. Por lo contrario vemos a te6logos
elevando a categorfa de revelacién divina teorfas sociales probables y en vias
de superacién aunque no por €so menos importantes.

Estarealidad llama a una nueva creatividad teolégica cuando la premisa
menor (las circunstancias sociopoliticas mundiales y latinoamericanas) ha
sido tan bruscamente alterada en los afios mds recientes.

2.- POR QUE LAS CIENCIAS SOCIALES NECESITAN
DE TEOLOGIA

Aunque este punto cae algo de lado ennuestro trabajo es necesario hacer
una breve mencién a esta necesidad. Con frecuencialos cientfficos socialesno
estdn dispuestos a reconocer esta realidad. Lo que los lleva al hecho negativo
de presentarnos sus teologfas y filosoffas implicitas o explicitas como ciencia
positiva y comprobable. Afortunadamente son cada vez mds las voces que en
las ciencias sociales reconocen que los fines, valores, intereses que estdn
integrados en cualquier teorfa cientifica son apreciaciones teolégicas y
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filoséficas no sometidas (ni sometibles) al método de hip6tesis y verificacién
de 1a ciencia respectiva. Y cuando se trata de ofrecer sistemas sociales como
liberacién de los pueblos oprimidos -sean las alternativas capitalistas o
socialistas - es evidente la presencia de teologfa y filosoffa en ellas. Por esta
razén las ciencias sociales deben reconocer lo que hay en ellas de no
verificable y controlable cientfficamente y aceptar por esos presupuestos
teolégico-axioldgicos sean tratados y discernidos con la disciplina intelectual
correspondiente. La verificabilidad y la comprobabilidad de este tipo de
valores recaen en la praxis, ¢liberan realmente al hombre?

Esta relativizacion de toda teorfa polftica y econémica, de modelos
sociales y de alternativas globales, conla necesaria verificacién empfrica para
controlar las ideologizaciones y absolutizacién, se aplica al marxismo y los
modelos histéricos construidos bajo su inspiracién, pero también nos pone en
guardia en relacién a manejos altamente ideologizados y absolutizantes
ocultos bajo el nombre de neoliberalismo.

Para no abundar en este tema interesante pero que nos llevarfa de-
masiado lejos nos limitaremos a dar una referencia para quien quiera ampliar
el tema. El licido socidlogo norteamericano Alvin Gouldner sefiala asf el
pudor del sociSlogo con respecto a sus presupuestos teolégico-filoséficos:
“Podemos postular, como Charles Osgood, que todo el mundo de los objetos
sociales posee ciertas coordenadas fundamentales, ciertas latitudes y longi-
tudes, y que los hombres ubican todos los objetos sociales en un espacio
multidimensional de atributos que corresponden, fundamentalmente, a las
dimensiones de bueno y malo, de poder y debilidad. Esto implica que ¢l
impulso de asignar significado a objetos sociales entrafiard, por lo menos,
juicios referentes a su bondad y a su potencia. Implica asf mismo que, en la
medida en que la teorizacién social se dedica a delinear significados, se
empefia también en situar objetos en las dimensiones de 1a bondad y la
potencia. Presuponiendo, como debemos hacerlo, que los teéricos sociales
son fundamentalmente iguales a 1os otros hombres, debemos presuponer que,
sean cuales fueren sus pretensiones de estar ‘libres de valores’, también ellos
asignan significados alos objetos sociales, no s6lo en términos de su potencia,
sino también de su bondad...” En una teorfa social cientffica, libre de valores,
lo que ocurre no es que el teérico deje de criticar sus objetos sociales sobre la
dimensién bueno-malo, sino que esta asigniacién, luego de haber sido con-
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vencionalmente definida como ajena a su tarea, es desplazada y efectuada, no
en forma abierta, sino disimulada; sin embargo, aunque sélo se le preste una
atencion subsidiada, continda activa. En sintesis, la presién tendiente a ubicar
los objetos sociales en términos de su valor moral subsiste y moldea la obra
de los tedricos sociales, cualquiera que sea la concepcién que profesen acerca
de su rol técnico™.® El mismo Gouldner expresa m4s adelante 1a sustitucién
implicita de 1a religién que durante afios han hecho las ciencias pero que ya
esdificil de mantener: “ Lasreligiones occidentales trataron, entre otras cosas,
de tender un puente entre los diferentes niveles de existencia, atribuyéndoles
origen comun en un Ser Supremo que los gobernaba. Con el colapso de las
religiones tradicionales en los siglos XVIII Y XIX, 1a ciencia pasé a obrar de
manera creciente aunque subrepticia, como filosoffa integradora de la vida.
Enlugarde verenel hombre, 1a sociedad y laespecie una parte de una totalidad
creada por Dios, la cienciatrat$ de integrarla existencia dando tdcitamente por
sentada la unidad y hegemonfa de 1a especie humana. En lugar de colocar a
Dios en el centro de gravedad ideoldgica, situd en €l al hombre y la sociedad.
Desde este punto de vista, €l resto del universo era un imperio a la espera de
ser reclamado, conquistado y explotado en beneficio del hombre. Presumible-
mente, estaba allf por ser conocido, y habfa que conocerlo para utilizarlo. La
ciencia, en suma, traté de unificar la experiencia humana sancionando y
autorizando el imperialismo de 1a especie, y presentando ante 1os hombres la
promesa de riquezas inimaginadas, nacidas de su nuevo poder. Tal vez el
mundo de 1a ciencia-ficcién , 0 incluso los recientes intentos cientfficos de
buscaren otras partes del universo sefiales de inteligencia, sean indicios de que
la humanidad ha comenzado a intuir vagamente las sombrfas deficiencias del
etnocentrismo humano: sospechar que ¢l “homo sapiens’ no estd solo en el
universo equivale a sospechar que acaso el universo no sea nuestro”. !

Es muy probable que cada dfa sean més los cientfficos sociales que
reconozcan el uso que hacen de otras formas del saber y de 1a opcién humana
y pidan su andlisis con métodos propios que no son los cientf{ficos.

10. GOULDNER Alvin, La crisis de la sociologia occidental, Amorrortu, Buenos Aires 1973,
440
11. Idem, 461-462.
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3.- LARELACION ENTRE TEOLOGIA Y CIENCIAS SOCIALES

Una vez admitida 1a necesidad que tiene la teologfa del aporte de las
ciencias sociales nos queda precisar cémo es esta relacion.

- No se trata de que la teologfa haga un simple uso de las ciencias
sociales que permanecen externas a ellay nolamodifican. Yahemosindicado
que la afectan internamente y modifican el contenido teolégico.

- Tampoco se trata de repetir lo que aportan las ciencias sociales como
verdades dadas ala teologfa y que ésta no hace sino darle categorfa teolégica,
divina, sin modificacién alguna. Una teologfa que repite, pero sacralizando

'y absolutizando, un aporte de determinada escuela o corriente cientffica,

desvirtia la ciencia y la teologfa.

- Eltedlogo, sin alterar el status cientifico (de teorfa probable) del aporte
de las ciencias sociales, lo utiliza para hacer una reflexién cristiana, que
ilumine la praxis de los creyentes. Creo que por aquf hade ir el uso correcto
de las ciencias sociales.

El primer aporte de las ciencias sociales es ayudar a precisar el tono
mismo de la afirmacién teolégica y reducir un poco las pretensiones, no pocas
veces presentes, de divinizar, haciéndolo inmutable, el modesto producto de
la reflexién humana. La teologfa no es el reino del pensar y del saber
incontaminados de pasién, de ideolog{a, de prejuicio, de intereses creados, de
autolegitimacion, de intereses de clase, etc. Ella, tanto 0 m4s que otras formas
de saber y de pensar, necesita de 1a autosospecha permanente con respecto a
estas posibles influencias y 1a necesaria escucha de criticas provenientes de
fuera sea de las diversas ciencias y formas de saber, sea sobre todo de la vida
cotidiana del hombre y sus grandes problemas, de 1a praxis cristiana capaz de
detectar y rebelarse contra las desviaciones anticristianas delateologfa. Una
f4cil divinizacién de las conclusiones teolégicas las dota de una seguridad e
intolerancia que no les corresponde. Una instancia correctiva es también el
Magisterio de 1a Iglesia, siempre que a su vez €l también esté en guardia de los
peligros de autodivinizacién y se deje cuestionar por la vida cristiana, por los
aportes cientfficos y 1a reflexi6én teol6gica.

En rigor es mds fAcil alcanzar la certeza en la vida cristiana. Por
ejemplo, que quien da la vida por su hermano no la pierde, o que aciertaen la
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vida quien actiie conforme a aquello de ‘tuve hambre y me dieron de comer,
tuve sed y me dieron de beber...’. Aun estas convicciones y certezas
fundamentales en fe tienen dudas en cada situacién histérica nueva acerca de
qué mata y qué da vida al hombre, acerca de 1o que es amar a Dios en concreto
o rechazarlo. Por ejemplo, el economista que ha aceptado cumplir lo de dar
de comer al hambriento, sin embargo no sabe y duda si determinada medida
econdmica tiene efectos que producen hambre o dan de comer. Para dilucidar
esto requiere de la ciencia econémica y moverse en el campo de las probabili-
dades.

Todo esto lleva al tedlogo a una obligada modestia. Ante el hecho de
una creciente modestia de la teologfa y hasta desengafio sufrido con respecto
a las seguridades que se habfan puesto en la teologfa tradicional se corre en
algunos te6logos el peligro de trasladar a las ciencias sociales la perdida
rotundidad y absolutez metafisica de las que abusé la teologfa tradicional
desdefiando el valor de 1a opinién y de la aproximacién a la verdad. Serfa
peligroso que una teorfa que en el campo de las ciencias sociales no pasa de
una probabilidad discutida recibiera del te6logo un tratamiento de hallazgo
cientffico absolutamente cierto en el que se puede confiar con total seguridad.
La divinizaci6n de la ciencia no es menos problem4tica que la divinizacién de
1a teologfa.

4.- PROBLEMAS DELAMUTUA RELACION EN AMERICA LATINA

4.1.- Perfecta compatibilidad y complementariedad

En una primera aproximacién se descubre la compatibilidad en prin-
cipio y la complementariedad entre ciencia y teologfa a pesar de siglos de
mutuos malentendidos y sospechas.

El razonamiento de 1a compatibilidad pudiera simplificarse asf:

- Porla revelacién Dios se nos comunica y nos da su amor y nos invita
aresponderle haciéndonos hijos, hermanos y construyendo un mundo de hijos
y de hermanos. Esta es la gran sabidurfa cristiana que la puede poseer un
analfabeto. La revelacién no nos comunica ningiin conocimiento cientifico.
Es una experiencia de vida pero no una ciencia.
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En el sentido estricto de la expresién no hay una economfa, una
sociologfa o una psicologia cristianas. Aunque esa revelacion fundamental y
el desarrollo de 1a vida que genera ha promovido formas de organizacién y de
comprensién de 1a realidad que se consideran como propias del cristianismo,
al menos al nivel del conocimiento de sentido comiin.

Las actitudes y actuaciones de los cristianos tienen repercusiones en
las dreas sociales estudiables por las ciencias.

- Las ciencias han proclamado su neutralidad de valores y su asepsia
teol6gica y filos6fica. No descansarfan -decfan- en una definicién filoséfica

trascendental del sentido del hombre. Ellas reflejan las puras leyes objetivas,
racionales. A la universalidad de las leyes objetivas racionales que rigen el
universo corresponde la universalidad de 1a razén humana capaz de compren-
derlas. De esta manera bajo la aceptacién de la diosa razén se prometia la
unificacién del universo humano y su felicidad. En los siglos anteriores la
humanidad habfa estado dividida y enfrentada por el predominio del reino de
lasubjetividad, los valores y las opiniones. Elreino de laobjetividad cientifica
de valor universal, con su plena neutralidad de valores y creencias, podia ser
utilizada por una subjetividad pluralista: laley de la gravedad o los saludables
efectos de la penicilina no son ateos, ni creyentes, ni capitalistas, ni comunis-
tas, ni pobres, ni ricos. Ello independientemente de las creencias y valores
personales de quien los descubri. Este sf - dicen - es el terreno de 1a certeza,
veracidad de valor universal y por tanto puente de unién. Esa ciencia positiva
es sometida a la verificacién y ala praxis evidente en el alcance de grandes
conocimientos antes ignorados o como soporte de una muy sofisticada
tecnologfa operativa. En el campo de las ciencias sociales se vivié con
verdadera ilusi6n el intento de descubrirlas leyes racionales que regfan la vida
social y cuyo descubrimiento tantos éxitos habfa trafdo en las ciencias de la
naturaleza. No por casualidad los creadores de 1a sociologfa llamaron a ésta,
‘ffsica social’. Con este nombre, a comienzos del siglo XIX expresaban su
ilusién de encontrar leyes firmes como en las ciencias naturales y hacer un
mundo feliz humano en 1a medida que se descubrieran y se aceptaran las leyes
ocultas de la vida social. Asf como la naturaleza regida por esas leyes sabias
puestas por el Ordenador del Universo funcionaban con armonfa (por ejemplo
la circulacién sangufnea o la funci6én clorofflica), también la sociedad
funcionarfa perfectamente en la medida en que el hombre descubriera sus
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leyes naturales y las acatara sin violarlas con sus intervenciones desde el
exterior. Por ejemplo en lugar de una economfia plagada de normas externas
impuestas por la autoridad politica, una economfa que funcionara dejando
libremente y sin interferencias la accién de las leyes interas a la naturaleza
misma de lo econémico lograrfa la mixima produccidn de bienes y 1a 6ptima
distribucion.

En este contexto se afirmaba la neutralidad de las ciencias sociales.

Ellas estdn constitufdas por conocimientos objetivos, universales, libres de

valores y neutrales. Naturalmente este presupuesto bédsico es de orden

teolégico y filoséfico y muy cargado de ideologfa. Sin embargo sobre €l se

“ha construido todo un edificio que se consideraba inconmoviblemente
cientffico.

4.2.- La parcializacién de las ciencias sociales

Este aprecio de la ciencia - ciertamente muy positivo y necesario para
que ella se abriera paso en 1a historia - hoy es visto como ingenuo y falso en
varios aspectos.

Por una parte - como ya hemos indicado - 1a neutralidad de valores no
es una realidad, ni siquiera una posibilidad deseable.

La separacién subjetivo-objetiva y el valor absoluto de 1as afirmaciones
de las ciencias sociales es indefendible. Ellas logran conocimientos proba-
bles, superables y corregibles, enfrentados a 1os conocimientos de otras
escuelas y corrientes.

Almismo tiempo el cientffico social se sabe cada vez més condicionado
profundamente por sus intereses y pre-juicios.

- Si partimos de esa delimitacién de 1a ciencia objetiva y neutral y de
1a teologfa pareciera muy clara y fécil 1a compatibilidad y 1a complementa-
riedad de los aportes respectivos. La ciencia y 1a revelacién se mueven en
planos distintos y se necesitan mutuamente. Ambas -la verdad revelada y la
verdad puesta por Dios en 1a creacién y descubierta por la raz6n humana- son
dos aspectos complementarios de 1a dnica verdad. Si surgen dificultades es
porque o bien atribuimos a la revelacién lo que no es revelado o bien
presentamos como cientffico 1o que no es. Lo problemdtico consiste en que
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estamanera de presentar 1a solucién es abstracta e irreal. Contodo, es verdad
que buena parte de los equivocos vienen de ahf. Se afirman en el 4rea del
conocimiento revelado muchas cosas que no 1o son (recuérdese a Galileo o la
polémica del evolucionismo). O se hacen desde el lado de la ciencia
afirmaciones totalmente fuera del alcance de ésta por tratarse de apreciaciones
filoséficas o teolégicas. Pero esta dificultad, que se presentaba como
excepcién y mala aplicacién de la relacién entre dos campos claramente
delimitados, hoy se ve que es la situacién normal. En afios recientes se ha
levantado en el campo de 1as ciencias sociales una fuerte e irrefutable critica
a la supuesta neutralidad valorativa de ellas. Al contrario, toda ciencia social
descansa sobre valores, cosmovisiones, opciones implicitas o explfcitas.
Toda ciencia social es elaboracién de los cientfficos y por tanto impregnada
de sus creencias, de sus intereses de clase, de sus prejuicios, etc. Esto explica
la existencia de numerosas escuelas y corrientes cientfficas que afirman cosas
opuestas y que llegan a conclusiones contradictorias con respecto a las
ciencias sociales (politicas, econémicas, psicolégicas, sociolégicas...). Cada
ciencia social tiene presupuestos filos6ficos, e incluso teolégicos (explicitos
o més generalmente implicitos y no reconocidos) y por eso sus resultados
tienen implicaciones también filos6ficas y teoldgicas.

Todav{a m4s, la ciencia social se hace desde un lugar parcializado. No
hay ningiin punto neutro que garantice la absoluta imparcialidad y 1a captacién
de la pura ley objetiva. Esto ni es posible ni es deseable. Entonces las
elaboraciones cientfficas dependen del punto desde donde se hacen y de las
pre-ocupaciones que las orientan. Cada vez nos hemos vuelto mds conscientes
del fuerte condicionamiento dado por el interés a toda elaboracién intelectual
aparentemente desinteresada. Con una particularidad, que este interés se
detecta muy claramente cuando va en contra de lo establecido y aceptado en
la sociedad, mientras que el interés proveniente de la clase social del sistema
dominante, del pensamiento comun propio, es més dificil de captarlo como
parcialidad e interés: esla pura objetividad y verdad. Lo mismo ocurre en la
polftica. implfcita en el cristiano como veremos mds adelante. Su
parcializacién polftica a favor del oprimido se capta como parcializacion y
como ‘meterse en politica’ pero su identificacion y respaldo al orden polftico
reinante aparece -y a veces con bastante fuerza de conviccién- como neutrali-
dad y apoliticismo. Esta doble manera de apreciar la parcializacién tiene una
explicacién muy clara y sencilla en la sociologfa del conocimiento, pero
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perturba fuertemente la vida de la Iglesia cuando no se acepta ese aporte
explicativo.

Alos cientfficos les cuesta reconocer esa parcializacién cuando preten-
den estar en el fiel de 1a balanza, parcializacién que se resuelve al explicitar
sus presupuestos y opciones. M4s dificil es reconocer que la teologfa y 1a vida
de la Iglesia, incluida su autoridad, tienen también ese condicionamiento que
Ios parcializa.

Por tanto el problema es ver cudl es esa parcializacién. (Es la del
Evangelio o 1a que es denunciada y rechazada por Jesis? De esta manerauna
ciencia o0 una teologfa no son ateas o cristianas por 1o que ellas afirmen de sf
mismas y de Dios, sino por sus frutos: ;liberan en la direccién del Jesds
liberador u oprimen negando a Dios y su Reino?

La teologia donde se entrelazan Escritura, Tradicién, Magisterio, re-
flexi6n teolégica, conocimiento de la realidad (el del sentido comuin, el de 1a
ciencia, el del prejuicio) no es 1a revelacién directa e inequfvoca sino que in-
cluye como parte integrante conocimientos cient{ficos, apreciaciones filo-
séficas, presupuestos culturales, condicionamientos socioecon6micos, etc.

Poreso sus afirmaciones tienenincidenciaenel dreadelacienciay estdn
sometidas también a su critica.

Pero en definitiva es la vida cristiana y la praxis la que puede calificar
el significado de una teologfa.

Lo dicho sobre las relaciones entre ciencias sociales y teologfa pudiera
resumirse en los siguientes puntos.

- El cristianismo no tiene ciencia propia y exclusiva.

“- En principio no hay incompatibilidad entre verdad revelada y
verdadera ciencia.

- El cristianismo necesita y utiliza cualquier ciencia con tal que sea
ciencia.

- En la prictica hay en el cristianismo y en 1a teologfa verdaderos
rechazos y bloqueos a las ciencias sociales porque la teologfa atribuye a la
revelacion o se atribuye a sf misma falsas apreciaciones o supuestos de orden
cientffico, que son superados por las ciencias o superables.
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- Hay rechazos a algunas conclusiones ‘cientfficas’ porque éstas, mis
alld de lo cientffico, son afirmaciones filoséficas o teolégicas o envuelven -
implfcita o explfcitamente - tomas de posicién en esas disciplinas.

Hay por ejemplo ‘ciecias’ econémicas capitalistas o ‘ciencias’
psicolégicas deterministas e individualistas o ‘ciencias’ sociales ateas o
‘ciencias’ politicas legitimadoras de 1a dominacién del hombre que son
incompatibles con la teologfa cristiana. Liberadas de su carga no cientffica
pueden eventualmente ser de gran utilidad.

En este sentido hay ‘ciencias’ anticristianas como es la economfa
capitalista individualista legitimadora de una forma de explotacién
econémica y de una cultura deshumanizadora; o como una explicacién
marxista de 1a evolucién del mundo y de 1a hisforia que excluya a Dios 0 a los
valores y la-cenciencia del hombre con autonomfa relativa pero real en la
accién humana.

Por eso cuando la teologfa echa mano de las ciencias sociales debe
distinguirlo que en esos aportes hay de cientffico, de filos6fico y de teol6gico.
Aun dentro de lo cientffico se deben distinguir las hip6tesis, 1as conclusiones
s6lidamente firmes, los métodos de biisqueda de 1a verdad.

5.- ALGUNAS PREGUNTAS APLICADAS

En América Latina ayer y hoy se plantean preguntas muy concretas
sobre la utilizacién de las ciencias sociales por los te6logos.

Ayer se preguntaba con mds fuerza sobre el marxismo y también en
menor grado sobre las ciencias sociales capitalistas. Hoy prevalecen las
preguntas propias de la vida en el sistema capitalista dominante. Con todo,
no parece acertado olvidarlas preguntas que ayer se hacfan sobre el marxismo.

5.1.- ;Puede un tedlogo cristiano utilizar la ciencia social marxista?

No es necesario recalcar 1a importancia que esta pregunta tenfa ayer en
América Latina.

Si se entiende en bloque y en conjunto lo que se presentaba como
ciencia social en las sociedades de marxismo oficial, debe advertirse que
conlleva implicaciones teoldgicas, filoséficas, expresadas en la praxis social,
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que son inaceptables para el cristiano. En general bajo esos regimenes se
impartfa el marxismo-leninismo como un sistema total omnicomprensivo que
inclufa el materialismo dialéctico y el materialismo histérico y ciertas formas
de autolegitimacién del poder propio y de deshistorizacién de la historia que
son inaceptables al cristiano. Tendfan a ser reg{imenes confesionalmente
ateos con todas las implicaciones.

Sin embargo en Marx, mds alld de las concepciones filosoficas y
teol6gicas propias de su tiempo, hay aportes verdaderamente cientificos y
vélidos. Lo mismo en la tradicién marxista. Otras veces se trata de aportes
y aproximaciones cientificas vélidas y significativas pero superables en el
campo estrictamente cientffico.

Junto con su confesién explicitamente atea, €l marxismo tiene un
propdsito liberador de clara herencia judeo-cristiana y que debe valorarse
positivamente. El marxismo pretende y trata de crear una ciencia y una praxis
para liberar a los oprimidos y promete:

- Enlo polftico: la eliminacién de la dominaci6n politica del hombre
por el hombre.

- Enlo social: la eliminacién de la divisién de 1la humanidad en clases
antagénicas para dar paso a la fraternidad.

- Enlo econémico: la eliminacién de la explotacion del trabajo ajeno,
dela alienacién del trabajo propio y de 1a apropiacién excluyente de los bienes
de la tierra por una minorfa.

Estos tres prop6sitos son totalmente cristianos y constituyen rasgos
anhelados por los creadores del Reino de Dios que es Reino de paz, de justicia
y de amor. Cualquier aporte cientffico en esa direccién es buscado por el
cristianismo con avidez. Este interés cristiano puede ficilmente llevar a los
cristianos a un entusiasmo apresurado e ingenuo que puede llevar a dogma-
tismos indebidos. 12

Pero la gravedad del peligro no puede llevar a rechazar esos elementos
importantisimos si se asumen con el debido discernimiento. EI enfoque
marxista que busca lo que conduce a esas tres metas y analiza y estudia

12. Cf. Pablo VI, Octogesima Adveniens, 31.
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criticamente 10 que en nuestra sociedad se opone a ellas tiene elementos
valiosfsimos para el cristiano y a él debemos el redescubrimiento y
profundizacién de aspectos opresores de nuestra realidad, inclufdala realidad
religiosa y teolégica.

Pero dado que esta propuesta liberadora iba -hasta ahora- envuelta (en
forma més o menos estrecha e fntima) en una teologfa negadora de Dios y en
un sistema monolftico en que las partes no siempre eran f4cilmente separables,
se justificaban 'y se necesitaban muchas cautelas y un discernimiento
exigente.

Por otra parte, después de un siglo largo de experiencia marxista (como
oposicién y como gobicrno) no basta con aceptar el buen propésito liberador
del marxismo, sino que es indispensable ver, a 1a luz del proceso hist6rico
concreto, lo alcanzado y también los nuevos obstdculos a la liberacién que se
han creado en nombre de €l y a causa de sus errores cientificos, teoldgicos y
de 1a praxis que ha desarrollado 1a nueva (o 1a eterna) 16gica del poder.

Lateologfa cristiana, animada por el don amoroso de Dios, debe hacerse
universal desde 1a opcion preferencial porel pobre. La bisqueda de un mundo
justo y fraterno para todos ni se entiende ni se construye adecuadamente si no
entran directamente los intereses y el punto de vista de las mayorfas hoy
exclufdas y dominadas.

Otro aporte importante del marxismo a la teologfa es su contribucién a
1a teorfa del conocimiento que asimilada por el teélogo puede liberarlo de las
‘trampas’ a que estd sometido su quehacer teolégico y puede abrir paso a una
'sospecha’ metddica liberadora de su propia alienacién e ideologizacién. Esta
sospecha le llevard a revisar su posible funcién legitimadora del orden de
dominacién (cualquiera que sea éste) y a referirse permanentemente a la
praxis de la vida cristiana como criterio para juzgar de 1a condicion cristiana
de esa teologfa y del te6logo mismo.

5.2.- ;Puede un tedlogo cristiano utilizar las ciencias sociales
capitalistas?

Naturalmente si se les concede la absoluta objetividad, sf. Pero desde

la visién contempordnea mds critica no es aceptable esa respuesta inge-
nuamente ideologizada.
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Las ciencias sociales capitalistas son aquellas elaboradas desde la
optica del sistema dominante y que refuerzan y legitiman el orden social
reinante, negador del sentir cristiano; refuerzan la dominacién mundial
capitalista sobre los pafses del Tercer Mundo, la dominacién interna y
proponen un desarrollo de capitalismo dependiente.

La teologfa cristiana, por tanto, no las puede tomar en bloque y sin
desenmascarar ese enfoque y esa filosoffa implicita y esa teorfa de la
salvacién. Con todo, en las ciencias desarrolladas en el capitalismo puede
haber aspectos de gran utilidad para la bidsqueda de la fraternidad y de la
liberacién propia de los hijos de Dios.

Por otra parte hay que distinguir en el mundo capitalista corrientes y
escuelas mdés identificadas con la explotacién y el atefsmo capitalista de otras
mds independientes e incluso enfrentadas.

5.3.- Actitudes prdcticas

Enla relacién entre teologia y ciencias sociales s6lo un mal plantea-
miento puede preguntar sobre cudl de ellas prevalece y tiene 1a Gltima palabra.
La verdad tiene la dltima palabra, pero no ninguno de los accesos parciales y
precarios a ella. Es preciso mantener la diferenciacién y la alteridad entre
teologfa y ciencia. . La teologfa al asumir 1as conclusiones y aportes de las
ciencias sociales no las debe despojar de su condicién de conocimiento
probable, provisional y relativo, sino que més bien debe aprender a apreciar
el valor de la verdad parcial y circunstanciada.

De la misma manera la vida cristiana, 1a praxis, debe estar en relacién
dialéctica con las ciencias sociales y la teologfa pues 1a verdad cristiana tanto
en el origen de la revelacién como en su desarrollo creador de historia
(relacién con Dios, relacién entre los hombres) siempre serd juzgada por la
vida que produce: “He venido para que tengan vida y la tengan abundante”.

En tomno a estos puntos debemos mantener una reflexién sensata pero
no timorata, debido al retraso intelectual en que vivimos; marcada por la
-creatividad y no por el miedo que paraliza. Es también fundamental tener una
relacién de didlogo con la Jerarquia y el resto de la Iglesia en estos puntos
todavia novedosos para muchos.
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6.- TEOLOGIA Y MEDIACION POLITICA
6.1.- Significado teoldgico de la politica

Un lugar muy especial ocupa en esta reflexion el tema de 1a Teologia y
la mediacion politica. Hay varias razones que 1o justifican.

La politica y 1a economf{a reciben en el Evangelio un lugar teol6gico
relevante: el poder y el dinero son tratados por Jesis como realidades
teolégicas. Son - o tienden los hombres a hacerlos - los dioses de este mundo
que niegan y se enfrentan al Dios verdadero y al hombre hijo de ese Dios:
“Nadie puede servir a dos sefiores...” (Lc 16,13).

Jests revela el*corazén humano donde el poder de dominacién del
hombre por el hombre y 1a adoracién del dinero pugnan por implantar su
reinado negando a Dios y negando la vida humana de los hombres. Y revela
asi mismo la opresién que esa idolatriaengendra enla historia y 1as estructuras
inhumanas que produce. El dios dinero y ¢l dios poder opresor han hecho
historia y su producto social est4 a 1a vista. Por esta razén el poder y el dinero
tienen un lugar espiritual y teolégico privilegiados en el cristianismo. En
cualquier perfodo histérico la polftica y 1a economfa tienen especial signifi-
cado para la reflexion teoldgica. Ellas tratan de realidades humanas absolu-
tamente necesarias para crear la fraternidad entre los hombres con un uso
compartido de los bienes de la tierra. Al mismo tiempo son los obstdculos
principales. Hay pues en el Reino de Dios (reino de paz, de justicia y de amor)
una definicién clara y precisa de la naturaleza y fines de la politica y de la
economfa, al mismo tiempo que hay un desenmascaramiento de la
autodivinizacién dominadora del hombre oprimiendo a los demds como
instrumentos para entronizar el {dolo del poder que domina y del dinero que
explota. Una tierra sin dominadores (donde el poder sélo sea servicio) y sin
explotadores ni despojados de los bienes (donde los pobres como hermanos
sean sefiores de los bienes de este mundo) es la tierra que construyen los
constructores del Reino. Es la tierra de Dios y de los hijos de Dios. (Pero
cémo se hace esto? Aquf nos encontramos con la politica.

En todo tiempo el cristiano ha visto la politica por un lado como
liberaci6n, como mediacién necesaria para buscar enla totalidad de lo terreno
un orden segiin Dios. Al mismo tiempo sefiala la falsa promesa de la politica
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como un Dios auténomo que ofrece “todos los reinos del mundo y su gloria,
si te postras y me adoras” (Cfr. Mt 4, 8).

El mesianismo polftico y el iluso milenarismo radican en esta
caracterfstica especial de lo politico-econémico.

En momentos de derrota cristiana se ha tratado de eludir la terrible y
omnipresente ambigiiedad de lo polftico refugidndose en un cristianismo
intimista, individualista que niega a Dios el sefiorfo sobre todas las dimens
siones humanas de la tierra y abandona al préjimo a la opresién y la miseria.

En otros momentos, cuando el vigor del cristianismo latinoamericano
le hace sentirse capaz de hacer historia, por tanto, capaz de hacer politica y
economf{a inspiradas por el Evangelio y dirigidas a 1a liberaci6n del pobre y
del oprimido, se corre el evidente peligro del mesianismo donde al final puede
el hombre liberador terminar afirmando ¢l nuevo poder y la nueva riqueza
como absolutos divinos por el hecho de ser creados en nombre de Dios. La
capacidad de desdivinizarlos y de afirmar por encima de ellos - en nombre de
Dios - al pobre que de una u otra manera siempre estd con nosotros se debilita
y hasta desaparece. Si el problema de la politica es de todos los tiempos, es
especialmente el problema de América Latina hoy, de su cristianismo y por
tanto de su teologfa.

La teologfa en América Latina, cualquicra que ella sea, tiene una
politica y una economfa, ejerce una funcién ‘manifiesta’ o ‘latente’ en cuanto
afortalecer o debilitar al f{dolo del podery del dinero que oprime alas mayorfas
negando a Dios a quien suplanta como absoluto. Este no es un problema de
la teologfa de la liberacion, es un problema de la teologfa, donde los
‘liberadores’ han hecho una opcién manifiesta y explicita. Hoy urgen tres
tareas.

- Entre nosotros la teologfa necesita clarificar y explicitar su significado
politico y econémico y asumirlo explicitamente. Ver sus consecuencias
posibles en 1a vida social.

- Lateologfa, una vez hecha la tnica opcién que le permite atribuirse
el tftulo de cristiana como es la opcién por los pobres, por la creacién de un
poder-servicio capaz de eliminar el poder-dominacién del hombre por el
hombre y la explotacién que despoja a las mayorfas de los bienes de 1a tierra,
debe entrar en discemimiento.
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- Discernimiento que se apoya en la praxis y en 1a teorfa que lleva a un
conocimiento més preciso del funcionamiento y de los mecanismos de la
dominacién politica y de 1a liberacién. Asf mismo de lo econémico. Por eso
aquf cobran gran importancia las ciencias sociales correspondientes y las
précticas cotidianas de la vida cristiana.

6.2.- Problemas

Si ésta es una alternativa ineludible para el cristiano y el te6logo que
deben hacer su vida y su teologfa desde el pobre y el oprimido, y si este ser
cristiano va siendo cada vez més real en América Latina, se impone la
necesidad de analizar las ambigiiedades peculiares que la acompafian:

- Ambigiiedad de lo politico y de 1o econémico.

- Ambigiiedad del tedlogo y del cristiano metido en lo politico y enlo
econémico.

Estd tratando con verdaderos dioses que aun cuando los enfrenta, tienen
capacidad de hacer que termine adordndolos.

Voy a enumerar brevemente algunos puntos requeridos de especial
discernimiento:

- Ejerceruna opci6n y una funcién polftica y econémica legitimadoras
y sustentadoras de la negacién de la vida de las mayorfas (sin reconocerlo y
considerdndose apolitico) en nombre de 1a neutralidad, la objetividad y la
fidelidad a Dios.

- Llegar por la teologfa a descubrir acertadamente el valor cristiano de
la politica y de 1a economfa y la importancia de la opcién a favor de los
dominados y de los despojados. Asumiren consecuencia quela tarea cristiana
liberadora principal es politica. Y llegar en ese proceso a sucumbir entroni-
zando la polftica de manera que elimina al Dios que mantiene la polftica y 1a
economfa en su lugar de creaturas.

- Entrar en la 16gica dominante de 1a lucha polftica de tal manera que
toda otra instancia no tenga sino un valor instrumental al servicio de ésta. La
16gica del poder como suprema realidad.
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- Vaciamiento de toda la dimensién cristiana de 1a vida del hombre en
¢l proyecto politico con el consiguiente reduccionismo.

- Quedarse, por otro 1ado, en un equilibrio abstracto que afirma valores
despojados de sus condiciones de posibilidad hist6rica. Valores como metas,
sin asumir los caminos conflictivos para lograrlos y los obstdculos de los
intereses creados que se oponen y de las incapacidades que exigen
preparacién.

- Olvidar que el religioso necesita encontrar funcién especffica con
respecto a 1o econémico y lo polftico dentro de 1a comunidad cristiana.

Esto supone en positivo descubrir sus aportes especfficos y en negativo
descubrir los lfmites aceptados por su condicién de religioso. Estos limites
no necesariamente deben ser los pertenecientes a la esencia de la vida
religiosa, sino que provienen en buena parte de las circunstancias, de la
sindéresis, de 1a prudencia y de otras cualidades de poco prestigio en tiempos
de urgencia y dentro de un ‘ethos profético’.

Por esta raz6n es muy importante que la teologfa ayude a los religiosos
no s6lo a descubrir las afirmaciones ‘proféticas’ en relacién a 1a polftica sino
también las afirmaciones ‘polfticas’. Es decir no s6lo a afirmar el qué sino el
cémo, no sélo los fines y las metas, sino los medios y los caminos, no sélo
plenitud de 1a utopfa, sino la imperfeccién de los graduales pasos y de las
funciones voluntariamente limitadas en el quehacer polftico.

- Entodo esto es fundamental que el religioso al tiempo que descubre
Ia importancia de lo politico como responsable de la totalidad social y siente
la vocacién y 1a tentacién (también 1a tentacion) de vaciarlo todo ahf, pues ahf
se juega el Reino, descubra el valor de 1a vida civil (como contrapuesto a la
instancia polftica) con todas las instancias auténomas, condicionadoras y
determinantes de la vida polftica y descubra la peculiaridad del ‘aporte
politico’ del religioso y del sacerdote. Sin ello se corre el peligro del
encandilamiento e ilusién absolutizante de 1o politico a través de mecanismos
politicos que a la postre falla porque se descuid6 la vida civil y 1a liberacién
religiosa.

El ITER tiene necesidad y posibilidad de desarrollar una franca
reflexi6én sobre estos puntos ineludibles para la vida religiosa hoy en América
Latina.
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Libros

Comentarios

MARDONES, José Maria. Capitalismo y religion. La religién politica neoconser-
~ vadora, Sal Terrae, Santander, 1991, pp. 295.

Este es un libro serio, profundo, sobre las relaciones entre modernidad, cultura
democratica y religién. Un libro de gran actualidad en la hora del mundo de hoy.
Cuando asistimos el estrepitoso derrumbe del bloque del Este y la desorientacién de
laizquierda socialdemocrética. Y triunfael capitalismo democrético. Eldnico que ha
quedado en escena: “un solo zorro libre en el gallinero libre”. Su ideologia parece la
predominante.

Analistas sociales norteamericanos (soci6logos, politélogos, publicistas, criti-
cos culturales...), lamados neoconservadores, prestan especial atencion a los proble-
mas de la sociedad de este capitalismo democrético. Tienen un gran influjo cultural
y politico en la sociedad norteamericana, y crece su prestigio en Europa y el resto del
mundo.

Al estudiarlos, confiesa el autor que “me 1lamo la atencién 1a estrecha relacién
que apuntaban entre su diagnéstico de la crisis de la sociedad modernay las vicisitudes
de lareligion... Incluso comencé a advertir cada vez mas analogias entre su modo de
ver el rol de la religién en la sociedad democritica capitalista y algunas tendencias
dentro de Ia Iglesia Catdlica...”Y crecia el convencimiento de que el tema era
importante: se juega m4s para la gente y para el mundo en lo que opinan Bush, la
Trilateral o el Pentdgono sobre Dios y el cristianismo que en lo que pueda decir Roma
o cualquier te6logo de renombre” (p.14).

Mardones cae en la cuanta que para el neoconservadurismo (=NC) norteameri-
cano lareligién, en concreto la cristiana, tiene una funcién piblica que 1a convierte en
una pieza clave pararemediar la crisis de la modernidad, poniéndola al servicio de una
concepcidn politico-econémica.

“L.a ingenieria social, repetirdn los NC, es incapaz de generar los fundamentos
de una ética civica, necesaria para la creacién de una comunidad social legitima. Se
precisa el “humus” de la tradicién religiosa (judeo-cristiana). Sin ella, no hay
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posibilidad de mantener el sistema de valores que el capitalismo democriticorequiere
para su subsistencia y funcionamiento”.

El Autor piensa que los neoconservadores manipulan la religion al servicio del
sistema de produccion del capitalismo democratico.

“La autonomia religiosa cristiana queda supeditada a la eliminacién de disfun-
cionalidades y a ser el lubricante del sistema. El cristianismo como fe religiosa
desaparece bajo los imperativos de la funcionalidad social. La fe vale en tanto en
cuanto es util para el sistema”(p.16).

De ser “opio” del pueblo, 1a presencia piiblica cristiana pasa a ser “lubricante”
del capitalismo democrético.

El uso NC de la religién, no sélo termina creando una religion politica del
capitalismo democritico; también, para no ser menos, y que nada se les escape, dan
a luz a la Teologia de la Liberacién Capitalista. “El capitalismo democratico es el
sistema social mas propio para la liberacién. Esta tesis central de M. Novak,
compartida por sus colegas tedlgos R.J. Neuhaus y R. Benne (luteranos) y por los
socidlogos y polit6logos...expresa la devocién NC hacia el capitalismo democratico”
(pp. 79-80).

Mardones quiere ser justo con los planteamientos y aportaciones del NC. No
solamente haleidoy estudiado los aportes de los prestigiosos intelectuales norteameri-
canos del mundo de las ciencias humanas y sociales, autores de la teoria NC de la
modernidad (D. Bell, I. Kristol, S. Martin Lipset, M. Novak, R.J. Neuhaus, P.L.
Berger, efc.), sino que ha pasado un tiempo largo en los Estados Unidos intercam-
biando puntos de vista, escuchando las interpretaciones de distinguidos profesores
acerca de la situacién norteamericana, que “han sido elementos muy valiosos a 1a hora
de aventurarme en una corriente intelectual muy referida a su tradicién norteamericana
y a los problemas de su sociedad”(p.18).

En la primera parte del libro, el autor explica el contexto en que se inscriben los
NC norteamericanos, y el diagndstico que hacen de nuestra sociedad moderna. Para
ellos “la crisis de 1a sociedad capitalista democréatica es una “crisis espiritual”. Radica
en un debilitamiento de 1a ética civica y, en tiltimo término, en el “humus” religioso
que la sustenta... que es la tradicién religiosa judeo cristiana” (pp 72-73).

“La religion politica neoconservadora”, titulo y tema de la segunda parte, es
elemento clave para remediar esa situacién. En esta parte el autor trata de ver cémo
conciben los NC la religién y sus funciones en la sociedad moderna. “Para ello vamos
a seguir su misma propuesta: observar las demandas sociales que el NC hace a la
religién (cristiana) en cada uno de los érdenes fundamentales de la sociedad, el tecno-
econémico, el politico y el cultural. Serd un modo de dar cuenta de la concepcién y
usos NC de la religién...”

*“El cristianismo en occidente pasard inexorablemente por las pricticas e inter-
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pretaciones NC. ;Qué impulsos recibird el cristianismo desde la sensibilidad NC?
;C6émo se adeciian con los aspectos centrales del Evangelio? ;Qué hay, por con-
siguiente, de reto y de amenaza en la religién politica NC?” (p.78).

Mardones concluye que la religién politica NC:

- tiene usos terapéutico-sociales para dotar de halo humanista al capitalismo,
llenando el vacio creado “como consecuencia de su carrera obsesiva por el éxito y el
consumismo” (p.115);

- propende a una ética puritana que no esté en contradiccién con las exigencias
del sistema econdmico, y ayude a que sea gobernable. Por eso lareligién politica NC
tiende: a) al autoritarismo; b) a convertirse en guardiana de las virtudes piblicas del
sistema; c) a funcionar como “palio sagrado” del orden social NC (pp. 164-65);

- “usa lareligi6n para domar el nihilismo que invade a la modernidad” (p.167),
foco infeccioso de la sociedad moderna y del sistema democratico capitalista.

En definitiva: “Es unareligin para el sistema democratico-capitalista... Esuna
religion al servicio de laintegracién y autoconfirmacién de una determinada sociedad;
sirve para la justificacién y aceptacidn-legitimacion- de los “dii rei”, de los dioses de
la realidad politica del capitalismo democratico” (p.198).

En la tercera parte se hace un “balance del tratamiento NC de la religién”. Los
NC han desprivatizado la religién y le han proporcionado una relevancia social en las
sociedades modernas avanzadas. (Cémo han logrado esto? ;(Mediante una asuncién
de los elementos fundamentales de la ilustracién critica moderna? ;O la propuesta
religiosa NC no encara verdaderamente la modernidad y, por consiguiente, es anti-
ilustrada y premoderna? (p. 203).

El modo NC de entender la religién, concluye Mardones, “no es inico ni
siquiera, quizd, predominante. Hay otros modos de entender la religién (judeo-
cristiana) que quieren hacer justicia a la propia tradicién y contenidos que transmite,
y, a la vez, a una actitud ilustrada critica. Justamente las tendencias teoldgicas
rechazadas por los NC serfan la expresion reflexiva de esa forma de religién
alternativa: la teologia politica y la teologia de la liberacién”. Y lo prueba (pp. 203-
227).

Termina esta tercera parte dibujando el perfil de 1a religion NC. Una religién
politica porque instrumentaliza la religién cristiana a las necesidades del capitalismo
democrdtico. Lareligién NC estd al servicio de la superacién de las contradicciones,
para la conservacién y buen funcionamiento del capitalismo democrético, cuyo canon
es Norteamérica (pp.229-235).

En lacuarta yiltima parte (pp. 237-271) “rastreo la presencia de esa sensibilidad
neoconservadora en nuestra sociedad e Iglesia espafiola y trato de ver los retos y
peligros que por ahi se nos avecinan”.

“Termino con un ‘Epilogo desde El Salvador’ que quiere ser el desvelamiento,
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desde la periferia del sistema, del peligro de idolatria que se cierne sobre el NC” (p.
17).

“Este cristianismo NC se parece muy poco al de Jesiis: no recuerda lo central de
su mensaje y de su vida; al contrario, lo tergiversa y oculta” (p.284).

“Al final de este recorrido, una conclusién se impone: La religién politica NC
esun peligro ointento de legitimar indirectamente el sistema capitalista. Funcionaliza
lareligion cristiana en pro de 1a salud del sistema. Y, al no cuestionar su propia légica
capitalista (econémica y politico-administrativa) ni su pretendida modernidad, de-
semboca en una absolutizacion del sistema capitalista democréatico en sus aspectos
més deshumanizadores. Esta absolutizacién del sistema se puede entender, en
términos religiosos, como un culto idol4trico que impide ver la alteridad de los otros,
sobre todo de las mayorias pobres de este mundo, y experimentar el evangelio de
Jesucristo como gozosa nueva de que €l Reino ha sido revelado a los pobres 'y
pequefios y a los que optan por ellos. En un momento histérico de claro predominio
de las tesis NC en el mundo, hay que sospechar que, a medio plazo, 1a ‘contaminacién
NC’ habr4 de ser uno de los factores que condicione la interpretacién y vivencia del
cristianismo” (p. 287).

Félix Moracho, s.j

TAMEZ Elsa, Contratoda condena. La justificacién por lafe desde los excluidos. DEI
- SEBILA, San José, Costa Rica 1991, pp. 198.

TAMEZ Elsa, Justiciade Dios: Vidapara todos, SEBILA, SanJosé, CostaRica 1991,
pp.122.

Nos encontramos con la misma obra publicada en dos libros, si bien el segundo
no contiene todo el texto, sino lo sustancial.

Ademi4s la divisién en capitulos también varia, asi como otros detalles acciden-
tales. El segundo libro, evidentemente, ha sido preparado para la divulgacién, mientras
que el primero es mas técnico y teoldgico.

Elsa Tdmez es mexicana y profesora en Costa Rica, una de las mujeres teélogo
mds conocidas en América Latina. El contenido de esta obra es su tesis doctoral en la
Universidad de Lausana (Suiza). v

Es sorprendente cémo la teologia latinoamericana paulatinamente va reelabo-
rando los temas cl4sicos de toda Teologfa. Se comenzé con la Cristologia, el misterio
de Dios, la eclesiologia, Teologfa de la creacion, etc. Actualmente cobran relieve la
Espirituaiidad y 1a doctrina sobre 1a Gracia. En este tratado se enmarca el tema de la
justificacién porla fe, punto crucial en tiempos de 1aReforma y del Concitio de Trento,
y que ahora desde la realidad latinoamericana adquiere nueva profundizacién .
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La justificacién por la fe venia siendo considerada de un modo excesivamente
individualista. Se enfatizaba la relacion vertical con detrimento de la horizontal, y al
insistir en la gratuidad daba la impresién que se anulaba la cooperacién humana.

La tesis que propugna la doctora TAmez es la siguiente: 1a justificacién hace que
todos los seres humanos, sin excepcion, sean nuevas creaturas en Cristo, transforma-
das en sujetos hermanados que practican la justicia en un mundo donde, segiin Pablo,
no habia ni siquiera una persona capaz de hacerla.

El aporte latinoamericano consiste principalmente en relacionar la justificacién
conlajusticia de Dios, que buscaladignificacién de las personas. Lajustificacion debe
abarcar la realidad total, la vida en plenitud. EI hambre y la insignificancia de las
mayorias pobres del Continente claman por una justificacién al Dios de la vida.

Seguidamente la autora pasa a profundizar el pensamiento paulino. Pablo como
sujeto plural: judio, artesano, prisionero. El Imperio Romano como poder deshumani-
zante y a la vez encubridor de su opresion con una supuesta paz y estabitidad.

En el primer libro se abordan aspectos importantes sobre la justificacién en los
escritos de Pablo anteriores a los Romanos. Esta seccién se omite en el segundo libro.
Y luego ya se centra a estudiar la carta a los Romanos. Pablo parte de la realidad de
1as injusticias de la sociedad en que vive. Se evidencia el poder del pecado a través de
las injusticias interhumanas. Lo que es injusticia (adikia) Pablo termina Ham4ndolo
pecado (amartia).

Los hombres, judios y griegos, son impotentes para lograr una situacién de
justicia, y ain para conocer la verdad, puesto que “aprisionan la verdad con la
injusticia” (Rm 1, 18). Se hace necesario el poder del Evangelio, la justicia que viene
de Dios, con poder transformador del mundo de injusticias, en el que victimas y
victimarios dejen de serlo para hermanarse. Desde esta perspectiva la mentira aparece
como injusticia, y 1a verdad como justicia. La ausencia de justicia lleva a una ausencia
de Dios, idolatria, y por eso practicar 1a justicia se transforma en conocimiento de Dios.

Los hombres, por si mismos, no practican la justicia (objetivamente). Ni
reconocen la propia mentira (subjetivamente). Y ya que es imposible objetiva y
subjetivamente la justicia, nadie puede ser justificado por sus propias obras. Se
necesita la justicia de Dios. ;C6mo se manifiesta esta justicia de Dios? En Jesucristo.
No sélolacrucifixién, sinotambién laresurreccién, donde se recrea el hombre nuevo.

Lafinalidad de la justificacion es transformar a los seres humanos en sujetos que
hacen justicia a su vez, que logran el verdadero conocimiento de Dios, y que pueden
vivir como hijos y hermanos. La fe s creer como posible lo que de suyo es imposible
para el ser humano.

Conclusion de todo este estudio paulino es que no hay condenaci6n paralos que
estdn en Cristo Jestis (Rm 8, 1).

La tltima parte es un ensayo, ciertamente logrado, de una reconstruccién
teolégica sobre la justificacién como.afirmacién de la vida.
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Se parte del hambre ¢ insignificancia del mundo, de las mayorias empobrecidas.
Son personas excluidas. Lajustificacién es inclusién del excluido en el pueblo de Dios,
en las dimensiones religiosa, cultural, econdmica, politica, social, etc... La
justificacién es tomar conciencia de la ausencia de justicia verdadera, estoes, de lafalta
de conocimiento verdadero de Dios.

La justicia de Dios asi debe prolongarse en los justificados, de modo que los
creyentes colaboren en la realizacién de la justicia de Dios . La justificacién es
humanizacién, pero no sélo en la dimensién psicolégica, sino también en lo cultural
y social, incluso corporal.

En la rafz de la justificacién encontramos la solidaridad de Dios que oye el
clamordelos pobres. Y estasolidaridad divina nos descubre la realidad misericordiosa
de Dios, en las antipodas de los fdolos que no tienen entrafias de misericordia y que se
alimentan de victimas y de muerte. La solidaridad de Dios reclama la solidaridad
humana, que nos constituye en sujetos de nuestra historia. Amigos y hermanos, no
estamos llamados a una obediencia ciega de 1a ley, sino al cumplimiento libre y
supeditado al servicio del préjimo.

Un iltimo aparte reflexiona sobre el sentido del sacrificio de Cristo.

La obra de Elsa Tdmez sobre la justificacién nos parece un estudio serio y
valioso. Frente a las caricaturas con que se ha presentado el pensamiento sobre la
justificaci6n, tanto por parte de 1aReforma como por parte Catélica, se valogrando una
sintesis verdaderamente ecuménica, equilibrada, alejada de los prejuicios polémicos
del tiempo y antagonismos tradicionales. Tdmez estd citando constantemente a
tedlogos catélicos y luteranos, evangélicos, metodistas, etc., donde valen las razones
aducidas, y existe una argumentacion exegética digna de respeto.

A través de estos estudios 1a Teologifa de 1a liberacin va cubriendo toda 1a gama
de los campos teologales, y se descubre la coherencia del planteamiento de una
teologfa desde los pobres. En 1a situacién actual, en la que el sistema econémico
neoliberal excluye a miles de seres humanos del acceso a lo vital, y los considera no-
personas, la relectura de la justificacién por l1a fe adquiere su sentido pleno y
comprometido en Ia lucha por 1a liberacién.

Carlos Bazarra, ofm.Cap
MORONTA Mario (Mons), E! Cristo de nuestra fe. Reflexiones a partir de la
Cristologia de la Religiosidad Popular Venezolana, Coleccién Monsefior

Gonzélez de Acuiia, Estudios 4, Caracas 1991, pp. 124.

El libro consta de dos partes. Una, informativo-descriptiva que tiene como
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objeto las manifestaciones de religiosidad cristocéntricas, la devocién al Nazareno el
miércoles santo, la devocién al Santfsimo Sacramento, especialmente en la Festividad
del Corpus Christi, la devocidn a la Cruz Florida en el mes de Mayo y las devociones
al Nifio en tiempo de Navidad. La segunda parte, de reflexion teoldgica, y por eso en
¢l subtitulo se habla de una cristologia, contiene acentos teoldgicos que subyacen en
estas devociones populares, estos acentos son la teologia de lakénosis, el hacerse Dios
semejante al hombre, la solidaridad redentora entre Dios y el hombre; la resurreccién
como parte del proceso redentor, la cruz gloriosa; finalmente el nacimiento de Cristo
nos habla de la encarnacién como otro aspecto de kénosis solidaria en el proceso
redentivo incluido el momento de la resurreccién, y por eso a 1a Navidad se le llama
Pascua.

El autor, Obispo auxiliar de Caracas, tiene la apreciable intencidn de rescatar y
valorar para la vida cristiana y la actividad pastoral estas arraigadas formas de
religiosidad popular. Efectivamente, 1a fe y 1a vida cristiana s¢ manifiestan en esas
instancias devocionales, que contemplan 1a expresion sagrada de 1a imagen de Cristo
y realizan, las acciones religiosas de encender velas, llevar flores, cantos, acompafiar
laprocesion del Nazareno y como promesa dejarse crecer los cabellos y vestir el hdbito
de Nazareno. El pueblo sencillo sobre todo practica estas ultimas formas de
religiosidad. El carécter colectivo de las procesiones es un elemento primordial que
da una dimensién mas amplia y acrecienta la participacién. El creyente es también
actor no individual sino dentro de la comunidad.

Laparte organizativa de estas devociones es también tenida en cuenta por el autor
quien se fija en las cofradias, hermandades de antigua tradicidn, en las que los fieles,
privados del acceso al testamento clerical desempefian de esa forma importantes
actividades religiosas. En Caigua, las cofradias de Semana Santa suplen 1a ausencia
total del Sacerdote, y en otras localidades, como en Curiepe, las variadas cofradias
logran imponer sus criterios sobre el sacerdote, que no deja de ser elemento transitorio
e incluso desvinculado de la cultura local. Las cofradias, son pues un factor de
continuidad y de tradicién. Muchas de esas sociedades benéficas estan vertebradasen
una familia donde varias generaciones prestan sus servicios incondicionales y en
muchos casos imprescindibles. Es tan importante esta institucion cofradica, y de tanta
actualidad sobretodo alrededor de la piedad popular, que merece estudiarse mas
detenidamente, asi como lo hizo el P. Marzal en sus escritos histdrico-sociales de la
Iglesia en el Peni.

Dos factores parecen haber favorecido la atencién que ¢l autor da al tema
devocional popular con su exhuberante celebracion de “pasos” de Semana Santa,
flores y bailes en las festividades de Cruz de Mayo, fiestas navidefias. Uno de ellos
es haber pertenecido a la Diécesis de Los Teques, que tiene a Barlovento, que es toda
una Institucién San Juanera, junto con el binomio Guarenas-Guatire con su famosa

133



devocién a San Pedro, y como corona la devocién mariana en el Fundo Betania. El
Estado Miranda es el foco nacional por excelencia de religiosidad. El otro factor que
ha ayudado al autor a valorar la piedad devocional criolla es su conocimiento de la
labor que hace el Padre Ignacio Castillo, en laregion de Choronf. La parte teolégica
del libro es toda una siembra de inquietudes y sugerencias de algo que est4 por hacerse.
Un punto por desarrollar serfa las consecuencias del origen arriano de la primera
evangelizacion de 1a Espafla de los Godos. La interpretacion de sus consecuencias ha
tomado dos vertientes. Unos hablan (y el autor los menciona dandoles al menos
beligerancia) que ese arrianismo tuvo como reaccién un acento hacia el monofisismo,
0 si se quiere, docetismo. Otros representan el punto de vista que el arrianismo
originario se convirtié en un cripto-arrianismo. De esa forma, Dios tiene su esfera
espiritual. Jestis ocupa un puesto entre los santos. En los altares domésticos el
Nazareno es uno de los Santos, en la linea de San Onofre. Por otra parte la expresién
de la imagen nazarena, queda aquif en la tierra. No es ventana al m4s all4, como la
serenidad de los iconos griegos.

La divinidad se esconde. ;Permanecera siempre escondida? El Nifio Jesis, es
ciertamente teldrico. Incluso los dngeles, criaturas al fin y al cabo, son muy de este
lado.

Vale la pena aceptar esta iniciativa de Mons. Moronta y continuar estudiando
las bases de una Cristologia con base popular.

Saludamos con toda admiraci6n ese libro, de gran actualidad por sus iniciativas
pastorales por abordar el tema de la identidad religiosa popular y valorarla, y por
plantear importantes temas teoldgicos aun no estudiados a fondo.

Rafael Carias, s.j

Recensiones

SAGRADA ESCRITURA

Mesters C., Una entrevista con el Apéstol Pablo, Paulinas Bogot4, 1991, pp. 64.

Con lenguaje claro y sencillo el Autor se propone desarrollar en este folleto dos
objetivos:

- abrir una puerta de entrada a la vida del Apéstol,

- ofrecer una clave de lectura a las Cartas que escribid.
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La puerta se abre a través de una entrevista hecha a Pablo. Este género literario
“entrevista” pone de manifiesto limites que la exégesis ain no ha podido resolver
(autenticidad de todas las cartas, desconocimiento de una parte de su vida...).

En realidad el folleto no resulta una entrevista, como hoy en dia se entiende, con
el Apdstol, sino una narracién sobre la vida y la doctrina de Pablo dividida por
preguntas. Por esto el titulo apunta a un género literario que el contenido y el estilo
no implementan.

Las preguntas autobiograficas plasman con sencillez y claridad el ambiente y la
figura de Pablo.

Las preguntas acerca del proceso de conversién y de la doctrina del Apéstol (30-
32.33-34.36-37. 38-39) constituyen los momentos fuertes de introspeccion de la vida
de Pablo y de suensefianza. Al final de su lectura se puede apreciar en toda su riqueza
lafigura de Pablo: su temperamento, su conversién, sus limites relacionales, Ia libertad
de enfrentar a los demds apéstoles por el bien de 1a comunidad naciente. Al mismo
tiempo (pregunta 39) se sienten mucho més cercanas a nosotros las comunidades
cristianas primitivas con sus problemas, sus riquezas y sus limites hasta el punto de ser
prototipo de nuestras pequefias comunidades actuales.

Se nota en este trabajo que el Autor no sélamente posee los aspectos histéricos
y teoldgicos paulinos, sino que los sabe transmitir con sencillez y los hace apreciar
pastoralmente.

Creo que C, Mesters ha logrado plenamente su objetivo, pues nos ha acercado
mucho la persona de Pablo y ha resumido didfanamente el contenido de las Cartas del
Ap6stol. Da gusto leer este primer contacto pastoral y personalizado con Pablo. Sin
duda para las Comunidades de base y los Circulos biblicos este folleto constituye un
buen aporte inicial para el conocimiento de la persona y la doctrina del Apéstol. Su
lectura es aconsejable.

Juan Pablo Peron, sdb

Cousin H., Relatos de milagros en los textos judios y paganos: Documentos en torno
a la biblia 17, Verbo Divino 1989, pp.83.

H. Cousin complementa con este N 17 de la Coleccion Documentos en torno a
la Biblia los articulos de B. Dupuy y A. Duprez que E. Charpentier recogi6 en Los
milagros de Jesiis, Cuadernos Biblicos 8 (1977).

A través del estudio detallado de textos rabinicos (pp. 6-44) que van del 100 a.C.
al400 d.C y textos paganos (pp. 45-69) que van del 496 a.C. al 160d.C., el Autor pone
enevidencia que la narracién de los hechos maravillosos judios y paganos es superada
por la narracién de los milagros de Jesus pues los signos visibles realizados por €l
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revelanrealidades invisibles: perd6n de los pecados, conversién del hombre y venida
del Reino de Dios que los demis textos no manifiestan.

Los textos rabinicos describen relatos de milagros, hacenreferencia a Dios como
autor de todo hecho milagroso y los inscriben en el interior de la fe del pueblo.

Los textos paganos relatan curaciones acontecidas en el santuario de Esculapio,
visiones, suefios, presagios, ordculos... Cuentan las vidas de filésofos taumaturgos
(Pitdgoras, Empédocles, Apolonio de Tiana...) o curaciones maravillosas hechas por
reyes (Pirro, Vespasiano, Coriolano, Pericles...).

El género literario narracion de milagros eramuy conocido por los cristianos del
I siglo d.C.

Pero hay algunas caracteristicas que especifican los milagros de Jesis y los
diferencian de los milagros narrados por los textos judios y paganos:

- Jesis no ha realizado ningiin milagro en su propio beneficio.

- En los milagros de Jesiis est4 ausente el de la lluvia.

Ademas las palabras de Jestis que preceden o acompaftan los milagros manifies-
tan que éstos son una invitacion urgente a la conversién. Son signos eficaces de la
victoria del Reino de Dios sobre satanis.

La singularidad de Jesis no debe buscarse en los milagros que €l realizé, porque
otros muchos los hicieron. Debe buscarse més bien en la significacién que él dio alos
milagros que realizo.

El estudio de H. Cousin es recomendable porque completa ampliamente el
trabajo de E. Charpentier y porque nos ayuda a percibir la diferencia entre milagro y
milagro.

Juan Pablo Perén, sdb

TEOLOGIA

AZEVEDO Marcello, Los religiosos, vocacion y misién. Un enfoque engente y
actual, Atenas, Madrid 1987 2, pp. 230.

La presente obra es una seria y muy “situada” reflexién del P. Azevedo S.J.,
varias veces presidente de la Conferencia de religiosos del Brasil. Obra maduradaen
laexperiencia y al hilo de la reciente historia de la vida religiosa en América Latina,
donde se ha hecho quiza el esfuerzo mas grande por encarnar y hacer creativa la
presencia y el testimonio de miles de religiosos y religiosas.
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Se trata, pues, de una obra dedicada a la vida religiosa, centrada en el eje
vocacional y en la perspectiva de los votos. No es una obra de erudicién, por tanto hay
una ausencia casi total de citas y notas a pie de pagina. Lo que més estimula su lectura
es el marcado acento experiencial y el profundo conocimiento de los fundamentos de
la vida religiosa, juntamente con el gran realismo con el que se aborda el tema de los
votos, especialmente los de pobreza y obediencia a los cuales concede un amplio
espacio dado que el primero marca especialmente el ritmo de la encarnacién e
insercion de la vida religiosa, mientras que el segundo es bastante cuestionado por la
mentalidad del hombre de hoy, un tanto alérgico a todo lo que suene a obediencia.

Asimismo ofrece espacios de reflexién acerca de la comunidad religiosa, la
evangelizacion y 1a mujer religiosa en la Iglesia. Todos temas de gran actualidad que
son abordados en un estilo sencillo a la vez que profundo.

Elmarco teoldgico dentro del cual se sitia la presente obra es el del seguimiento
de Jesis. La obra de Marcello Azevedo es fiel al sentido més profundo de la vida
religiosa. Al mismo tiempo, este librito abre grandes espacios de reflexién y
profundizacién de cara al futuro de la vida religiosa.

Oswaldo Azuaje Pérez, ocd

ESQUERDA BIFET Juan, Caminar en el amor. Dinamismo de la vida espiritual,
Atenas, Madrid 1989, pp.213.

La presente obra busca repensar en una nueva sintesis los elementos fundamen-
tales de la Teologia Espiritual. El autor es bastante conocido en el 4mbito de la
espiritualidad sacerdotal acerca de la cual ha escrito numerosos libros, asimismo estd
muy figado al campo de la espiritualidad misionera en la cual se desempefia como
animador de cursos de formacién permanente y retiros espirituales.

Teniendo en cuenta los aspectos seftalados se comprende el vasto campo que
Esquerda Bifet pretende abarcar. Aunque la obra es corta en extension, los contenidos
se amplian enormemente con la gran riqueza que ofrece de orientacidn bibliografica
en el amplio panorama de la teologia espiritual. Sin embargo, habria que afiadir que,
teniendo en cuenta la apertura misionera del autor, falta mucha bibliografia de
espiritualidad del *“Tercer Mundo™.

El libro busca ofrecer una apretada sintesis de espiritualidad planteada en clave
de vivir en Cristo y caminar en el Espiritu. El cuadro en el que se sitia es el de la
vocacién del hombre al encuentro con Dios en Cristo y 1a misién de fraternidad
universal. El eje de ese doble encuentro radica en el dinamismo de la vida cristiana
como tension a la santidad, santidad que es perfeccién cristiana.
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La actitud relacional del hombre con relacin a Dios se expresaen el dinamismo
del didlogo con él, es decir, la oracién. En este punto de 1a oracién el autor busca
mantener una postura ecléctica ante las distintas experiencias de oracién plasmadas en
los santos.

En el afan globalizante del autor, también hay espacio para abordar las distintas
espiritualidades segdn las vocaciones de la Iglesia. La renovacién espiritual es
requerimiento, exigencia continua que se mete en todos los dmbitos de la vida cristiana
y que debe situarse en apertura misionera.

Este libro busca dar una visién sintética de la teologia espiritual. Es una buena
ayuda para quien busca situar los elementos fundamentales de 1a misma. Habria, sin
embargo, que tener en cuenta que su vision universal se sitia mds en Europa que en
otro continente. Por tanto, para nuestra América Latina habrd que tener en cuenta los
actuales planteamientos hechos por te6logos latinoamericanos y que parten de la
realidad de este continente. -

Oswaldo Azuaje Pérez, ocd

GANOCZY Alexandre, De su plenitud todos hemos recibido. La doctrina de la
gracia. Herder, Barcelona 1991, pp.408.

Para los ciudadanos de una democracia secularizada el concepto de gracia se
asocia a veces al de privilegio, condescendencia, perddn, cortesia pasada de moda; o
bien recuerda ciertos procedimientos juridicos, como peticién de indulto. Y entrafia
siempre poder y sefiorio.

Como teblogo catélico Ganoczy busca renovar de acuerdo con nuestro tiempo
la doctrina tradicional de la “gracia” de Dios para con los hombres, que se hizo patente
en Jesucristo y hacerla comprensible para todos.

Ademas de este objetivo hermenéutico-dogmatico, el autor tiene un objetivo
ecuménico: justificar los perfiles de un consenso interconfesional acerca de la gracia
y de la justificacion.

La doctrina de la gracia no constituye hoy un tratado de teologia dogmatica sin
mds, sino que mds bien se le ha de ver como una sintesis de todos los tratados
teolégicos. Eltemadela“gracia” estd presente en todos los tratados dogmaticos. Parte
de la doctrina de Dios, por cuanto que “gracia”
se entiende como 1a actitud fundamental de Dios vuelto hacia el hombre desde su
eterno ser de ‘dgape’ (amor). Fundamenta asi la doctrina de la creacién. La doctrina
de la gracia se basa en la cristologia, por cuanto que Jesucristo, con su mensaje del
Reino y en su condicién de crucificado-resucitado, viene a ser la “gracia en persona”.
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Ladoctrinade 1a gracia penetra también la pneumatologia, laeclesiologia y la doctrina
de los sacramentos, porque la gracia de Cristo, siempre presente en el mundo por obra
del Espiritu Santo, no obstante las deformaciones del pecado y de laalienacién, no cesa
de edificar el pueblo de Dios y de servirse de los sacramentos. Finalmente el tratado
de gracia constituye también un principio de comprension de la escatologia o, lo que
eslo mismo, de la teologia de la historia que - compendiando los intereses personales,
sociales y politicos de 1a humanidad - se centra en la esperanza de la consumacién
otorgada por Dios. Maria, la “agraciada”, es el simbolo real del ser humano unido
estrechamente a Dios y gozando de la consumacion deseada.

El autor desarrolla el tema en tres partes: primero la fundamentacién biblica,
segundo la tradicién teoldgica y el magisterio oficial, y tercero 1a doctrina sistemética
de la gracia.

En definitiva, la gracia es 1a libre y gratuita autocomunicacién del Dios Trino y
Uno al hombre, que posibilita, sostiene y consuma la autoafirmacién del hombre como
persona y como comunidad.

Félix Moracho, s.j

HISTORIA

TREVOR Meriol, John H. Newman. Crénica de un amor a la verdad, Sigueme,
Salamanca 1989, pp. 287.

DESSAIN Charles Stephen, Vida y pensamiento del Cardenal Newman, Paulinas,
Madrid 1989, pp. 238.

En agosto del afio 1990 se cumplieron los cien afios de la muerte de este notable
cristiano, escritor y teélogo inglés John H. Newman (1801-1890). Numerosas publi-
caciones teoldgicas y culturales se han hecho eco de este acontecimiento dada la
personalidad, el genio literario y su larga vida de busqueda de la verdad: asilaRevista
Theological Studies, de Washington le dedica varios articulos entre otros el del P.
Avery Dulles sobre la trayectoria teoldgica de Newman en torno a la infabilidad de 1a
Iglesia y del Papa. Las Revistas El Ciervo de Barcelona y Broteria de Lisboa
publicaron en sendos nimeros ensayos sobre los variados aspectos de la vida y obra
de Newman.

Enelramoeditorial han salido libros en variosidiomas cuyas traducciones se han
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apresurado publicar algunas editoriales espafiolas. A ellas pertenecen estos dos libros
que ahora resefiamos. Hay coincidencia en el tema: la trayectoria espiritual y la
actualidad apremiante de 1a figura de Newman, su amor a la Iglesiaque fue descubrien-
doatravés del desarrollo de los dogmas, su amor a la verdad de larevelacion, tarea que
puso por encima de sus inclinaciones y vinculaciones culturales y aun familiares, La
serenidad de su juicio y comprensién para los que no pensaban como €l, su disposicion
de dnimo eminentemente ecuménica. Por todo eso Newman es actual e inspira la
investigacion teolégica en esta época de tensiones y suspicacias, yaque élmismo vivié
en circunstancias parecidas y también da {mpetus al movimiento ecuménico porque
la sinceridad, el respeto mutuo y la buena disposicion para con los de diferente
confesién son condiciones que favorecen €l ecumenismo.

Los dos libros objeto de esta resefia se complementan mutuamente. La autora
Meriol Trevor desde su fina perspectiva de mujer describe magistralmente el cardcter
de Newman, sus gestos, su bondad. Newman como persona es valorado en todos los
estadios de su vida y sus sentimientos puestos en relieve en relacién con las mds
diversas personas que lorodearon. Toda la familia Newman, padres y hermanos ocupa
un buen lugar y se les menciona numerosos detalles de sus actuaciones. Magistral es
el cuadro de los conflictos humanos entre Newman y Faber, ambos oratorianos, ambos
procedentes del anglicanismo, ambos buenos escritores, sin embargo no llegaron a
entenderse. Faber muy efusivo, Newman mas bien callado; aquél noinspiré confianza
en Newman, éste por su silencio causaba desconcierto en Faber. Las pugnas humano-
sentimentales entre los dos oratorianos ingleses es uno de los capitulos mejor tratados
por Meriol Trevor. Newman por su suavidad, simpatia, amabilidad y dignidad
inspiraba admiracién y afecto. Notable fue la adhesién de su fiel discipulo John St.
Ambrose quien lo acompafié sus tltimos afios hasta la hora de su muerte. Newman
conservé larga amistad con eclesidsticos anglicanos, compaiieros de sus afios de
Oxford y los visitaban regularmente. Fue también consecuente amigo del historiador
alemdn Dollingerinclusoen los afiosen que éste no aceptd el dogma de 1a infalibilidad.

Las experiencias religiosas de Newman, su crisis juvenil de e, su opcién por el
ministerio sagrado anglicano y por el celibato, su grave enfermedad en un ambiente
solitario en Sicilia, su confesién con el piadoso P. Domingo Barbieri al ser recibido en
1a Iglesia catélica estdn escritas con una finura y penetracion espiritual y humana
soresalientes. Todo el libro de Meriol Trevor se lee como una novela de esas de corte
psicolégico, pero también deja entrever ¢l drama humano de Newman en sus
relaciones con altos eclesisticos.

En el registro de nombres al final aparecen 24 entradas para Matfa Rosina
Giberne, un interesante personaje femenino que iluming la vida de Newman con su
colaboracién, admiracion inquebrantable y firme e incondicional amistad.

Este destacado papel deM.R. Giberne en la vidade Newman no lo encontramos,
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claro estd, en la obra de Charles Stephen Dessain. Este erudito conocedor de la
documentacién de Newman, es un teSlogo notable que nos puede ilustrar muy
claramente en los escritos de Newman que marcan época, su época tractaria del
movimiento de Oxford, sus investigaciones sobre la Historia de los Dogmas en los
primeros afios de 1a Iglesia, su célebre Gramética del Asentimiento, sobre la fe, su
Teologia fundamental sobre el desarrollo de la doctrina, y sobre todo su trayectoria
espiritual: la Apologia pro sua vita, donde con la sabidurfa de un hombre de edad
avanzada, recorre con toda sinceridad los pasos de su vida y los ofrece transparentes
a la consideracién de sus contemporaineos.

En Newman encontramos unidas la buena formacion humanistica y cientificade
Oxford y la sabiduria propia de una larga vida de sincera biisqueda de la verdad. No
son muchos los maestros que hayan hermanado en su vida la ciencia y 1a experiencia.

Con rigor cientifico estudié los Santos Padres, y el conocimiento de éstos era
para él condicién indispensable para poder ser alguien llamado teélogo. Admir6 a
Dollinger por su capacidd cientifica y no tuvo inconveniente en sefialar el estado
rezagado en que estaban en general los estudios teolégicos de la Iglesia catdlica.

Fue un gran propugnador de la autoridad moral de la Iglesia derivada de la
vinculacién a postélica. Convencido de esto inicié el movimiento de Oxford para dar
lustre y autonomia a la Iglesia anglicana. Recomendaba a los sacerdotes cat6licos una
esmerada formacién teoldgica y por ese fin fundé la Universidad Catélica de Irlanda.

Newman le dio alos fieles, a los laicos, un lugar sefialado en 1a Iglesia, propuso
que su estado de fe fuera atendido como lugar teoldgico. Esta perspectiva de Newman
es ciertamente actual hoy dia donde se comienza a valorar al laico y su funcién
eclesidstica.

El subtitulo del libro de Dassein hace honor a su enfoque: Vida y pensamiento
del Cardenal Newman. Se hace justicia a su pensamiento y el libro es un vademecum
confiable para seguir esa trayectoria teoldgica y cientifica donde ocupa un lugar
destacado el famoso sentido comdn de los ingleses. El libro de Meriol Trevor podria
tener este subtitulo: Vida y sentimientos de Newman. Como se ve, ambos enfoques se
complementan admirablemente. Es bueno leer ambos.

Pocos santos han tenido una biografia. Es hora que la Hagiografia e incluso la
historia de laIglesia cuenten con las intuiciones y perspectivas de la mitad del género
humano.

Rafael Carias, s.j
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VINKE Ramén, Evangelizadores de la Venezuela del siglo XX I, Analectas de
Historia Eclesidstica Venezolana, Caracas 1991, pp.170.

El padre Ramén Vinke cursé sus estudios en Venezuelay Alemania. Es profesor
y director de estudios del Instituto Universitario Seminario Interdiocesano de Caracas.
Ademis de otros trabajos en la Administracién del Seminario Interdiocesano, su
capacidad de trabajo le permite encontrar tiempo para investigar en la historia mas
reciente de nuestra Iglesia, y para publicar periddicamente en La Religion los
resultados de sus investigaciones. Este libro suyo recoge muchisimos articulos
aparecidos ya en el Decano de la Prensa nacional.

En este primer volumen nos presenta al padre Santiago Machado, el Asilo de la
Providencia, la Madre Maria de San José, fundadora de las Agustinas Recoletas del
Corazoén de Jesds de Venezuela, la Madre Candelaria de San José, fundadora de las
Hermanas Carmelitas venezolanas, el padre Olegario Villalobos, ¢l doctor Mario
Bricefio-Iragorry, Monsefior Arias Blanco, 1a Unién Nacional de Cofradias del
Santisimo Sacramento, Monsefior Jesds Maria Pellin, y el Cardenal José Humberto
Quintero.

Ademis de estos personajes y obras, el padre Vinke estudia la presencia de la
devocidn a la Virgen, sobre todo en su advocacién de Coromoto, y al Papa Ledn XTI,
en el centenario de la “Rerum Novarum”, para reflexionar sobre la importancia
evangelizadora de 1a Doctrina Social de la Iglesia, desde ese Papa hasta su santidad
Juan Pablo IL.

Los expertos en cada uno de los personajes mencionados echarin de menos
diversos aspectos importantes de los biografiados. No se puede recoger todo en unas
breves paginas. Pero para los demds nos resulta de gran valor esta posibilidad de
acercamos a todas estas figuras tan importantes para entender muchas realidades de
nuestra Iglesia venezolana actual.

Siendoéste el primer volumen me parece que no se puede decir sin subjetivismos
a quiénes echamos de menos en la lista. Monsefior Padrén, en el prélogo menciona
la ausencia del doctor José Gregorio Herndndez, y hace muy bien en citarlo. Pero sin
leer el segundo volumen yo no quiero decir que echo de menos a los padres Manuel
Aguirre Elorriaga, Martin Odriozola y otros. Estoy seguro que cada comunidad podria
citar nombres valiosisimos.

Gracias al padre Vinke por regalarnos este primer volumen. Y que pronto
podamos ver el segundo. Y otras obras que vayan profundizando en el tesoro de tanta
gente buena y meritoria en la evangelizacién de la Venezuela del siglo XX.

Jean-Pierre Wyssenbach, s.j
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CATEQUESIS - PASTORAL

MORACHO Félix, Caminos para una nueva evangelizacion y catequesis, Coleccién
Nueva Evangelizacién 1, Caracas 1992, pp.94.

MORACHO Félix, Nueva evangelizacion y catequesis en una Iglesia toda ella para
el Reino, Coleccién Nueva Evangelizacion 2, Ediciones S.A. Educacién y
Cultura Religiosa, Caracas 1992, pp.105.

El P. Félix Moracho,s.j., es ampliamente conocido en Venezuela por todo su
trabajo directamente catequético, por su acompafiamiento a innumerables grupos de
catequistasen Venezuelay el extranjero, asi como por sus doce libros publicados y dos
mds en preparacién para este afio. No conozco a nadie en este momento que haya
publicado tanto.

En 1985 el CELAM edité unas “Lineas comunes de orientacién para la
catequesis en América Latina”. Alli nos dicen que hoy dia se propone una visién de
la Revelacion mds cristoldgica, abierta a Ia historia, y por tanto mds existencial,
personal y comunitaria. El documento fundamental de esta visién renovada es la

.Constitucién dogmadtica sobre la Divina Revelacién, Dei Verbum.

Lo que pretende 1a primera de estas.dos publicaciones de Félix Moracho més
recientes es exponer, resaltar, ayudar a caer en la cuenta de cudles han sido 1as opciones
fundamentales de esa “Revelacién de Dios” en el Antiguo y el Nuevo Testamento. Y
provocar con la reflexién y cuestionamiento nuestra respuesta positiva. Porque por
ellas debe regirse 1a Iglesia en toda su accién por el Reinado de Dios.

“Vamos a ver las lineas maestras que el Dios, Padre Bueno, para quien lo mds
querido es la felicidad de sus hijos, ha seguido para manifestarse como Creador y
Salvador solicitando del hombre su adhesién total, libre. madura: 1a fe que compro-
mete la vida toda del ser humano”.

La segunda publicacién va dirigida a todos los cristianos, sobre todo a los
agentes pastorales de todo tipo: obispos, sacerdotes, didconos, religiosos (as),
dirigentes de comunidades, movimientos, grupos, cofradias ecleciales, evangeli-
zadores catequistas, profesores, etc.

“Son paginas dirigidas a la accién: a movilizar, corregir, encauzar, alentar ¢l
ser y el hacer de la Iglesia toda, de todos los cristianos, para que en nuestro mundo se
vaya realizando el reinado de Dios respondiendo a los impulsos de su Espiritu. Para
ello tenemos que empezar por ser una familia de hijos de Dios, una familia de
hermanos, una familia grande y abierta, una Iglesia que derribando los idolos del
dinero, del poder, del prestigio de determinada cultura, es germen de esa nueva
creacidn que es el reinado de Dios”.
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Son p4ginas llenas de un apasionado amor a Jesucristo y a una Iglesia que Ie sea
totalmente fiel en el servicio a los hermanos.
Jean-Pierre Wyssenbach, s.j

GUTIERREZ CONDE Alfonso, Educacidn para el Sacramento del Matrimonio,
ISSFE, Los Teques, 1991, pp.120.

Alfonso Gutiérrez es profesor de Teologifa del IUSI y director del Instituto de
Pastoral de la CEV.

En este libro estudia primero el marco tedrico de la naturaleza del matrimonio
y la orientacién prematrimonial. Analiza después métodos y técnicas para la
orientacién prematrimonial. Presenta luego los resultados de una encuesta hechaa los
pérrocos y a los novios sobre la orientacién prematrimonial en la Vicaria central de Ia
diécesis de Los Teques. Y concluye presentando un disefio de un proyecto de
orientacién matrimonial.

Ellibro es siempre muy concreto, claro, practico, creativo. Es una vistaque nos
permite conocer de primera mano la situacién de 1a orientacién prematrimonial en la
Vicaria central de la diécesis de Los Teques. Unaconsultaa parrocos y novios de cémo
podria mejorarse, intensificando la participacién de los novios en el proceso de
autoaprendizaje. Y un proyecto prictico alternativo.

Es un libro interesante para los sacerdotes y todos los agentes de pastoral
preocupados por mejorar todo lo posible 1a preparacién de las parejas para el
sacramento del matrimonio.

Jean-Pierre Wyssenbach, s.j

CARTAYA Vanessa - D’ELIA Yolanda, Pobreza en Venezuela: Realidad y
politicas. Enfoque Social. Cesap-Cisor. Caracas, Septiembre 1991, pp. 243.

El subtitulo, realidad y politicas corresponde alos dos capitulos enque se divide
la obra. Un capitulo destinado al analisis de 1a pobreza y un segundo capitulo que se
ocupa de las medidas del llamado *“gran viraje” relativas a aliviar la situacién creada
por el paquete econémico.

Preguntas sobre una definicién de pobreza, cémo se mide y los factores que la
incrementan, se despliegan con lujo de informacién estadistica. La primera
constatacién es que la mitad de la poblacién venezolana cae dentro del concepto de
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pobre. Después de estudiar muchos pardmetros como desempleo, indices de salud,
espectativa de vida y otros, se concluye que todavia no conocemos todo lo que podia
configurar un cuadro adecuado de la situacién de pobreza existente. Ellibro damucha
informacién estadisticamente configurada, pero es a su vez un inmenso reto por las
interrogantes que deja abiertos. “Es muy escasa la informacién sobre los patrones
culturales, los estilos de vida y lo que se resume con el término ‘estrategias de
sobrevivencia® (p. 107). Una de esas estrategias es la radical disminucién de la
natalidad en medios suburbanos. Ese fenémeno todavia no estd lo suficientemente
estudiado. Como tampoco otros recursos organizativos en relacién con la nutricién,
como ha sugerido el Dr. Bengoa.

En cuanto a las politicas que se han disefiado estos iiltimos afios: bonos
alimenticios, leche, bonos de transporte, hogares de cuidado diario. Se han evaluado
ecudnimemente, sin dejar de notar su insuficiencia. Ya el hecho de que la mitad de
lapoblacidn sea pobre, es en simismo una dimension cuantitativa que entraba muchos
proyectos originalmente bien pensados. El problema de los llamados “nuevos
pobres”, los que ahora ingresan en el 4rea de 1a pobreza que anteriormente era un
fenémeno m4s o menos estructural, es complicado por pensar que podria tratarse de
algo coyuntural debido a lo transitorio de la crisis, pero por otra parte las espectativas
que estos pobres “coyunturales” tienen, no se corresponde al cardcter permanente que
parece dibujar Ia situacién. Es muy sugerente 1a parte donde se evalia el plan actual
de alivio a la pobreza. Son andlisis muy descarnados y sinceros, y quedan abiertas
posibilidades de estudio y para eso se da una bibliografia pertinente que invita a la
ulterior reflexidn.

En resumen la obra resefiada es muy valiosa y digna de manejarse en las
Universidades, Foros interdisciplinares y en el seno de las instituciones religiosas
interesadas en la opcidn por los pobres.

Rafael Carias, s.j
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