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Con motivo de la celebracién del V Centenario del descubrimiento de
Ameérica y de la primera evangelizacién del continente, en octubre de 1992 s¢
celebrd en Santo Domingo la IV Conferencia General del Espiscopado
Latinoamericano. Después de vatios afios de trabajo de preparacion, esta
Conferencia produjo un documento que recoge las conclusiones finales sobre
el tema escogido: Nueva Evangelizacién, Promocién Humana y Cultura
Cristiana, a 1a luz de «Jesucristo, ayer, hoy y siempre»(Hbr 13,8).

Tratando de interpretar el sentir de 1a Iglesia latinoamericana ante la
celebracién de tan magno acontecimiento, fue ¢l mismo Papa Juan Pablo 11
quien propuso, adema4s del tema antes sefialado, ¢l objetivo de 1a IV Conferen-
cia: celebrar a Jesucristo y 1aimplantacién de 1a Iglesia para dar gracias a Dios
y comprometerse en una nueva evangelizacién: «nueva en el ardor, los
métodos y la expresidn» y asf colocar a Cristo en el corazén y en los labios de
todos los latinoamericanos (Cfr Juan Pablo II, Discurso Inaugural, 10y 5).

Aparte del eco que tuvo el acontecimiento de 1a IV Conferenciaenla
prensa mundial y los otros medios de comunicacion, las revistas dedicadas a
1a temftica teoldgico-pastoral han intentado profundizar los temas tratados en
esa Conferencia. En este sentido, también la revista de teologfa ITER ha
querido contribuir con este mimero a la profundizacién de los temas para
suscitar nuevo ardor, promover nuevos métodos y elaborarnuevas expresiones
parala nueva evangelizacién, que conlieva una renovada promocién humana
y penetra en las rafces culturales de los pueblos.

Como otras muchas revistas, también 1a nuestra ha sentido algunas
dificultades para contribuir al iogro de los objetivos propuestos al tomaren la
manos ¢l Documento final de Santo Domingo. Adem4s del desaliento provo-
cado por las informaciones que los medios divuigaban sobre el modo de
proceder de los participantes en la elaboracién del Documento, informaciones



no desmentidas, sino més bien confirmadas en gran parte por muchos
participantes, el Documento, hablando en términos generales, no tiene sufi-
ciente consistencia intema como para suscitar nuevo ardor, nuevos métodos y
nuevas expresiones para la nueva evangelizacién. Después de afios de laborio-
sa (y costosa) preparacion, la Iglesia Latinoamericana tenfa sobrados motivos
para esperar de su Episcopado un documento m4s sustantivo ¢ inspirador. Ni
los obispos participantes ni sus hermanos en el episcopado parecen inspirarse
ahora con cierta hondura y fuerza en el espfritu y 1a letra det Documento. En
el clero, 1a Vida Religiosa y los laicos tampoco se observa mayor entusiasmo
por sus directrices. A algunos les acucia el remordimiento de no dejarlo caer
en el olvido y exponen en las fachadas de los proyectos pastorales el vocabu-
latio de Santo Domingo. Por eso tampoco las revistas teolégicas presentan
estudios significativos.

A partir del Concilio Vaticano II y de Medellin, la Iglesia Latinoame-
ricana habfa comenzado a crear una auténtica tradicién teolégico-pasioral que
inspiraba su actividad evangelizadora. Pero Santo Domingo se quedé muy
corto, aunque no se puede afirmar que no ¢sté en continvidad conella. Algunos
participantes y observadores incluso se dan por satisfechos con s6lo haber
sacado un documento, sea cual fuere su contenido, dadas la dificultades
vividas en el seno de la Conferencia. Es verdad que el Documento se aprobt
casi por unanimidad, pero ésta no elimina las debilidades en cuanto a sus
contenidos, Por otra parte, teniendo en cuenta la creciente complejizacion y
pluralismo det mundo moderno y de os procesos eclesiales en él, los acuerdos
y los documentos que los recogen son cada vez mis endebles para movilizar
Ias buenas voluntades y su capacidad inspiradora es efimera. Creemos, sin
embargo, que el Espfritu actda también y precisamente a través de esas
debilidades humanas y que el Documento de Santo Domingo dar4 sus frutos.

Con este espfritu queremos presentar en este niimero de la revista de
teologia ITER algunos aportes en tomo a la Conferencia Episcopal de Santo
Domingo. En el Discurso Inaugural (DI 5), el Papa proponfa a los obispos
reunidos que han de saber «conjugar los tres elementos doctrinales y pastora-
les, que constituyen las tres coordenadas de la nueva evangelizacion: Cristo-
togfa, Eclesiologfa y Antropotogfas. Pero no es nada fécil enconirar en el
Documento lograda esta propuesta con cierta suficiencia. Nosotros tampoco
vamos a abordar, al menos por ahora, ¢sta temdtica central.
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Con todo, sf abordamos algunos puntos de interés. El P. Eduardo
Frades, mistonero claretiano, profesor de Sagrada Escrituraeen ¢l ITER yen
la UCAB, estudia con detenimiento el uso de la Biblia que se hace en el
Documento. Partiendo de un minucioso andlisis de los textos utilizados, se
proponen unas interesantes reflexiones sobre este importante tema, Asf
mismo, el P. Carlos Bazarra, capuchino, profesor y director del Instituto de
espiritualidad franciscana en América Latina (Santafé de Bogota), profundiza
en la espiritualidad propuesta en el Documento, leyéndolo desde una espiritua-
lidad liberadora que ha ido tomando cuerpo en América Latina. El P. Jorge
Castro, novicio de 1a Compafifa de Jesis, doctor y profesor de Postgrado en
Teologfa de 1a UCAB, presenta un interesante estudio sobre el Cristianismo y
¢l cambio epocal de la cultura occidental que nos pemite entrever Ia profun-
didad de los retos que el mundo modemno presenta a la nueva evangelizacion
propuesta en Santo Domingo. El P. Jesis M. Aguirre, S.J., profesor especia-
lista en MCS ¢n la UCAB, contribuye con un interesante estudio sobre la
identidad histérica de la Iglesia Latinomericana que puede arrojar mucha luz
ala hora de tomar nu¢vos caminos en 1as encrucijadas que se le presentan a la
Iglesia enlos grandes cambios del mundo modemo, Finalmente, laLic, Corina
Yoris, profesora y directora de la Escuela de Filosofia de 1a UCAB, ofrece un
valioso estudio sobre la historia de la integracién latinoamericana, que la
Iglesia ha venido promoviendo desde el Concilio Vaticano IT hasta Santo
Domingo. Se trata de un asunto de vida o muerte para el futuro de América
Latina dentro de 12 ‘mundializacién’ del desarroilo de los pueblos.

Las colaboraciones ofrecidas en este ntimero nos proponen horizontes
amplios ¢ incluso nuevos que nos pueden servir de coordenadas para orientar
1a nueva accién evangelizadora que tenga verdadera incidencia en la promo-
cién humana y en la gestacion de unas culturas cada vez m4s inspiradas por el
evangelio. Esto es, al menos en parte, 1o gue nos pide el Documento de Santo
Domingo. '

José C, Ayestardn, S.J.
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Estudios

PO EE e D

EL EMPLEO DE LA BIBLIA
EN SANTO DOMINGO

Eduardo Frades Gaspar, CMF(*)

;Qué dice de la Biblia el Documento de Santo Domingo?

Tomande como punto de comparacién los documentos de Medelifn
(=Md) y Puebla (=Pb) ¢l de Santo Domingo (=SD) habla profusamente de la
Biblia, Atendiendo a las diversas maneras de referirse de algo en modo aella
tendsfamos ¢l siguiente cotejo:

Biblia/SE - Palabrade D, Buena N ‘Mensaje Evangelio (nn)
Md 4 14 12 12 _ 400
Pb 20 48 25 82 . 1310
SD 15 25 30 68 303

1) Biblia ylo Sagrada Escritura

Jesiis explicaba la Escritura, aplicdndola a los acontecimientos recien-
tes y a 1a situacion de sus oyentes. Con ella ilumind el misterio pascual y
fortalecio la fe desfallecida de sus discfpulos (Mensaje=M,18-22).

(*) Profesor de S. Escritura en el ITER y en 1a Universidad Catélica Andrés
Bello.



En la religiosidad popular crece el interés por la Biblia (38), y se pide
An sélide conocimiento de la misma en los agentes pastorales (49). Para
iluminary discernir el valor y el papel de la mujer enla sociedad y en la Iglesia
hay que acudir alaEscritura, y mds concretamente alaluzdel Evangelio (108).

Las sectas ponen como tnico fundamento de su fe a la Biblia y la
difunden mucho, pero ¢con una postrs «fundamentalista». Se desean encuen-
tros entre tedlogos y estudiosos catdlicos y de otras confesiones para el estudio
de la Biblia (135 y 140).

Lacreacién es el primer don de Dios y « el primer signo de 1a alianza de
Dios con el hombre». Es afirmacién de fe que recorre toda la Biblia y confirma
1a creencia popular. La palabra de Dios fecundé Ias culturas de los pueblos
americanos y es parte integrante de su historia (M,2; ¢fr 21 y 247: Evangelio
presente en su micleo y enraizado en la cultura mestiza). A los agentes
pastorales se pide estudio y vivencia de Ia PdD para poderla transmitir a los
demds (M,21).

La PdD convoca y congrega a la Iglesia por obra del Espfritu Santo
(=ES); v los ficles, a ¢jemplo de Marfa, 1a escuchan y la encaman en sus vidas
(11;15,31;33). La Iglesia, que ¢s servidora de la Palabra, primero se nutre y
enraiza en ella, para luego transmitirla ficlmente a los dem4s con la fuerza del
ES (27:31;33;76).

Los agentes pastorales iluminan desde la PdD la realidad personal,
comunitaria y social; y las mismas devociones populares (49 y 53). Los
movimientos eclesiales dan importancia a la PAD y 1a accidén del ES (102). La
pastoral familiar procura que se conozca y anuncie 1a PdD (143, 214 y 225).

Especialmente el «ministerio profético» de catequistas y telogos se
nuire y enrafza, o se fundamenta y basa en la PdD; y se realiza por todosen el
testimonio de vida (33 y 294).

2) Evangelio/Buena Nueva/Mensaje

El Resucitado anunciando 1a Buena Nueva (=BN) sirve de modeloala
Nueva Evangelizacién. Esa BN es ¢l mensaje recibido del Padre (M,13 y 18).
La BN que ¢l Jests histérico proclamd fue 1a cercanfa del Reino de Dios, que
¢s BN para los pobres (4).
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La novedad de la evangelizacion estd en el renovado ardor y en los
nuevos métodos y expresiones para anunciar y hacercrefble laBN. Tal vezuno
de los puntos m4s novedosos aquf serfa el protagonismo de los laicos, no ya
como destinatarios, sino como agentes de la BN (28;30 y 94).

El Evangelio es el mismo, 1a BN de siempre; pero se pueden y deben
sacar «luces nuevas para 1os problemas nuevos»: hay que acercar el Evangelio
a 1as nuevas realidades culturales de hoy, inculturarlo en las nuevas formas de
la cultura adveniente y presentar a Cristo como BN «en las sitiaciones
histéricas de nuestros pueblos» (24,30 y 33).

El tema de la «Inculturacién del Evangelio» es dominante en el
documento, a veces en paralelismo con la Encarnacion (Mt 32; 13, 24, 30,49,
53,60, 84, 87, 128, 230, 243, 250, 256, 263). Dice que «¢s especialmente por
laliturgia como el Evangelio penetra en el corazén mismo de 1as culturas»(35).
Y que es «un imperativo del seguimiento de Jesiis» y algo necesario para
«restaurar el rostro desfigurado del mundo» (13). Es una tarea de asuncidn de
lo bueno, renovacién desde dentro, corrigiendo errores y evitando sincre-
tismos; asf encarna la Iglesia el Evangelio (230).

Los tres momentos de 1a Iglesia y de todo ficl ante el Evangelio son los
mismos sefialados antes para la PAD: escucha y meditacién, para sacar Luz y
Fuerza del mismo (1.4,107,108,248), vivencia y prictica personal y social
(13,21,29,35,60,90,61,98. Habria que afiadir aquf los pasajes en que se
constata lo contratio: la distancia entre el Evangelio y la vida real:
26,130,174,267, el mismo esfuerzo de 1a inculturacion supone que no es algo
dado); y finalmente anuncio a los demds de esa BN que nos ha alcanzado
(7.11,13,20,24,28,30,33,55,94,138,165,190,279 y 287. «anunciaremos el
Evangelio de la vida»).

Aunque esporddicamente, no dejan de aparecer otros temas: el del
didlogo entre el Evangelio y las culturas (sobre todo 22,24,248 y 276); 1a
denuncia profética unida al anuncio evangélico (20) y los laicos como fuerza
protagonista en la transformacion de la realidad a 1a luz del Evangelio (98,
afiadiendo aqui y en otros pasajes 1a DSI : 50,168,227,271 y 278).
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({Qué hace el Documento de Santo Domingo con la Biblia?
1 ) Algunos datos generales

El Documento trae numerosas citas biblicas, que pasan de 190. La
inmensa mayorfa del NT: 27 de Mt, 14 de Mc, 23 de Lc y 29 de Jn (93 de
Evangelios); 4 d¢e Rm, 8 de 1 Co, 7 de 2 Co, 5 de Ga, 11 de Ef, 2 de Flp, 4 de
Col, 1de 1 Te, 3de 1 Tm, 1de 2 Tm y 14 de Hbr (60 del «Corpus Paulinum»);
7de Hch,6de 1 Pe, 3de 2 Pe, 2 de Snt, 3de 1 Jny 6 de Apc (27 en total que
llevan a 180 del NT). Del AT s6lo aparecen § del Gn, 1 del Ex , 1 del Salterio
y 3 de Profetas apenas.

Estén distribufdas asf: 13 en ¢l Mensaje, que son 48 nimeros ; 59enla
Parte I 0 1os primeros 15 mimeros; 113 en la Parte II: de ellas 69 en el tema de
la Nueva Evangelizacion; y 8 en 1a Parte III o los 17 dltimos nimeros. Llama
aquf 1a atencién ese acumularse de citas en los 12 mimeros que constituyen la
«Profesién de Fe». Son 25 citas evangélicas, 26 paulinas y 8 del resto.

La mayorfa de las veces se trata de mera alusioén, sin dar ni el texto ni el
contexto escrituristico (y menos el actual).

2) Textos privilegiados en SD

De 1as 190 citas, s6lo unas pocas llegan a aparecer directamente en el
texto: exceptuando el lema tomado de Hbr 13,8, repetido unas 8 veces, sélo
otros 15 pasajes bfblicos aparecenen SD, uno de eltos (Jn 17,21) reiteradamen-
te. Otros 30 estdn muy parcialmente; y sélounlargo pasaje viene «comentado»
ampliamente en el Mensaje (Lc 24,13-35). Veamos m4s detailes.

a) Hbr 13,8 es el «lema» propuesto por el Papa y citado cuatro vecesen
su Discursoinaugural (1,7,8 y 31). Ademas de lema al frente del DSD y de sus
conclusiones, figuratres veces enel Mensaje (29,44 y 48) y otrastresenel texto
{1,287 y 302). No ticne nada de extrafio esta repeticidén, dado su cardcter de
lema; pero en ninglin momento se explica su alcance. El Papa habfa dicho que
el Mensaje evangélicoc no muda, por ser Jesucristo €l mismo ayer hoy y
siempre; y habr4 de ser proclamado y transmitido en total fidelidad. Luego lo
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une con el riesgo de doctrinas extrafias que desorientan al pueblo sencillo, (Ese
es el tono o «ieldn de fondo» de la Conferencia de Santo Domingo?

b) In 17,21 es el texto m4s reilerado, citado expresamente cuatro veces.
Aparece en el Mensaje (37) y tres veces mds en el DSD (54,132 y 204), como
un caballo de batalla 0 noble obsesién, con un triple alcance: intraeclesial,
interconfesional y hasta de integracién socio-polftica latinoamericana. Tema
este ltimo no separable del de las «rafces cristianas y catélicas comunes», Cfr
M 45 y 47; DSD 18, 206, 244 junto con el 15 y 17 del Discurso inaugural del
Papa. El tema de las sectas es un «punctum dolens» de SD: 26,38,132-152,280
y 294 al menos.

¢) Ef 1,3-5 y en general esta Carta deuteropaulina es el tercer texto més
citado en SD. Es la primera cita textual amplia, yaen el n.3 y se repite en los
nn.31 y 32, centrandose ahora en ¢l lamado a 1a santidad (Cfr atin el mismo
tema de Cristo santificador de 1a Iglesia por su Espfrituen Ef 1,18 y 5,25sen
losnn.32,54 y 213. Son as{ 6 de las 11 citas de esta Carta, las que ocupan un
lugar privilegiado, después de Hebreos). La insistencia en la santidad corre
pareja a la que se hace en el pecado (7,8,9,13,14,27,39,46,121,123,156,
159,164,169, m4s 228,230,231,232,237,243,246,248, y atin «estructuras
generadoras de injusticia» de 161,243 y 253).

d) Lc 4,18 ocupa un lugar especial, ya que viene aludido 4 veces
(4.85,125 y 178) y hasta se cita o de «evangelizar a los pobres» en dos
ocastones: enlaprofesién de fe cristoldgicainicial yeneltemade la promocion
humana que serfa solidaridad con los empobrecidos. En los otros dos se trata
de la fuerza del E.S. en 1a misi6n de Jesds y de Ia Iglesia; y del testimonio de
los vaiores del Reino que irradia la Vida Religiosa. Estd unido al tema de la
Encarnacién en la pobreza de que habla Pablo en 2 Co 8,9; y a la «opcién por
los pobres» de que hablaron Md y Pb y ¢l Papa haido haciendo extensivaatoda
laIglesia (Cfr Discurso Inaugural 16; «una opcién basada esencialmente enla
Palabra de Dios...una opcidn firme e irrevocable»; ynn, 50, 178,179,180,»5i-
guiendo el ejemplo y las palabras del Sefior Jesus»; 200,275 y 296, recalcada
aun en los nn.302 y 303). Es una de las marcas mds claras de continuidad con
Md vy Pb y ala vez de vuelta a las fuentes evangélicas de 1a Iglesia.

¢) L¢ 10,25-37 también est4 aludido cuatro veces, aunque nuncalo cite
expresamente, dada su longimd. M, 17 es el mds explicito, pero estd en los nn.
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33,159 y aiin 180 y el Discurso Inaugural 13, en que se habla del papel
misericordioso del «buen samaritano». Es uno de los textos preferidos de la
reflexién biblica latinoamericana junto con el del Ex 3 y el de Mt 25 que
tocamos a continuacion,

f) Mt 25,3145 lo cita tres veces el DSD en los nn. 33,159 (en
paralelismoconLc 10,25-37 y con Sant 2,14-18) ytodavfaen 178, sin que falte
una clara alusién al mismo en el siguiente n.179, como lo hace aL¢ 10 enel
180, sin citarlo: «El Sefior nos pide que sepamos descubrir su propio rostro en
los rostros sufrientes de 1os hermanos», cuya lista dada en el mimero anterior
prolonga y actualiza la impactante descripcién de Pb 31-39. El Papa, que ya
habfa citado juntos estos textos de L¢ 10 y Mt 25, unidos a otros pasajes
evangélicos, enel Discurso inaugural de Pb (Cfr1I1,2 y Pb 1254 nota 1)los une
aqui, en su Discurso inavgural con Sant 2 (13; cfr SD 32 y 160) y cita
brevemente en el Mensaje a los Indigenas (3); ya que se trata de «la primera
¢ insustituible forma de evangelizacién» y criterio del Juicio definitivo.,

g) Mt 20,28, paralelo a Mc 10,45 y trasladado por L¢ al solemne
momento de la Ultima Cena, es aludido en dos ocasiones (66,70) y citado en
n.76. Aunque referido al Ministerio ordenado, no deja de ser impactante esa
identificacion del servicio cristiano con ese pasaje evangélico y su paralelismo
2 Jn 10,10. Como Jesiis, el cristiano no usa sus capacidades para dominar y
explotar a los demds, sino para servir a los otros hasta la entrega de su propia
vida en favor de la vida abundante para todos.

h) In 10,10 es efectivamente un texto citado brevemente en 287 y
aludido en 66 y 111. No es mucho para un Documento que se propone a veces
ofrecer una cultura de Ia vida frente a la anticultura de 1a muerte (M 40, y nn.
9,26,219,235 y adem4s 106,116,162,195,223,297 y 302,303). Tal vez no se
insiste mds, por la tendencia presente en el Documento a concentrar el tema de
la vida en el de 1a familia y casi ¢n la del recién nacido, frente al aborto como
mal (;peculiar?) de América Latina (9,110,215,219,223,234...) .,

1. Esareduccién del izma de Ia vida al de 1a familia estd demasiado presente en SD. Ademis
delos nn. citados se pueden ver 215, 219,223,227y ain 9, 110, 162, 234, 297, Porlo demds
aparecen wnificados en 11, 2 3.
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i) Mc 1,15 serfa eliiltimo texto evangélico citado una vez y aludido otras
dosmds(4,5y 32)enreferenciaal tema de laconversiénsobre todo. As{parece
empalmar con la lectura de Ef 1,4 y el tema del pecado tan insistente, Cabrfa
afiadir aquf el uso iterativo de Hbr 4,15, que sélo se cita en 243, pero al que se
alude claramente en 121 y 228 por lo menos. Listima que 1a cita entera, tan
fundamentat en la Biblia, quede asf recortada.

j)6n1,26-27. Comoiiltimo texto, yunicodel AT citado repetidamente,
estd esa frase del hombre creado a «imagen de Dios» que aparece dos veces
citada (182 y 212), pero estd también en los nn. 9,164,231 y atin 279. Aquf se
relacionarfa con Col 1,15 que aparece en 3 y 32 (Jesucristo, imagen perfecta
del Dios invisible). Podemos afiadir las citas de este paso que hace el Papaen
¢l Mensaje a los Indfgenas (n.3, unido a Mt 25y 1 Co 7, 31) y a los
Afroamericanos (1.3, unida aquf a Col 3,11, paralelo al anterior de 1 Co). En
ambos Mensajes habla el Papa de la comiin Paternidad de Dios sobre todos los
hombres, que el Mensaje cristiano hace ver que son hermanos (n.2 y n.4). El
primero viene citado expresamente en el DSD, 20; ylaidea se expresatambién
eneln.204, aquf referida ala «integracién latinoamericana» y el lamado auna
cultura de la reconciliacién y solidaridad (como en M 42,46 y 47; y los
nn,77,168,183).

Hay todavfa doce textos citados o aludidos un par de veces en el DSD:
Mt 2,13y 28,195; Mc 3,135 ¥ 6,34; Lc 15 y 24 (en M); Jn 2,1ss y 14,6; 2 Co
5,17y Ga4.4; Sant 2,14ss y 1 Pe 3,15; pero no parecen todos tan significativos.
Se habla dos veces de l1a eleccion de los Doce (Mc 3,14 repetido y Lc 6,125)
yel mandato de evangelizar atodos (Mt28,195en 22 y 275; alo que cabe afladir
Mc 16,15 aplicado directamente a los laicos en 94). Mt 2 y Jn 2 se emplean en
pasajesdela vida oculta (111,186) y mariolégicos {15,163). De Ga 4,4 s6lo se
toma lo de «nacido de mujer» y de Sant 2,14 ya hablamos antes.

Eltema de Cristo camino, verdad y vidasecitaenM 16 y n.13; pero estd
también en 111 y 121. Se desearfa ver m4s explicitado el tema de 1a «nueva
creatura» de 2 Co 5,17, citadoen 264 y 287, en ambos unido al tema de 1a «vida
eterna» y en el iltimo tambi¢n con la «vida en abundancia» de Jn 10,10; ya que
la Conferencia trata de la «<nueva» evangelizacién y de 1a cultura de 1a «vida».
Lo mismo habria que decir de 1 Pe 3,15, citado también por ¢l Papa en su
Discurso Inaugural,25: «dar razén de la esperanza» que viene del Resucitado,
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y se basa en las promesas de Dios que es fiel a su Palabra. En 287 se pone en
paralelismo con el anuncio del «Evangelio de 1a vida».

También merece subrayarse ¢l tema que subyace a Mc 6,34 y Le 15,
aludidos brevemente en 4,129 y 159, pues se trata del  Amor de Dios, su
misericordia y temura para con los pobres, los marginados y los pecadores
(nn.4,12,27,75,129,159. Cabe afiadir el texto paralelo de Mt 9,365 citado
textualmente en 78) unido al de Dios Sefior de 1a Vida, cuya gloria es «que el
hombre viva» (34,111,118,215,223). Es un tema mayor que no puede reducir-
se ala problemdtica -gravisima por otra parte- del aborto. Enlos pasajes del 27
y 169 un lector de 1a Biblia afiora la cita de Sab 11,23-12,1 o similares.

Nos queda por elencar un reducido nimero de textos, que no se repiten,
_ pero que se citan explicitamente, cobrando asf un relieve que la mera cita
alusiva no da. Sea el primerola dnica cita del Exodo, Ex 3,7-8enM 7. Esun
texto muy reflexionado en todos los 4mbitos pastorales y teoldgicos, espiritua-
les y éticos. Si luego no aparecen ya casi ni los Profetas (s6lo en n.37) este
pasaje salva el Documento de algin modo, y responde ciertamente al sentir de
1a mayorfa de nuestros pastores.

La 1 Jn 1,3, citada en 279, para hablar de la evangelizacién como
«comunicacion para que vivamos en comunién» es de una densidad teolégica
poco cominenel Documento, aludiendoaGn1,26syaCol 1,15, ytrasvasando
el didlogo intratrinitario a la economfa de salvacidn dialogal que Dios Trino
tiene entablada con el hombre en la historia y para la etemidad. Antes se ha
citado 73, 1Jn 4,12 en el n.5 para afinnar que el Amor de Dios se muestra
necesariamente en el amor fratemno, ya que el Reino de Dios es «comunidén de
todos los seres humanos entre sf y conDios», segiin reafirmé el Papaen la
«Redemptoris Mission». :

Eltexto de Ga3,26-28 secitaen 104 enrelacién alaigualdad creacional
delhombre y 1a mujer de Gn 1,265, hecha posible ahora en Cristo, revalorizan-
do ¢i papel de Marfa y de 1la mujer en la evangelizacitén y en Ia construccién
de 1a sociedad, con un puesto peculiar en 1a defensa de la vida (104,105,106).

Finalmente el texto del Sal 24,1 se usa para ver el mundo como creacién
de Dios, primer don de su Amor y primer signo de su Alianza con el hombre
en 171. No es tanto Gn 1,28 cuanio Gn 2,15-17 el que viene aqui a recordarle
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al hombre su cardcter de administrador y no duefio de la Tierra, y que 1a
creacidn estd al servicio de «todo hombre que viene a este mundo».

Lo «no-dicho» y lo omitido en SD

Ningin hombre puede decir todo sobre alguna cosa y en pocas pdginas.
Menos ain si se trata del Mensaje o de l1a Palabra. Se echarfa de menos en
primer lugar una referencia a la DV (dnica Constitscitn del Vaticano II no
aludida)?. La luz y fuerza de la Palabra, su presencia peculiar en 1a Escritura
que debe estar abierta a 1a escucha de todos y a su respuesta en creativa
fidelidad, su primacfa incluso sobre el Magisterio (que est4, como todos a su
servicio, con una funcién peculiar), por no hablar de su funcidn de ser «como
¢l alma» de la teologfa... no parecen suficientemente notadas. Menos ain
cuando se pone casi en plano deigualdad conel Magisterio o incluso conlaDSI
poruna simple coordinacién (Cfr 50,76,98,168 y 278). Ein. 22 det M yeln.13
del Discurso Inaugural lo expresan mejor. En €l n.50 del DSD, en cambio, se
pone esa DSI como «ia base y el estimulo de 1a auténtica opcién preferencial
por los pobres». Serd mejor atenemos a lo dicho por el Papa en el n. 16, y por
SD 178, :

Hablando del creciente interés por la Biblia (38) y de su gran difusion,
aunque sea por obra de las sectas (140) no basta apelar a Ia devocién a la
Eucaristfa y ala Virgen, asf como ala obediencia ala Jerarqufa (143); o alentar
el estudio ecuménico entre tedlogos y estudiosos. Mds bien habréd que crearuna
«pastoral biblica adecuada», no tanto para responder al fundamentalismo de
las sectas (38) o s6lo para fundamentar y esclarecer el valor de la mujerenla
sociedad y en laIglesia o la paternidad responsable (107,108 y 226); sino para
que el pueblo catdlico estd bien evangelizado y la catequesis tenga su
«fundamento en la Palabra de Dios», de la que debe nutrirse, igual que el
«ministerio profético» delos tedlogos (33,49 y 294). En este punto nos ayudan
mis el n. 49 y los nn. 7 a 27 del Mensaje.

2. El Papa, en su Biscurso inaugural n9, sf cita la DV, n.12. Aunque por ¢l tono parece casi una
advertencia, es una formulacién ms feliz que la dada por €l DSD en su niimero 49,
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Dentro de Ias omisiones textuales es mas arriesgado sefialar cudles, y
ciertamente muy subjetivo. Extrafialacasi total ausenciadel AT, especialmen-
te de los Profetas; pues su alusién breve en el n.37 ciertaen su alcance- parece
mi4s bien una advertencia contra la «accién profética» actual. Creemos que
debe sefialarse como una omisién importante 1a casi total ausencia de ciertos
rasgos relevantes del Jesus histérico en esa presentacién condensada que se
hace de é1: nada se dice de su oposicidn a las contradicciones de los escribas
y fariseos, de su postura ante las autoridades polftico-religiosas, de su
superacién comectora de la Ley. Més ain, aludiendo varias veces al ema
paulino de su liberacidn del pecado y de 1a muerte, se calla siempre lo que €l
mismo Pablo dice de que nos libera de la Ley (por m4s que ello exija
explicaciones ulteriores).

Tampoco la Pasién y Muerte de Jesus, el Mesfas, aunque aludida
indirectamente varias veces {2,3.5,6,7,27,33,39,85 y aiin 10,40,164 y 243),
viene siendo esa piedra angular de la predicacién cristiana -junto con Ia
Resurreccién del Crucificado- como claramente aparece en los Evangelios
(que se han Ilegado a ver como una «historia de la Pasién con una amptlia
introduccién») y en el «Corpus» paulino especialmente. No basta hablar de su
valor redentor (que también necesita explicaciones ulteriores); y tal vez es
imperativo ¢n nuestro momento histérico mostrar su solidaridad con todas las
victimas de la historia, especialmente con los que «sufren persecucién por
causa de la justicia», que es la causa del Hijo det hombre (Mt 5,105 y Lc 6,22).

Si unimos ambas omisiones, 1a del Mesianismo profético de Jesiis y la
de su Pasién histérica (que no horizontaliza sino que encama su Amor y el del
Padre a todos los hombres, verdugos inclufdos: Le¢ 23,34) tal vez nos explique-
mos la ausencia también de nuestros «mdrtires» recientes en este Documento;
y lade los «profetas» de los 500 afios, como Las Casas y Montesinos, Juan del
Valle o José de Anchieta, que el Papa cita en su Discurso Inaugural y en su
Mensaje a los Indigenas. S6lo las timidas alusiones en M 36 yen 21 y 41 para
los «mdrtires»; para la denuncia profética, fuera del pasaje aludido (37) hay
que conformarse con el n,20 y breves alusiones en los nn. 50 y 227, centrado
en los nifios. Pero con esto nos estamos saliendo de la Biblia o estamos
entrando en la vida concreta de nuestras iglesias y nuestro continente, desde
donde 1a tenemos que leer.
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¢ Qué podriamos decir sobre la Biblia en SD?

Ante todo agradecer a nuestro Pastores la importancia objetiva dada a
la Biblia en este Documento. Hagamos también aguf una comparacién conlos
anteriores de Md y Pb para verlo m4s claro:

Usode S.Escritura Vaticano H Documentos del Papa (nn.)
Md 50 235 11 (inaugural) /22 400
Pb 210 145 42 / 48 1310
SD 195 28 38 32 303

Junto a la Biblia, la presencia del Vaticano II palidece. En cambio el
Magisterio del Papa reinante parece abrumador; y més si tenemos en cuentalas
veces que se habla del Sumo Pontffice o del Magisterio en tos tres documentos:
35/200/150 aproximadamente. Si los cdlculos no son muy exactos, bien
pueden servir para una orientacién primera, neutra y objetiva, sobre ¢l asunto.

Dentro del Mensaje se le dedican unos 15 mimeros a comentar
pastoralmente el pasaje de L¢ 24,13-35, en que Jesis Resucitado explica las
Escrituras a sus discfpulos; {o cual es casi un tercio del mismo Mensaje. Se cita
Ex 3,7-8 y hablan de que algo semejante ocurre hoy ante sus ojos: «Asf lo
hemos comprobado... y lo hemos expresado». Se sienten aquf aludidos
«muchos documentos», que todos conocemos; y tal vez inmediatamente el
«Documento de trabajo» que viene citado s6lo una vez, pero en uno de sus
pérrafos m4s proféticos y comprometidos (178). Por otra parte 1os temas mejor
tratados y m4s inspiradores son también los mejor iluminados biblicamente (la
mujer, 1a solidaridad con los empobrecidos, 1a tierra, y varios otros pasos).

Una impresién no f4cil de evitar es 1a de que, a pesar del uso masivo de
textos bfblicos, el Documento de SDes menos «bfblico» que Md y ain Pb. La
idea central de Md a este respecto era que el Plan de Dios sigue actuando en
nuestra historia concreta, y por ¢llo hemos de escrutar los «signos de los
tiempos» y discemir «a 1a luz del Evangelio» el paso de Dios por nuestras
vidas; para luego, en fidelidad al mismo dar las respuestas creativas que el

19



Espfritu suscita enlas iglesias ( Md, Mensaje y sobre todo Catequesis,5,6,7,15
y 17) 3. En SD no aparece casi este tema de la fidelidad creativa o creatividad
fiel ni en referencia a la Biblia ni en relacién al Espfritu; apenas asoma en
27,28,29 y acaso en 67,117,151 y 279.

Del Espfritu se habla con mucha mayor frecuencia que en Md (56 veces
frente a s6lo 18); pero en Md est4 detrds del esfuerzo de transformacion de
nuestros pueblos y da 1a audacia para la invencién creadora (Introduccion) ya
que est4 presente con sus dones en todo el Pueblo de Dios. En SD se repiten
las verdades fundamentales de su presencia en la vida de Jesis y su difusién
sobre 1a humanidad en Pentecostés. También se dice que es la fuerza para la
nueva evangelizacion; pero parece concentrarse demasiado en la Iglesia, o
incluso en la liturgia y la esfera religioso-cultual. De las 56 veces que lo
nombra, 11 estdn en la «Profesién de fe» y 32 en el tema de la Nueva
Evangelizacién. Pricticamente s6lo en el n.169 se alude a su presenciaenla
creacién -y acaso en los Movimientos (dos citas en 102)- a pesar de su
penetracion en las diversas culturas y su presencia en ellas afirmada en los
nn.229,230 y especialmente 243: «La accién de Dios, a través de su Espfritu,
se da permanentemente ¢n ¢l interior de todas Ias culturas». ;Serd verdad asi,
o se refiere s6lo a aguéllas donde 1a Iglesia y su liturgia se hayan hecho
presentes?

Un sintoma claro de fo mismo es que lo dicho por SD en el Mensaje y
€l n49, -y hasta propuesto como método para la juventud en el 119-, no se
cumple en ¢l propio Documento. Se¢ deja de lado el camino iniciado en el
Vaticano [l y seguido porMd y Pb, para comenzar con «iluminacién doctrinal»
de algo que avn no s¢ nos ha dicho qué es. Por muy verdadera que sea la
«doctrina» ahf contenida, corre ¢l riesgo de no responder de veras a las
preguntas y necesidades que brotan dela realidad. Suponiendo que sea un dato
importante y significativo en nuestras iglesias latinoamericanas la presencia
de «doctrinas extraftas que desorientan» al pueblo sencillo, habrd que mostrar

3. Aparecen los simbolos de tuz, fuerzay alimento a propdsito de la PAD, que ¢s obra inspirads
y sélo captable en toda su hondura por gracia del ES. Pero el tema de «los signos de los
tiempos», tan presente en 1a GS, y la lectura histdrico-critice que va a la par que la espiritual
en la DV, no se ven casi en 5D,
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cudles son en concreto para ituminar después 1a vida y el camino a seguir. Eso
es lo que hizo magistralmente Md y 1o que estd presente atin con fuerza en
Pb...y en la prictica pastoral cotidiana y creciente de nuestras iglesias, en
pastores y laicos. Esaes la verdadera pastoral liberadora, de 1a que su teologfa
no puede ni quiere ser sino momento reflexivo y tedrico segundo.

Por eso uno siente que los dos textos més citados (Hbr 13,8 yJn 17.21)
no responden bien a nuestras preguntas més urgentes, sino tal vez alas que se -
plantean en Europa o en ¢l propio mundo vaticano. Aquf no se duda de la
perenne actualidad de Jesis, el Crucificado-Resucitado presente en 1a Iglesia
y en el mundo (en los oprimidos y necesitados especialmente); ni de la fuerza
de su Espfritu «que sopla donde quiere», aunque estd particularmente activo
en su cuerpo eclesial. Tampoco se busca ni se desea ningin desgarrén
comunitario. M4s bien se han ido creando actitudes pricticas de una Iglesia de
«COmunion y participacién», de un renovado ecumenismo; y hasta se ha ido
ganando la relevancia de 1o cristiano y de los cristianos para la construccion de
una humanidad mds justa y solidaria. Es facil, en cambio, reconocer 1a
centralidad, relevancia y pertinencia de los otros seis textos evangélicos
privilegiados (Mt 20,28; 25,31-45; M¢ 1,15; L¢ 4,18; 10,25-37; In 10,10); ¥
ain Ef 1,3-5, sin concentrarse en 1a vocacién a la santidad. Esta debe ir al paso,
Como proceso que se realiza concretamente en el «seguimiento de Jesds» (tema
discretamente presente en ¢l DSD §,10,13,32,87,116,160,180,231 y 239)
sobre todo por ¢l testimonio de vida y la opcién por los pobres. Asf la
«promocion humana» deja de ser mera «consecuencia» y compromiso de la
Iglesia, para ser «dimensién privilegiada» y parte esencial de la
Evangelizacién, cuya meta es la Liberacion integral de todo ¢l hombre y de
todos los hombres. Serd la proclamacién del Dios de 1a vida y la defensa y
promocién efectiva de la misma en toda su amplitud (159 y 243). Aquf entran
muy bien bastantes textos biblicos citados en SD y tantos otros que estdn ah{
esperando nuestra escucha y reflexion, nuestra asimilacién y vivencia perso-
nal, comunitaria y social, nuestro testimonio, didlogo y proclamacién ante
todos loshombres. Sila «anticulturade la muerte» es untema mayor de nuestra
coyuntura histérica, la proclamacién del Dios de la vida y la compromiso
prioritario de los cristianos podfan haber organizado mds claramente los
diversos apartados.

Es verdad que las sectas son una realidad mayor y creciente en nuestras
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Tatitudes; que han sido provocadas desde fuera y tienen una ulterior finatidad
polftica de desunién. También lo es ¢l Secularismo (; creciente?) presente en
nuestras €lites culturales. Pero no puede reducirse la Biblia a sesvir de remedio
a estas realidades, pues a las sectas tal vez tengamos los cavblicos que
agradecerles su difusién biblica y su centralidad en Cristo y su Espiritu, frente
a tanto protagonismo clerical y control de la palabra en la comunidad. La
«pastoral biblica adecuada» no puede basarse en el peligro o 1a seduccién que
representan las sectas (38), sino en o que dice el M. y el n49.

Al secularismo de Ia culturamodema occidental ® no se 1o puede superar
si no es asumiendo lo vilido de 1a secularidad, recibiendo sus interpelaciones
e inculturdndose en sus valores nuevos (87,228,230 y 266 especialmente:
«valores que nos interpelan y que son ambivalentes»). Serd el didlogo, «la
interpelacién reciproca que en el curso de los tiempos se establece entre el
Evangelio yla vida concreta, personal y social del hombre»(EN,29, citada tres
veces en Ph: 476,587,1254,n.1 y en el Discurso inaugural del Papa,II2). ;Es
que se cerrd ya ese didlogo, se acabé el «aggiornamento», y se vuelve a la
«santa intransigencia»? ;|No ¢s ¢l Evangelio y toda la Biblia una Palabra de
Dios dirigida al hombre concreto, histérico hoy y siempre? ;No es una
interpelaci6n que suscita un didlogo y una respuesta libre y responsable del
‘hombre? ;No es 1a Evangelizacién «comunicacién para que vivamos en
comunién» ylaRevelacion la «comunicacién eternamente interpersonal, cuya
Palabra se hace didlogo, entraen 1a historia por obra del Espfritu e inaugura asf
un mundo de nuevos encuentros, intercambios, comunicacion y comunién»?
;Son esas frases del n.279 mera retérica comunicacional de una Iglesia
" dispuesta a usar los modernos MCS?

Qué debemos hacer con la Biblia tras SD?

En primer lugar hay que llevar a cabo una «pastoral biblica adecuada»
segun pide el n.38 y explicita el n 49: «Se requieren, para la vitalidad de la

4, Para una valoracién critica de la Cultura Modema y de 1a Postmodernidad en relacién con
la Iglesia, Cfr VALADIER P., La Iglesia en proceso, Sal Terzae, Santander 1990, Ademés
de las reflexiones de COMBLIN José, Tiempo de Accidn, Iquitos 1986 o SOBRINO Jon, £l
principio Misericordia, Sal Terrae, Santander 1992, para nuestra realidad latinoamericana
més cercana.
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comunidad eclesial, mds catequistas y agentes pastorales, dotados de un sélido
conocimiento de 1a Biblia que los capacite para leerla, ala tuz dela Tradicién
y del Magisterio de 1a Iglesia, y para iluminar desde 1a Palabra de Dios su
propia realidad personal, comunitaria y social. Ellos serdn instrumentos
especialmente eficaces de la inculturacién del Evangelio». «Si algo puede ser
llamado Nueva Evangelizacidn en A.L. es precisamente esa entrega de la
Biblia al pueblo, sobre todo cuando en actitud orante se leenlos evangelios en
1a comunidad, en la que todos (sacerdotes, religiosos y'laicos) son oyentes y
en la que todos responden, ayuddndose mutuamente» escribe un tedlogo
conocedor y practicante de esta fecunda tarea %, Esta es una de las graves
deficiencias de 1a Evangelizacitn inicial y tal vez de toda la Evangelizacién
ulterior, que tuvo la Biblia secuestrada o, al menos, bien alejada del pueblo de
Dios.

Aquf aparecen sefialados los tres puntos de referencia para un buena
lectura de 1a Palabra de Dios.

1) Larealidad total, personal, comunitaria y social que hay que iluminar
con la fe y su expresién mds autorizada.

2) El texto de la Biblia, y de los Evangelios especialmente, como nos
ensefla la DV,18.

3)Eltexto quehay que leer e interpretaren comunién contoda lalglesia:
su Tradicién viva, el «sentido de1a fe» de todo el Pueblo de Dios y 1a autoridad
de su Magisterio. No estd en duda la necesidad de este tercer punto en el
conjunto de la interpretacion de 1a Palabra de Dios; pero en 1as comunidades
y personas mds vivas y dindmicas de nuestras iglesias latinoamericanas se ha
ido haciendo ya practica comtn Ia escucha de Ia voz de Dios en Ia realidad
histérica, discernida alaluz de 1a fe que se expresa inspirada y candnicamente
en la Sagradas Escrituras.

Ensu Mensaje previo los obispos tortan como modelo de evangelizador
al Sefior Resucitado en su encuentro con los discfpulos de Emais; y subrayan
- con ¢lo que el primer paso no es 1a «doctrina», ni siquiera 1a biblica, sino la

5. TRIGO Pedro, «<La Asamblea y el Documento», en SIC 550(1992)449. Véase MESTERS
Carlos, Flor sin defensa, Clar, Bogotd 1984,y Por trés daspalavras, Vozes, Petrdpolis 1984,
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cercanfa y acompafiamiento real a los hombres en sus problemas y necesida-
des, en sus anhelos y esperanzas también. Jesds se mostr6 ahf como el «Buen
Samaritano» que un dfa propusiera en 1a pardbola. S6lo ahora, como segundo
paso, viene 1a iluminacion del caminar humano con las «Escrituras» y la
Palabra del Resucitado. Y ello de cara a volver més consciente y eficazmente
al acompafiamiento real, en obras y palabras: éstas solas no bastan; hay que
compartir ¢! pan y lapalabra, el camino y el reposo, las luchas y esperanzas de
los hombres. Esto estd sin duda més cerca de 1a metodologfa latinoamericana
del «ver, juzgar, actuar», 0 de lateologfa como «reflexién sobre 1a prictica en
ordenalaliberaciénintegral», que de una doctrina aimplantarestratégicamen-
te. La «inculturacién del Evangelio» se ird realizando en ese proceso ©
«caminada» del pueblo cristiano en sus pricticas.

Se pueden subrayar también tres aspectos en 1o que dicen nuestros
obispos en este Mensaje inicial.

1) Sentir como accién del Espfritu 1a esperanza firme a pesar de las
«condiciones draméticas» de la vida del pueblo, cuyos dolores les apremian;
¥ una esperanza, que por ser auténtica, ha de ser «actuante y eficaz», pues no
cabe disociar 1a fe de la préctica. Con acciones concretas posibilitardn al
pueblo superar sus problemas y ser protagonistas de sus propias vidas. Asf
entienden el proyecto pentecostal de la Nueva Evangelizacion.

2) Dejar que resuene ante esta situacién Ia Palabra de Dios biblica: sea
un dicho del AT, una actuacién o una parébola de Jesis o, finalmente, la
experiencia pascual de los discipulos de Emaus. Esta no dejade serundidlogo
con la cuitura global del Pueblo de Israel (sus Escrituras y sus anhelos
recientes) para una interpelacion mutua e iluminacion desde todo lo aconteci-
do en Jesis.

3) Lo cual ciertamente no termina en una iluminacién conceptual, ni en
mero entusiasmo, con tede 1o importante que sea ya esa aperiura de «hotizon-
tes de esperanzay. Se trata de vivir esa Palabra y transmitirla fielmente a los
demds; podrfamos decir hacerla vida propia y fuente de vida abundante para
los otros (Jn 10,10}, ya que ¢l Resucitado es el Jesids «que durante su vida no
hizo m4s que darse a los hermanos y quien sella con su muerte en la cruz la
entrega de toda su vida» (M.24).
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_ Hay que contar con que el Espfritu de Jesus y el dinamismo del Reino
estdn actuando en el tnundo actual, y no s6lo en ¢l 4mbito eclesial y menos alin
reducido a lo cultual; pues, aungue sea un momento privilegiado, nunca debe
ser «algo separado o paralelo alavida»(35). Asf se estard abierto al didlogo con
las culturas (con todas las culturas) y se discernird enellas la accién del Espfritu
en su interior (243); especialmente en los valores que favorecen de veras la
«vida en abundancia» para todos, comenzando por los més pobres y margina-
dos del banguete de la existencia, don primero de Dios y signo anticipado del
«banquete del Reino» al que convida Jesis a todos los hombres.

Lavidaes efectivamente don de Dios, del «Sefior que ama la vida» (Sab
11,26) y la tierra entera es creacién suya, obra de su Palabra y de su Espfritu
(Gn 1,2; 2,7: Sab 1,7; 12,1; In 1,2-4). Se le confia al hombre como adminis-
trador (d¢ ahf la sana autonomia de 1a secularidad) pero estd destinada al
servicio de todos los hombres (de ahf la responsabilidad ante el Creador que
setraduce ante los demds habitantes, presentes y futuros). Los grandes desafios
de la ecologfa, tenencia de 1a tierra, orden de convivencia democratico y orden
econdmico, con sus incidencias mutuas en €l campo del trabajo, 1a migracion,
la educacién y la comunicacion social cambian de orientacion segun sea Ia
postura adoptada ante esos textos fundanies, o mejor anie las preguntas reales
que esos lexios suponen y suscitan, en didlogo con nuestros actuales plantea-
mientos. Los laicos cristianos son los agentes privilegiados de este didlogo de
1a Palabra de Dios con 1a vida real y sus preguntas permanentes y nuevas.

Eln.230nos dice que «la inculturacién del Evangelio es un proceso que
supone reconocimiento de 1os valores evangélicos que se han mantenido...en
1a actual cultura; y el reconocimiento de nuevos valores que coinciden con el
Mensaje de Cristo, Mediante la inculturacidn se busca que la sociedad
descubrael cardcter cristiano de estos valores, 108 aprecie y los mantenga como
tales». Esta es la accion de Dios, que «a través de su Espfritu se da permanen-
temente en el interior de todas las culturas» y «ia Iglesia defiende los valores
culturales de todos los pueblos, especialmente de los oprimidos, indefensos y
marginados, ante 1a fuerza arrolladora de las estructuras de pecado manifiestas
en la sociedad modema»(243).

Lalglesiade Dios en AméricaLatina se siente intetrpelada por tres gritos
de dolor especialmente fuertes.
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1) El de tantas victimas de la cultura modema dominante: victimas
econémicas en primer lugar; pero victimas de las distintas violencias que
buscan salidas dispares -doblemente mortales a veces- a esa situacion de
muerte.

2) El de los grupos marginados en grado mayor dentro de esa situacién
global: las mujeres, los nifios de 1a calle, 1os campesinos, los habitantes de los
suburbios, los ancianos y hasta 1a juventud desorientada.

3) El de las culturas indigenas y afroamericanas, avasalladas desde los
momentos iniciales de la conquista y despreciadas y marginadas todavfa en
nuestra patria amerindia. Mucho y bueno se dice en SD sobre estos temas; y
més y mejor aparecia en los documentos preparatorios. Habrfa que seguir
mirando de frente esos grandes retos, ilumindndolos con 1a Palabra de Dios y
procurando salidas liberadoras con 1a creativa fidetidad del Espiritu de Jesis,
En el contexto de 1z cultura modema, fruto del sano proceso de secularizacién
al que la institucion clerical tanto se enfrentd alo largo de la historia, los textos
fundantes de Gn 1,2; 1,26-27 y 2,15-17 tienen importancia capital. Ldstima
que no aparezcan también ofros textos veterotestamentarios significativos al
respecto, como ese pecado original «cainftico» que concreta de algin modo ¢l
«adamftico» y traduce la rebelién contra Dios en envidia, fratricidio e inhuma-
no indiferentismo,

Si 1a «cultura de la muerte» es un tremendo hecho actual y se quiere
presentar al Dios de ]a vida y el «Evangelio de 1a vida», esie texto hubiera
podido «dar que pensar» a todas las iglesias latinoamericanas; y habria
ayudado a concretar el tema del «pecados, en 1o que fue «el mayor pecado de
Ia expansién colonial de occidente», el pecado del hombre contra el hombre
en «los atropellos cometidos contralos indios en 1a época de 1a conquista», que
se profongaron en la colonizacitn y «se han prolongado, en algunas formas,
hasta nuestros dfas» y en el que «han tomado (jya no?) pante personas
bautizadas»(20. Cfr aiinlos nn. 246,248 y los Mensajes 2 los indfgenas y alos
afroamericanos en ¢l n.2 respectivo).

Si los indfgenas y afroamericanos siguen siendo oprimidos hoy, tam-
bién lo son las mayorfas mestizas, campesinas y urbanas de nuestros paises. El
«cainismo» germinal de la conquista sigue vigente en ese enfrentamiento
Norte-Sur, de «ricos cada vez mds ricos a costa de pobres cada vez més
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pobres»(Juan Pablo II en Discurso Inaugural de Po 1I1,.3 y luegoen Pb 30 y
1264; cfr ain 27,28 y 1209). Aquf entra la necesatia «accién profética» de
denuncia en gestos y palabras significativos, contoda la «valentfa» de que nos
habla el N.T., y cuyo «mfnimo comin denominador» serfa esa DSI que el
Documento seflala reiteradamente (M,22 y los nn. 50,76,98,157,158,
162,168,182,190,193,200,271,278).

La Palabra de Dios ilumina claramente las opciones en defensa de la
vida y a favor de los m4s pobres y marginados; pero las estrategias a seguir y
las précticas concretas hay que llevartas a cabo tras un discemimiento personal
y comunitario, en ¢l gue la funcién del Magisterio es decisiva, asf como el
apoyo muiuo y et estimuylo de os hermanos en la fe. Aquf entra la dimensién
comunitaria eclesial como «contexto» vital de Ia prictica evangélica, y la
garantfa de que ¢l Sefior estd en medio de nosotros (Mt 18,20 y 28,20), Dios
nos quiere salvaren comunidad, y nadie va allegar a €l sin esa convivencia con
los hermanos, sin ese didlogo permanente con su Palabra, llegada a nosotros
«muchas veces y de muchos modos» por medio de los profetas, culminada en
el Hijo, y continuadaen la escucha de los discfpulos, (Hbr 1,1 y In 15,15). Pero
son sobre todo los centenares de hermanos en la fe, «mdrtires del Reino», los
que han sabido escucharla voz de Dios en ¢l grito de los pobres y en su llamada
asolidarizarse conel pueblo crucificado hasta dar su vida paraque tengan vida.
Ellos son los testigos vivos de una Palabra de Dios que sigue viva y vividaen
nuestro pueblo suftiente y esperanzado.
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CRISTIANISMO Y EVANGELIZACION
EN LA TRANSICION CULTURAL

P.Jorge M. Castro F. (*)

1. PLANTEAMIENTO

Tres temas esenciales toca el Documento de Santo Domingo (DSD): 1a
nueva evangelizacién, la promocién humana y la cultura cristiana. El propo-
sito de esta colaboracitn se centra en el tercer tema. El objetivo noes haceruna
exégesis de 1a seccidén del Docurnento sobre la cultura cristiana (cf. DSD 228-
286), sino ofrecer pistas de comprensién de 10s procesos macro-culturales para
elaborar lfineas maestras pertinentes de evangelizacién y accién cristianaen las
culturas. Los contenidos de esta exposicién no son sino el esbozo de una
investigacién que deberd ser ampliada y completada en el futuro.

El Documento de Santo Domingo presenta apenas pautas generales de
lo que se entiende por cultura cristiana, de los actuales obstdculos que se
presentan para lograria y de las recomendaciones para conseguiila. Por lo
tanto, tenemos allf un marco «constitucional» que debe ser clarificado y
desarrollado por estudios y programas posteriores.

(*) Doctoren teologfa. Profesor del Postgrado de Teologfa de la Universidad
Catélica Andrés Bello.
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2. MARCO EPISTEMOLOGICO

Los presentes comentarios se gufan por 12 epistemoiogfa y metodologfa
teoldgica de Bernard Lonergan, S.J. (1904-1984). No estd de mas exponer
brevemente lo esencial de sus logros investigativos para comprender mejorlas
observaciones que aquf se ofrecerdn.t

2.1, Operaciones intencionales y conscientes

En los primeros cinco capftulos de su libro Insight Lonergan invita al
lector areconocerlos niveles de operaciones intencionales y conscientes de sus
procesos cognoscitivos mientras razona sobre ecuaciones y nociones cientffi-
cas. Posteriommente, Lonergan diserta, en los capitulos sexto y séptimo de la
obra, sobre el modo de utilizar estas operaciones del conocer humano en la
esfera del sentido comiin, fuera ya de la exigencia tedrica y sistemdtica que
piden las ciencias y otras disciplinas del saber.

Las operaciones de las que uno puede percatarse como cognoscente
pueden agruparse, por simplificacion, en cuatro niveles: experimentar, enten-
der, juzgar y decidir. Al experimentar, recabamos los datos que provienen de
los sentidos o de 1a consciencia,

Entender es correlacionar los datos buscando su imteligibilidad. A
veces, los datos son entendidos como miembros de un sistema; si los datos son
cuatro lineas rectas de puntos con una misma longitud en el mismo plano,
dispuestas de modo que forman cuatro dngulos rectos, la correlacién nos indica
que estamos ante un Sistema geométrico de datos al que denominamos
«cuadrado». Otras veces la correlacion de inteligibilidad no presenta una
coincidencia sistemaética de datos, sino una coincidencia casual; por ejemplo,
no es obligatorio que en Caracas llueva o haga sol todos 1os dfas, porlo que esa
correlacién entre lugar y tiempo atmosférico debe establecerse a través de
métodos estadfsticos y probabilfsticos.

1.CL. LONERGANRB., Insight. A Study of Human Understanding, Harper - Row, San Francisco
1978; Méiodo en teologia, Sigueme, Salamanca 1988,11-24.
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Tras los modos cl4sicos o estadfstico de entender, viene el juzgar: se
debe determinar si nuestro entender, ademds de ingenioso, es real. Para ello,
se teje una red de preguntas y respuestas que deben verificar la corresponden-
cia de nuestra comprension con los datos. Para juzgar que «Fulano choc hoy»,
e$ preciso preguntarse y responderse por ¢l estado del automévil ayer y hoy,
porlaprueba de que Fulano era el conductoren el momento de lamodificacion
del estado del autom6vil, por 1a identidad del vehfculo mismo, demostrando
que no es otro modelo igual, por la coherencia de los testimonios... Si todas las
pregunias son tespondidas desterrando las inadvertencias y errores, estamos
ante un juicio probable en tal o cual grado de acercamiento a 1a realidad.

Finalmente, hay que decidir y evaluar sobre 1o conocido: su aplicacidn,
su utilidad, su valer ono la pena en si y su valer o no la pena m4s 0 menos que
otra cosa. Este nivel del decidir es el gozne del conocimienio con la praxis.
Invitaa pasarde la autotrascendencia cognoscitiva ala autotrascendenciaética
y revela que todo conocimiento, lejos de ser «quimicamente puro», tiene
repercusiones précticas y éticas.

Estos cuatro niveles de intencionalidad consciente se relacionan entre
s{ para avanzar de los datos a los resultados de tal modo que las aplicaciones
en el decidir pueden aconsejar revision de los datos en el experimentar o de las
correlaciones en el entender o de las preguntas y respuestas del juzgar. Elmodo
de operar en cada nivel afecta los resultados y el trabajo de los dem4s niveles,
Latrascendencia en el proceso que avanza de laignorancia al conocimiento y
1a accidn se configura de modo que partiendo de los datos en el experimentar
buscamos su inteligibilidad y comprensién en el entender, su realidad y
racionalidad en el juzgar y su aplicacidn y bondad en el decidir.

Estos niveles de operaciones se dan en todo ser humano normal. Su uso
acertado o confuso depende de las circunstancias psicol6gicas o sociolégicas
en las que la persona concreta se desarrolla y desenvuelve, Las operaciones
intencionales y conscientes producen resultados acumulativos y progresivos
de conocimiento para orientar la accién de los individuos y los grupos
humanos. Esos resultados, clasificados por dreas de necesidades colectivas
que hay que satisfacer, producen las diversas instituciones que configuran una
cultura: Ia institucién familiar, polftica, econémica, educativa, religiosa,
lidica...
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2.2, Significacién y creencia

Los instrumentos cognoscitivos, constitutivos y eficaces que
coadyuvan a conformar una cultura y sus instituciones son, sin duda, la
significacién y Ia creencia. La significacién presenta diversos niveles de
complejidad, desde 1a mimica gestual y expresiva hasta el lenguaje. Gracias a
1a significacién salimos del mundo de la inmediatez y ensanchamos nuestra
vision de Ia realidad hacia lo pasado, lo futuro, lo ausente y lo posible. Gracias
a la significacién cada generacion puede entregar el legado de sus logros ala
generacion siguiente para que ésta lo examine criticamente y aporte nuevos
avances o retrocesos, dependiendo de la presencia o ausencia de atencién a los
datos, inteligencia en las comprensiones, razonabilidad en los juicios y
responsabilidad en las decisiones.

Lasignificacion puede manejarse de varias maneras, segiin los campos
de significacion en que una persona se sepa mover. Tenemos el campo del
sentido comuin, el de la inmensa mayoria de los mortales; es el lenguaje
cotidiano, fluido, coloquial y préctico con ¢l que nos enfrentamos a las cosas
de todos los dias, gue revela un conocimiento no universal sino concreto y una
mentalidad no sistemética sino popular, m4s afin al refran sobre las cosas
précticas que al poswulado tedrico con aires de ley cientffica. Tenemos el
campo de lateorfa, donde la exigencia sistemdtica pide procesos de investiga-
cidn rigurosos y lenguaje especializado, Aquf el propdsito no es descubrir la
relacién concreta y cotidiana de 1os objetos con nosotros, sino la relacién de
los objetos entre sf. No s 1o mismo ver con ¢l sentido comdn una mesa sélida
y coloreada que ver desde Ia teorfa la misma mesa como conjunto que equivale
a un gran espacio vacfo surcado por diminutas ondas incoloras; tal es el
ejemplo sugerido porel ffsico Eddington que Lonergan gusta de citar. Ademds
del sentido comun y 1a teorfa tenemos ¢l campo de la trascendencia, con el
silencio diciente e inefable a que puede llegar lam4s dlta experiencia religiosa
y contemplativa. También hay que considerar el campo de 1a interioridad, en
el que descubtimos, comprendemos y afirmamos nuestras operaciones
intencionales y conscientes. Aquf no nos concentramos ya €n los objetos,
considerados en sus relaciones reciprocas o en sus relaciones con nosotros o
contemplados desde la inefabilidad, sino que nos concentramos en nosotros
mismos como Cognoscentes.
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Sin duda, el sentido comin es el campo de significacién manejado por
lainmensamayorfa de las personas. S6lo algunas manejan, ademés del mismo,
uno de los restantes campos o los dos. Por supuesto, hay tantas variaciones del
sentido comiin cuantas culturas y subculturas encontramos en nuestro planeta,
porque el sentido comun va a lo inmediato y concreto, y hay muchas maneras
de experimentar, entender, juzgar y decidir acerca de lo concreto atendiendo
aladiversidad de factores ambientales, socioldgicos e histéricos que moldean
a las distintas sociedades humanas y sus instituciones culturales. Por ello, nos
enfrentamos al hecho de la legftima diversidad de culturas. No podemos
afirmar, como pretend{an ciertos occidentales en tiempos pasados -y todavfa
aigunos en el presente- que hay una cultura -1a occidental, por supuesto- que
es la normativa, universal y «civilizada» frente a culturas despreciables y
subdesarrolladas. Toda cultura, y también la de rafz occidentat, tiene elemen-
tos de desamollo y subdesarrollo, de civilizacién y barbarie, de progreso y
decadencia, en distintas dreas. En consecuencia, hay que admitirun pluralismo
cultural y definir con Lonergan que toda cultura es, desde el punto de vista
empfrico, aquel «conjunto de significaciones y valores que informan un
determinado estilo de vidax.?

Junto con la significacién, otro gran puntal epistemoldgico para
Lonergan e¢s 1a creencia. Precisamente, gracias al fenémeno de la significa-
cidn, la creencia se vuelve patrimonio comiin de un grupo ¢ de una sociedad.
La creencia puede actuar en cualquiera de los campos de significacion
descritos. En el campo del sentido coniin, con sus mtiltiples formas culturales
y subculturales, miiltiples son también los conjuntos de creencias populares,
sociales y grupales. En el campo de la teoria, hay un «corpus» de creencias
cientfficas que puede sufrir evolucion o sustitucién por otro «corpus» distinto,
segin los paradigmas cientfficos se sostengan o caigan, de acuerdo con las
observacionesinvestigativasde Kuhn enel campo de lahistoria de las ciencias.
Enel campo de la trascendencia, nos topamos con las creencias religiosas, que
pueden ser resumidas en el «corpus» doctrinal de un credo; 1a reflexion sobre
las doctrinas religiosas puede a su vez generar otro «corpus» diferenciado, que
es el de las doctrinas teoldgicas.

2. LONERGAN B., Método , 9.
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La creencia no ¢s un fendmeno estdtico sino dindmico e histérico. Enel
campo religioso, 1a verdad del amor revelador de Dios es inalterable, pero su
expresién y comprension verdaderas han dado lugar a numerosos esfuerzos de
encarnacion doctrinal de 1a fe en los mds diversos contextos evolutivos que se
han sucedido en una o varias culturas. En el campo cientfico, ya ha sido
sefialada la sucesién de paradigmas que ha moldeado 1a evolucién de las
creencias de 1a comunidad cientffica. En el campo del sentido comin, tanto 1a
historia de las culturas como 1a sociologfa contempordnea pueden dar cuenta
de la evolucion lenta o dramatica, segiin el caso, de las creencias de naciones,
sociedades y colectividades.

La creencia muestra 1a fndole colectiva del conocimiento humano,
Pongamos un ejemplo perteneciente a !a esfera cientffica. Un estudiante de
fisica examina una determinada ley y las ecuaciones a las que ésta da lugar.
Antes de verificarla en un laboratorio, puede creer en el cientifico que la
formuld con un grado plausible de razonabilidad. Desde tuego, el cient(ficono
ha partido de cero. Pudo haber hecho algunas correcciones a trabajos anterio-
res, pero en muchos puntos del vasto campo cientffico ha crefdo razonable-
mente en el legado de sus antecesores en la labor investigativa, sin repetir ni
verificar emplricamente todos los experimentos de todos 1os aspectos relacio-
nados con su investigacién, Le basta aceptar los resultades acogidos por la
comunidad cicnt{fica mientras nuevas investigaciones no los modifiquen o
desmientan, También nuestro cientifico ha crefdo razonablemente en la
aptitud e idoneidad de los instrumentos de laboratorio con gue ha realizado su
labor, confiando en la maestrfa de quienes los han producido, sin verificar
empfiricamente, entodos sus aspectos, que las unidades de medicién de dichos
instrumentos corresponden a la realidad. Lo que s¢ intenta mostrar €s gue, ain
en las ciencias que mds presuman de exactitud y prosapia empirica, el
conocimiento manejado por cada especialista depende, en una pequefia
proporcion, de sus labores experimentales y, en una gran proporcién, del
fendmeno de la creencia. Gracias a ésta, es posible que el conocimiento no se
configure en forma repetitiva e individualista, sino acumulativa y progresiva,
La creencia no es siempre ni necesariamente un nido de irracionalidad, como
algunas corrientes ideologicas han querido afirmar, sino que también puede
tener un estatto de honradez intelectual y convertirse en condicion de
posibilidad para llegamos a 1a verdad y realidad.
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2.3. El bien humano y la dialéctica colectiva

Ei objeto de todos los elementos a 10s que nos hemos referido -
conocimiento, instituciones culturales, significacion y creencias- es procurar,
parauna colectividad o sociedad y sus individuos, 10 que de forma muy general
Hlamamos bien humano. Este es multidimensional, como 1o ¢s ¢l ser humano
y 12 sociedad. El bien humano permite alcanzar una autorrealizacién del
individuo y la sociedad que a su vez es multidimensional, Todas las culturas,
en este sentido, pretenden lograr aquel principio general de toda recta razén
humana que Tomds de Aquino formuld sencillamente como «bonum
faciendum, malum vitandums (cf. ST, I, q. 94, a. 2). Pero 1o intentan en
variadas formas, por la complejidad de probabilidades emergentes de eleccién
y accifn que se presentan en la andadura histérica de las culturas, la comple-
jidad de las dimensiones que componen ¢l bien humano, Ia complejidad de la
justa armonizacién de las mismas y 1a complejidad del discerimiento acerca
de lo que es realmente bueno y de lo que sélo es aparentemente bueno. Para
todos estos retos de complejidad no queda més altemativa que atenerse a los
preceptos de atencidn, inteligencia, razonabilidad y responsabilidad a que nos
invitan los niveles intencionales y conscientes del experimentar, entender,
juzgar y decidir.

De acuerdo con los cuatro niveles intencionales y conscientes, no es
dificil identificar niveles en el bien humano. En el nivel del experimentar,
tenemos el bien pariicular. La persona canaliza todas sus habilidades para
experimentar el bienestar y la satisfaccion de sus muliiples necesidades. Pero
¢l bien particular no es una ménada aislada del contexto en que aquél se logra.
Por es0, en el nivel del entender apreciamos el bien de orden, que depende de
1as correlaciones entre individuos, grupos e instiluciones para el logro de un
bienestar social bésico y 1a satisfacciéon de unas necesidades colectivas que
cada individuo percibe en el disfrute del bien particular.

Ahora bien, 1a estructuracion del bien de orden pide, a nivel del juicio,
la afirmaci6n de los valores terminales estructurantes, ademds de un consenso
social bdsico sobre 1a razonabilidad de esos valores. Lo que vale o no la pena,
1o que de verdad es bucno y se experimenta como tal en la existencia concreta
-porque el bienno es una entidad abstractaeideal, sino muy concreta- presenta
muchas dimensiones que se deben armonizar y valorar; y tal valoracion
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implica prioridades y subordinaciones. Para una persona, el valor vital de
satisfacer su hambre puede sobreponerse al sentimiento de comodidad que
implica el no cocinar; pero el valor social de la convivencia en su casa puede
motivarla acompattir el alimento conlos otros aunque satisfaga menos el valor
vital: parece razonable evitar por lo menos la violencia que se generarfa al
consumir todo el alimento sin dejar nada a los demds; pero en el caso de una
madre, puede haber valores mayores, de amor matemal y hasta religioso, que

“lalleven a privarse del alimento para darselo a sus hijos, incluso hasta el punto
de morir para que ellos sobrevivan. En las diversas sociedades y culturas, hay
paralelismos entre los valores priositarios y la institucién cultural conocida
como institucién axial, esto es, la institucion ider entre todas. En sociedades
que valoran la guerra, la institucién axial es la armada; en sociedades que
valorania trascendencia, lainstitucién axial serd la religiosa; en las sociedades
occidentales actuales, cuyo maximo valor esla riqueza material y el dinero, Ia
institucién axial, sin duda, es la econémica.

Dependiendo de 1a atencién, inteligencia, razonabilidad y responsabi-
lidad enlaescogencia delos valores terminales, y de ia praxis conexa en mayor
o menor grado con los mismos, una cultura puede conocer el progreso o la
decadencia y el auge oladisolucion. El gran problema es que ¢l sentido comyin,
campo de significacién que compaite ia totalidad de los humanos, tiene un
componente préictico que lleva a las personas a perseguir los resultados
inmediatos y palpables enla biisqueda del bien particular. Ello puede dar lugar
a inadvertencias, errores y actitudes egofstas que generan procesos de defor-
macién en los esfuerzos que tienden al bien humano, Por su orientacién a lo
inmediato, el hombre de sentido comiin puede intentar lograr su bien particular
sin considerar (o sin querer considerar) si 1os esfuerzos suponen ¢ no atencién,
inteligencia, razonabilidad y responsabilidad tanto para su bien particular !
como para el bien de orden. Lo mismo puede ocurmir con ciernos grupos
sociales que s¢ concenitran en su bien particular sin considerar las consecuen-
cias de su actuacién para el bien de orden. Los individuos o grupos pueden
violentar 1a homedstasis del bien de orden en 1a obsesitén por multiplicar el
beneficio particular, sin advertir que pueden llevar al bien de orden a una
sataracin de irracionalidad y a una pardlisis consecuente que ponga en
entredicho el logro de todo bien particular, Al ver disminuida sus posibilidades
de beneficio, los demés miembros de 1a sociedad pueden sentirse ilamados a
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responder con violencia y a adoptar una praxis semejante. La extensién del
egofsmo en la bisqueda del bien individual sin dar importancia alalesidn det
bien de orden conduce a la visidn de Hobbes de una colectividad de lobos.
Entonces, una sociedad y una cultura pueden conocer el colapso y la
desintegracion, a menos que se propogan soluciones creativas y globales de
sanacion cultural, se esquivenlas alternativas faciles de totalitarismos que s6lo
afiadan m4s irracionalidad al proceso colectivo y se haya evitado atin llegar al
«tuming point» tras el que sélo viene la disolucién irremediable.

Este marco epistemoldgico nos ayudar4 a situamos en ¢l andlisis que a
continuacion sigue con ¢l propésito de hallar algunas claves de lectura del
estado contempordneo de las culturas y de opciones pertinentes para la
evangelizacién de las mismas.

3. PISTAS DEL PROCESO DE OCCIDENTE

Un propésito fundamental de Amold Toynbee en sus investigaciones
histéricas era descubrir modelos de descripcién de lavida de las civilizaciones
estudiadas, en los que quedase reflejado el «modus operandi» de su génesis,
evolucién y disolucién. Algo andlogo interesa en este trabajo. Es preciso
comprender, enla medida de 1o posible, dentro de 1a complejidad del contexio
contempordneo, dénde se haila y hacia dénde podrfa irlacivilizacién occiden-
tal, ese mosaico de culturas dominantes, de rafz europea y anglosajona,
seguidas por otras culturas y subculfuras subordinadas a las anteriores o
también subyagadas por las mismas. No cabe duda acerca del influjo que la
suette de las primeras puede ocasionar en las segundas, dada la interconexién
entre unas y otras y ¢l poder econémico y comunicativo (mass media) del que
disponenlas culturas del primer mundo y las €lites del tercero afecta a aquéllas.

3.1. Constantes y variables; ciclos y subciclos

Una hipéiesis que parece plausible sobre ¢l dinamismo histérico-
cultural es que éste podrfa presentar una especie de movimiento en espiral, una
combinacién de movimientos ciclicos con movimientos lineales. Los movi-
mientos cfclicos indican que en la historia hay factores que parecen repetirse
dando lugar a coyunturas parecidas en distintos contextos histdricos, mientras
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que losmovimientos lineales nos recuerdan que hay enlos contexios histdricos
un complejo abanico de probabilidades emergentes en cuanto a vias histéricas
posibles que se pueden combinar con una amplia gama de elecciones indivi-
duales y colectivas posibles, de tal forma que nunca las marchas y contramar-
chas de una etapa histdrica se asemejardn totalmente a 1as de otra que pas6; de
lo contrario, la predictiva histérica serfa un ejercicio absolutamente ficil y
mecénico. En otras palabras, la dindmica histérico-cultural no es lineal ni
ciclica, sino de curso espiral, porque hay que combinar constantes y variables,

Comprendidolo anterior, podemos presentarla hipétesis de dos grandes
ciclos en la civilizacién occidental hasta el momento presente, cada uno de los
cuales presenta, a su vez, algunos subciclos. Un primer gran ciclo occidental
serfa la antigiiedad cl4sica, con subciclos como el griego, el helenistico, el
romano-tepublicano y el romano-imperial. Otro gran ciclo serfa el que corre
desde el eclipse del Imperio romano occidental hasta nuestros dfas, cuyos
subciclos serfan el medioevo, la modernidad y 1a contemporaneidad.

Dentro de los ciclos, el paso de un subciclo a otro supone mutaciones y
evoluciones importantes, pero las cisuras entre los subciclos son parciales,
porque los subciclos, pese alas diferencias que pueden presentar entre si, son
bésicamente etapas que se¢ complementan dentro de un proceso genético de
desarrollo hist6rico-cultural, en el que las diferenciaciones de conciencia y la
conformaciéndelas institciones culturales acusan una evolucién de losimple
a lo complejo. No es lo mismo 1a Roma entendida como pequeia cindad-
Estado que 1a Roma ductora de un mundo; por ello, la progresiva complejidad
de sus instituciones culturales (militar, polftico-administrativa, juridica,
civilizatoria mediante 1a asuncién del legado greco-helenfstico, etc.) permite
entender los subciclos romanos diferenciados de monarqufa y primeros
tiempos republicanos, repliblica «madura» e imperio, como etapas de un
desarrollo genético, cuyas diferencias convergen en una complernentacion.

En cambio, las cisuras entre Ciclos son mds profundas: implican una
amplia de construccion de las instituciones culurales y del c6digo bésico de
creencias sociales afines a las culturas dominantes y subordinadas que forman
una civilizacién. Una cisura de proporciones semejantes fue conocida por la
civilizacién occidentat en la etapa comprendida entre ¢l eclipse del Imperio
occidental y la temprana Edad Media; Ia simplificacién o disolucién de 1a
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mayoria de las instituciones culturales y la ralentizacién o estancamiento del
desarrollo cultural fueronlos factores que permitieron conocer a Occidente, en
aquella etapa, el sentido m4s profundo de la palabra crisis, dado por Gramsci
¥ que ya casi es un tépico: hay crisis cuando lo viejo no tennina de morir y lo
nuevo no termina de nacer,

3.2. Identificacion de la coyuntura actual

El momento presente parece presenciar un obvio cambio cultural en la
civilizacién de Occidente. El subciclo de 1a modemnidad parece quedar atrss
mediante una mutacién que, a falta de vocablos m4s precisos, se designa como
postmodemidad. Los grandes mentores dela postmodemidad son los filésofos
J.F. Lyotard, Gianni Vattimo, Richard Rorty, ¢l semidlogo y escritor Umberto
Eco y el novelista Milan Kundera, entre otros.? Para 1o postmodernos, la
modemidad con susesquemas racionales est4 definitivamente superada, como
lo estdn todos los grandes discursos ideol6gicos, religiosos y éticos que la
sostenfan, y no queda sino de- construir los grandes c6digos de valores y
refugiarse en una estética existencial de corte muy subjetivista,

Frente ala comiente postmoderna, se alzala corriente neoconservadora,
sustentada por pensadores como Daniel Bell y Michael Novak.* Para los
neoconservadores, 1a erosion de la modemidad se resuelve ¢on la reposicién
de la institucién religiosa como pilar motivador de una andadura moderna
renovada, Ahora bien, pareciera haber en muchos neoconservadores un
motivo econémico en tal propdsito. Como sabemos, la institucién axial en la
modemidad contemporédnea de Occidente es la econdmica, y 1as economfas
occidentales parecen sumergirse ¢n un contexto recesivo bastante profundo.
Dada la degradacién de la calidad ética de la poblacién productiva, que se

3. Para 1a descripci6n de las corrientes postmodema, neoconservadora y habermasiana, cf.
MARDONES, J. M., Postmodernidad y cristianismo, Sal Terrae, Santander 1988, 43-78,
Entre los postmodernos, cf. sobre wodo LYOTARD, J. F,, La condicién postmoderna,
Coitedra, Madrid 1987, y La modernidad (explicada a los nifios), Gedisa, Barcelona 1987,
VATTIMO G., El fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona 1986.

4, Cf. esencialmente BELL D, Las contradicciones culturales del capitalismo, Alianza,
Madrid 1977.
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refleja en la baja de salud psicosomética y en 1a capacidad de produccitn, no
cabe duda de los beneficios que ala actividad econgmica podrfa traer una
motivacién o reprogramacion ética y religiosa de 1a qulacicin productiva. En
tal caso, la institucién religiosa no se convierte en institucién axial, sino en
simple auxiliar de un plan pragmdtico para mantener un sistema econétnico
mundial muy discutible desde 1a perspectiva del evangelio.

Otro intento de respuesta frente a la contundencia postmodema es el de
Jiirgen Habermas, que propone revisar y replantear el proyecio de la moder-
nidad, despejando errores y desviaciones que han afectado la racionalidad
modema y proponiende consensos sociales a través de su teorfa comunica-
tiva.$

Pero, dejando a un lado debates como el sostenido entre Habermas y
Lyotard, hoy pareciera polarizarse la confrontacién entre postmodernos y
neoconservadores, y da la impresién de que los postmodernos ganan terreno
con la inclusitn de sus postulados en las creencias y cédigos sociales de los
paises industrializados. En Europa, el talante postmodemo parece imponerse
con facilidad. En los Estados Unidos, 1a era Reagan/Busch supuso €l apogeo
neoconservador en lo politico, econémico y religioso, pero la eleccién dé
Clinton permite atisbar una suerte de brisa postmoderna, amparada en una
ética més «débil» y subjetivista (mayor pemisividad en lo tocante a homose-
xualidad y aborto, en comparacién con la intransigencia de los republicanos)
y eti'una posible renovacién del viejo aislacionismo norteamericano frente a
una macroideologfa del nuevo orden mundial, muy sospechosa para el sentir
postmodemo, que rechaza todo Jo que suene a concepciones globales.

Estas son las lineas fundamentales del debate filoséfico y cultural enlas
culturas desarrolladas y quizds es pronto para saber 1o que va a ocurrir
exactamente. Pero es preciso tomar un poco de distancia para conjungar
constantes y variables histGricas y culturales ¢ intentar situar mejor, en la
medida de lo posible, 1a totalidad de 1o que se estd gestando en 1a civilizacién
occidental,

5. Cf. HABERMAS J., Teoria de la accién comunicativa, 2 vols., Taurus, Madrid 1987,
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3.3. Pistas para diagnosticar el rumbo

La emergencia de 1a postmodemidad nos ileva a una pregunta funda-
mental: Ia mutacién cultural y el cambio de paradigmas que se est4 operando
en Occidente, ;supone simplemente el paso a otro subciclo, dentro del
desarrollo genético del gran ciclo que viene desde el medioevo hasta hoy? ;O
supone una cisura profunda, 1a tendencia a una de construccién amplia de tas
instituciones culturales como ahora las conocemos y 1a transicién hacia un
ciclo histdrico-cultural distinto? La respuesta es esencial para una posible
proléptica de las culturas atadas ala civilizacion occidental y 1a evangelizacion
futura de las mismas.

Hay en juego factores muy complejos como para acertar enlas respues-
tas a las preguntas anteriores, porque hay variables historicas, nacidas de un
complejo conjunto de probabilidades histéricas emergentes de coyunturas y
decisiones individuales y colectivas que suponen un mar inconmensurable de
combinaciones para darlugar a muchas posibles sendas futuras. Todo ello hace
extramadamente diffcil el ejercicio predictivo.

Pero, sin desestimar la imprevisibilidad a la que las variables nos
enfrentan, podemos examinar, la ocurrencia de algunas constantes histdricas
que pueden resultar muy significativas para nuestro andlisis. Si hubiera
grandes probabilidades de una cisura profunda por la que se pasa de un ciclo
histdrico a otro, podriamos intentar comparar el estado de las instituciones
culturales que hoy conocemos con el estado de instituciones anatégas de la
etapa en que se produjo la transicién del ciclo antiguo-clésico occidental ai
actual ciclo. Ello, salvando las variables, parece constituir un método acepta-
ble de andlisis histérico-cultural, puesto que comprender es correlacionar, y 1o
que vamos a hacer es, precisamente, establecer correlaciones para formular
hipétesis.

3.3.1. Institucidn politica
Lainstitucién pdlftica del Imperio romano de Occidente siguid un curso

de creciente ineficacia y corrupcién desde el siglo IIf hasta el siglo V, con
apenas algo de respiro en la administracién de Teodosio a fines del siglo IV.
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No habfa continuidad de polfticas en muchas regiones, porque habfa que
revelar a los altos funcionarios imperiales con frecuencia, a fin de evitar que
dispusieran de tiempo para enquistarse corruptamente en sus cargos. También
los entomos del Emperador y las élites militares disponfan de poderes y fondos
como para venderse al mejor posior; recuérdense, por ejemplo, 10s excesos de
la guardia pretoriana. La inoperancia de la burocracia y el tamafio del Estado
romano levd al colapso de su financiacién, Hubo entonces iniciativas de
descentralizacion del vasto Imperio, impulsadas por Diocleciano primero y
por Teodosio después. El deterioro progresivo delainstitucion polfticaromana
atrajo la desconfianza y la desafeccién de la poblacién del Imperio. Las
distintas nacionalidades que lo componfan, y que no habian conocido una era
continuada de autoridad justa y recta administracién desde la dinastfa de los
Antoninos, en el siglo I1, no se sentfan atendidas ni invitadas a 1a participacién
en el Imperio como proyecto comin. Este cuadro de cosas fue creando la
distanciaentre dirigentes y dirigidos y desarrollando ¢l vacfo de poderdel cuat
se aprovecharfan 1as hordas barbaras y, luego, 1a fuerza expansiva del Islam.

El derrumbe del gran Estado romano tuvo consecuencias polfticas
duraderas para Occidente. Hasta el fortalecimiento de 1os Estados nacionales,
con los albores de la modemidad, 1as monarqufas fueron muy nominales, y las
verdaderas estructuras de poder descansaron en entes feudales de corte
regional y local.

En anatogfa con lo arriba descrito, los signos de corrupcitn en las
instituciones polfticas de los pafses integrados o subordinados a la civilizacién
occidental son preocupantes. En los dltimos meses hemos asistido al
cuestionamiento ético ¢ incluso a la decidida accidn contra dignatarios, ex
dignatarios o clases polfticas dirigentes en Italia, Francia, Espafia, Brasil,
Venezuela, Costa Rica, Peni, Estados Unidos, Jap6n y otros pafses. Los
sondeos de opinién en muchas naciones reflejan significativos indices de
desconfianza de 1os ciudadanos con respecto a dirigentes gubemamentales o
politicos, o instituciones como la parlamentaria o 1a judicial, dependiendo de
pafses y casos. Por otro lado, numerosos pafses estdn en crisis debido a los
drésticos cambios que han hecho o deben hacer porque la estructura de los
Estados ha presentado o presenta una saturacion de ineficiencia y corrupcidn
que raya en la pardlisis. Los pafses que formaban parte de 1a érbita socialista
han tenido que abocarse a profundas reformas politico-administrativas y sus
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dirigentes enfrentan el peligro de rdpidas erosiones de su peder, pero también
en América Latina pafses como Venezuela, Colombia, Peni o México han
enfrentado o enfrentan reformas y redimensionamientos del Estado o profun-
dos virajes administrativos, y la erosion de poder ronda a la dirigencia
gubemamental en los pafses mds industrializados y poderosos: Estados
Unidos (indeciso apoyo popular al nuevo presidente), Francia (cafda de los
socialistas), Gran Bretafia y Alemania (indeciso apoyo a los primeros minis-
tros), Canad4 (reciente cafda del premier por impopularidad), Japén (cafda del
tradicional partido de gobierno debido a la corrupcidn) e Italia (empefiada en
sustituir a 1a actual dirigencia con ta formacién de una IT Repiblica con sélida
plataforma ética).

Por otro lado, aparecen algunos signos andlogos alos dela evolucién del
Bajo Imperio y 1a Europa post-romana: ¢l desmontaje de grandes estructuras
estatales cede el paso anuevas formas de poder regional ylocal, en casos como
¢l de las antiguas Unién Soviética, Yugostavia 0 Checostovaquia, con el
afloramiento de los nacionalismos y regionalismos otrora reprimidos larga-
mente. En otros lugares también se muestran tendencias semejantes: en Italia,
1a popular Liga Lombarda preconiza una autonomfa del norte del pafs; en
Espafia, diversas regiones autdnomas pretenden sacar nuevas cuotas de poder,
por lama4s débil posicién pariamentaria del gobiemo central; en Gran Bretafia,
hay fuertes movimientos de opinidn en favor de parlamentos propios y mayor
autonomia de Escocia y Gales frente a Inglaterra; en los estados del sur del
Brasul, encuestas recientes han mostrado apoyos superiores al 40% a la tesis
de separarse de los estados del norte para formar 1a federacién del Brasil; en
los otrora fuertemente centralizados Estados de Venezuela y Colombia, la
concesién de eleccién popular de dirigentes regionales o locales est4 generan-
do nuevos factores de poder que limitan el margen de accién de los gobiernos
centrales. En los Estados Unidos, tras la desaparicion del bloque socialista
rival, parece reverdecer algo del viejo aislacionismo frente al resto del mundo,
como ya se dijo, y si bien ¢l sistema federal amortigua considerablemente
radicalizaciones regionalistas, en ¢l estado de Califomia surge un movimiento
de separacion de ciertos condados con el fin de formar un nuevo estado, cuyo
futuro estd por verse. El feridmeno presenta amagos de contagio inctuso en el
lejano Oriente: tras las reformas econémicas y tensiones politicas de afios
recientes, 1a Repiiblica Popular China ve aumentar la dificsltad de las relacio-
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nes entre ¢l gobierno central, acusado de ineficacia administrativa, y la
provingcias, cuyo poder polftico y econbmico crece paralelamente con la
desafeccidn al centralismo.

Hasta dénde puedan prosperar estas corrientes de opinion y otras, es
algo que habri que ver; pero pueden serindicio de unmovimiento localista que
se gesta, Salvaslas variables, parece posible hallar algunas constantes polfticas
en relacién con otras de la época de transicién del primer al segundo ciclo de
la civilizacién occidental. Si alguien arguye que hay movimientos de integra-
¢ién supranacional como el de 1a Comunidad Europea, no es diffcil hacer ver
que el objetivo esencial delaintegracion europea es el econémico y comercial,
mientras que la integracién polftica o cultural se ralentiza, como han sefialado
Conferencias episcopales europeas y otros sectores de opinién. Ya enla Edad
Media se dio un fenémeno andlogo para aquelios tiempos: ¢l regionalismo y
el feudalismo no fueron ¢bice para la creacién de ligas comerciales de
ciudades, como la Liga Hansedtica (de ciudades cercanas a los Mares B4ltico
y del Nonte) o 1a Liga Lombarda (de ciudades italianas marftimas).

3.32. Institucion econémica

El Imperio romano occidental vio decaer su estructura econdmica en
forma paralela a la polftica. ya se sefialé que las dimensiones del Estado
romano llevaron al colapse financiero y ladescentralizacién administrativa. El
Estado benefactor romano entré en crisis desde el siglo IIL Lleg6 a darse la
ruptura entre 1a calidad de vida deseable para todos los habitantes del Imperio
y las posibilidades de produccién de 1a economia de la época. Ademids, el
mantenimiento de laextensa burocracia y delas fuerzas militares que cuidaban
las fronteras del vasto Imperio, llevaron a un progresivo endeudamiento dei
Estado romano; 1a decisién consecuente de acuilar 1a moneda base con menos
plata, provocé una espiral inflacionaria que lesioné ain més la estructura
econdmica y afect6 considerablemente a la vital clase media. La ofra solucién
del Estado romano para captar fondos, ya en el siglo 1V, con la moneda
estabilizada, fue el aumento de los impuestos, to cual lievd a pequeflos y
medianos propietarios a vender apresuradamente sus tierras a grandes terrate-
nientes, que aumentaban asf{ su ya tremendo poder econémico y obtenfan a la
vez exenciones de impuestos por parte de una burocracia corrupta. Asf se
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concentraron los medios de produccién en menos manos y crecieron las
penurias de las mayorfas,

Los flujos migratorios de los pueblos barbaros complicaron el cuadro
econdmico. Ciertamente, si el Imperio tenfa problemas econémicos, los
pueblos barbaros los tenfan mayores, debido al aumento de sus poblaciones y
la escasez de tierras de cultivo; por €50 emigraron poco a poco a los polos de
mayor riqueza relativa, dentro de los limites del Imperio. Fueron admitidos
porque ayudaban a selucionar problemas de mano de obra como colonos y
problemas de completacién de tropas militares. Pero, en la medida que el
Imperio occidental ve diluir sus estructuras de poder y sostenimiento econd-
mico, 1a creciente anarqufa invitard a Ia violencia tanto a los bérbaros ya
establecidos dentro de las fronteras romanas como a aquéllos que, situados
fuera del Imperio, s¢ vefan presionados por mayores penurias econémicas.

Para el siglo V, Ia tendencia acentuada de despoblacion en ¢l Imperio,
Ia desolaci6n de las ciudades y 1a ralentizacion de 1a industria y €l intercambio
comercial ya anunciaba el definitivo colapso de las grandes estructuras
econ6micas, dando paso a la actividad agraria de subsistencia local, al
comercio de trueque y a 1a industria artesanal doméstica. Con todo ello, se
desacelerael dinamismo de intercambio econémico y cultral y comienzanlos
oscuros tiempos de la temprana Edad Media ¢

Hay serias posibilidades de que los rasgos basicos del complejo proceso
descrito se conviertan en constantes histéricas para la presenie coyuntura
occidental. El colapso del Estado benefactor también se da en nuestros
tiempos. En primer Ilugar, porque han cafdo las economias planificadas del
mundo socialista y, en segundo lugar, porque las tendencias benefactoras en
los Estados capitalistas m4s industrializados han sido sustituidas por politicas
econdémicas neoliberales cuyos dictados también han sido impuestos a pafses
tercermundistas acorralados en la negociacion de sus deudas internacionales.’

6. Cf. HERTLING L., Historia de la Iglesia, 9a. ed., Herder, Barcelona 1986, 123-126.

7. Puede consultarse ls descripcidn histérico-econémica de SUNKEL, O., «El marco histérice
de la reforma econdmica contemporéneas, en Pensamiento Iberoamericano, nim, 22-23,
tomo ¥, 1992-1993, 15.51. Véanse los cuadros de las pp. 27 y 29.
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Los Estados Unidos son 1a nacién més endeudada delatierra y su déficit
presupuestario es impresionante. Otras potencias estdn en sitzacién andloga.
Desde 1981, en los Estados Unidos fue abandonada la politica del Estado
benefactor que prevalec{a desde los dfas de Franklin D. Roosevelt y su New
Deal. Otro tanto han hecho Gran Bretafia y otros pafses con polfticas similares.
Lo cierto es que las sicte potencias mds industrializadas del mundo constatan
hoy que el libre juego del mercado (al que tampoco son ficles del todo con
ciertas medidas proteccionistas) no tiene 1a fuerza para conjurar 1a persistente
¥ preocupante recesién (y quién sabe si més que recesidn, seguin sugieren
algunos expertos) de 1a economfa mundial. Y no debemos soslayar que, asf
como las arcas del Imperio quedaron exhaustas -entre otros factores- por el
enorme gasto mlilitar, la carrera armamentista de afios adn recientes, que
consumié grandes presupuestos, ha contribuido sensiblemente a dar el
puntillazo final a las economfas socialistas y a incidir notablemente en 1a
recesién que las economias capitalistas m4s desarrolladas sufren a corto y
mediano plazo.

Si no olvidamos que las lfneas maestras de la economfa a principios de
este siglo condujeron al crack de 1929 y a las rectificaciones de inspiracién
keynesiana, no es improbable que 1a reaparicion de polfticas semejantes, bajo
la bandera neoliberal, pueda volver a producir efectos similares. La persisten-
cia de la recesién mundial, de los déficits presupuestarios y endeudamientos
fabulosos y el amago de crack econdmico de 1987, nos recuerdan que el
sistema econémico internacional es demasiado frdgil como para constituirse
en ¢l unico fundamento de cohesién de un Occidente al que ya no une ni la
meoral, iti 1a religién, ni el culto a 1a familia ni otros paradigmas m4s fuertes del
pasado. No faltan qui€nes sugieren una altemativa de autosuficiencia econd-
mico-alimentaria frente a la eventualidad de que pudierallegarse al colapsodel
sistema econémico mundial, con ¢l que podtfa desaparecer la sustentacién
financiera de programas cientfficos y tecnolégicos de desarrollo material.

Alodicho se agregan tres factores que deben ser seguidos con atencién.
El primero consiste en 1a actuacién de grupos econdémicos poderosos y sus
consecuencias. Si los grupos econdmicos determinan que el gran valor
terminal orientador de su busqueda de bien particular es el crecimiento
econdmico grupal, invirtiendo, multiplicando y reinvirtiendo capitales sin
mayor preocupacién por la homeéstasis del bien de orden colectivo o la
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alienacién de grandes masas respecto de los beneficios o Ia hipoteca que pesa
.sobre ¢l equilibrio ecoldgico futuro, puede darse una saturacion de irraciona-
lidad en los procesos mundiales que lleve efectivamente 2 un colapso de
‘proporciones planetarias. El segundo facior es la migracién de grupos huma-
nos de los pafses pobres a los pafses industrializados: de los Iatinoamericanos
hacia los Estados Unidos y de africanos y asisticos hacia 1a Comunidad
Europea; por un lado, la emigracién es necesaria ante el envejecimientode la
poblacién en los pafses industrializados y, por otro lado, los emigrantes son
sometidos en muchos casos a crecientes presiones y vejaciones de tipo
xendéfobo al ser considerados como intrusos que vienen a empeorar el panora-
ma econdmico de las clases medias en las econom{as desarrolladas aquejadas
de recesidn, desempleo y disminucion de la catidad de vida. El tercer factores
el impacto desconocido que 1a progresion geométrica del SIDA puede tener
sobre la situacién demografica mundial. jPuede darse una bajade la poblacién
mundial que desacelere eincluso paralice ¢l intercambio econdmico y cuttural
a nivel mundial, devolviéndonos a modos de vida muy localistas? ;Se
descubrird antes una solucion adecuada? Nos enfrentamos a unos impondera-
bles de verdadero vértigo.

El caso es que hallamos circunstancias parecidas a las del final del
primer gran ciclo de Occidente: fin del Estado benefactor, gastos militares
dispendiosos y nocivos para 1a economfa globat, concentracién progresiva de
medios de produccién en menos manos, deterioro de las clases medias,
migraciones de pueblos pobres a polos de riqueza y hasta cierta posibilidad
amenazante de baja demografica y colapso econémico general. Quizds un
optimismo muy precipitado invadié a Francis Fukuyama al proclamar el fin de
la historia con la desaparicién del bloque soviético y Ia identificacién del
supuesto triunfo de las democracias capitalistas con Ja verdadera manifesta-
cién del Espfritu absoluto hegeliano en 1a historia.® Hay probabilidades ciertas
de que la cafda del bloque soviético no sea mds que un primer paso de 1a
transformacién de todo un sistema occidental en la transicidn hacia vn tercer
ciclo de esta civilizacion, La evolucion de las democracias capitalistas todavia
estd por verse.

8. Cf. FUKUYAMA F., «El fin de la historias, en Claves de la razdn prdctica, 1(1990) 85-96.

47



3.3.3. Institucion familiar

No es dificil encontrar signos de una decadencia de los valores familia-
res y de uma laxitud sexual paraleia a 1a corrupcidn de 1as estructuras polftico-
administrativas y alas deformaciones econémicas. Tal decadencia muestralos
primeros indicios de sulargo desarrotlo enlos afios finales de la repiblica ylos
comienzos de la época imperial, como nos muestran textos de Quinto Horacio
Flaco (65-8 a.C.) y Lucio Anneo Séneca (4 a.C. -65 4.C.) seleccionados por
Jean Comby y Jean-Pierre Lémonon.? En esos textos, Horacio y Séneca se
lamentan de la degeneracion de 1a institucion familiar, de 1a multiplicacion de
los divorcios y adulterios, raros y muy ocultos en otros tiempos, y del
progresivo relajamiento de costumbres con respecto ala moral sexual. Ambos
se¢ quejan de que las mujeres romanas de ese perfodo histérico se alejan, en
mimero importante, del prototipo de madres que forjaron los soldados y
magistrados que en otro tiempo engrandecieron a Roma, y se dedican a
coleccionar maridos y amantes. En ambos autores pareciera haber una cierta
tendencia misogina, pues centran en las mujeres 1a culpa por el enrarecimiento
moral de la época; pero no cabe duda de que muestran el surgimiento de una
suerte de rebelion y liberacién feminista que se contrapone a los viejos
esquemas patriarcales y a las tradicionales actitudes machistas, Encontramos
en estos testimonios, por tanto, pistas del inicio de una confrontacidn entre
$€X08 que no s miran como complementarios, sino como opuestos en todo el
sentido de este término.

Posteriormente, ¢l poeta Décimo Junio Juvenal (nacido del 5O at 604.C.
y muerto alrededor del 138) nos ofrece indicios del desarrollo de Iastendencias
germinales arriba descritas, y represadas s6lo parcialmente en 1a época de los
Antoninos (96-180), que trajo cierto respiro politico y moral, gracias al
concurso de las clases medias provinciales, en las que atin habfa importantes
reservas morales y cfvicas. Las sétiras de Juvenal son una reaccion de
indignacion ante el crecimiento de la relajacion de costumbres en la vida

9. Cf, BORACIO, Gdas, [, V1, 1.9; 17-44; y SENECA, De los beneficios, 111, 16,24, ¢it. en
COMBY J., - LEMONON 1. P., Vida y religiones en el imperio romano en tiempo de las
primeras comunidades cristianas, TI, (Documentos en torno a la Biblia, 17, Verbo Divino,
Estella 1986, 7is.
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romana privada y publica. Repite 1as acusaciones conira las mujeres -que ya
conocemos en Horacio y Séncca- y critica el envenenamiento del ambiente
familiar por el interés maierialista de las herencias y la inestabilidad matrimo-
nial. Ataca ferozmente los avances de la homosexualidad en un fragmento de
su segunda sdtira, al pintar indignado la «boda» de un centurién y un
trompetero, mosirando su temor de liegar a ver que tales uniones alcancen
reconocimiento legal.’* ; Qué dirfa del debate militar en EE.UU,, ¢ las leyes
noérdicas?

Para enfocar el siglo III desde la confrontacién entre fe cristiana y
paganismo, Henri-Irenée Marrou encuentra en los autores cristianos alusiones
condenatorias a vicios generalizados de los que se instaba a los cristianos a
apartarse, como los antes descritos y otros. Marrou citala Cartaa Diogneto, de
fines del siglo 11, que en su quinto capftulo expone cémo los cristianos no se
diferencian de los demds por el modo de vida o 1a ropa o el lenguaje.!!
Interesado en mosirar primero aquelios aspectos en que los cristianos se
pliegan a los usos cotidianos de 1a época, Marrou no necesita, de momento,
citar algunas descripciones que siguen en el mismo capftulo de 1a Carta, que
expresan que los cristianos engendran hijos, pero no se deshacen de los hijos
concebidos y que tienen en comin la mesa, mas no el lecho. En esto, segun la
Carta, difieren de précticas paganas tenidas por normaies, de o que se deduce
que no son raras, como la promiscuidad, el aborto o el abandono de los hijos,
conducta ésta que recibird duras condenaciones en homilfas y escritos cristia-
nos del siglo IV. Pero Marrou menciona condenas como 1a que hace Clemente
Alejandrino del aborto, y 1a que del divorcio hace Tertuliano, sefialando que
tal costumbre, inexistente en la antigua tradicién romana, se ha convertido en
un propdésito fijo para las mujeres de su tiempo.'?

Es proverbial decir que nuestros problemas contemporineos tienen su
rafz m4s profunda en el problema familiar, y parece que asf debi6 sertambién

10. Cf. JUVENAL, Sdtira, 1, 117-142, cit. enn COMBY-LEMONCON, o.c., 72s.

11. Cf. Carta a Diogneto, V, cit. en MARROU H. L, «Desde el Conciliode Nicea hastals
muer-te de San Gregorio Magno», en AA. VV., Nueva historia de laIglesia, I, Cristiandad,
Madnd 1564, 211,

12. Cf. CLEMENTE ALEJANDRING, Pedagogo, 11, 10,96, 1, y TERTULIANO, Apologe-
ticum, V1, 5-6, cit. en MARROU, o.c., 214.
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enlos siglos finales del primer ciclo occidental. Una crisis familiar y deJaética
sexual que fuvo un Jargo proceso de «aceptacidn» y dilatacion dentro det
cbdigo de creencias y pautas de comportamiento tenfa que incidir profunda-
mente enladisolucién dei Imperio y quién sabe si hasta en su despoblamiento,
aunque en esto no haya més que conjeturas. Parece comprobado que la
vivencia familiar de los primeros afios de la existencia es un factor fundasmental
para la sanidad y seguridad o 1a psicopatfa y ambivalencia de un ser humano.
"En la actualidad atravesamos por un perfodo de laxitud, en esta 4rea, que
antaiio era raro y hoy muestra comportamientos semejantes a los del Imperio:
multiplicacién y dimensidn piiblica de fendmenos como el divorcio, el aborto,
la promiscuidad sexual, a homosexualidad, e} abandono de los menores, el
machismo y la rebelién «feminista» que defenestranla complementariedad de
1os sex0s, sin mencionar otros excesos o actitudes de consumo y materialismo
mencionadas por Marrou y muy actuales hoy, «mutatis mutandis».’* Los
perfodos culturales en que se dan estos comportamientos se desmonta el
c6digo de creencias y pautas que entendemos por valores terminales y se diluye
el juicio colectivo que afirma la necesidad de jerarquizar los valores mds alld
de las conveniencias individualistas. De esto hablaremos mds adelante; pero
se debe sefialar que tales periodos presencian un considerable aumento del
desconocimiento de 1a dignidad de cada ser humano y de vejimenes cada vez
mayores a personas y colectividades. Entonces una cultura s¢ convierte en
cultura de violencia y muerte que puede llegar a un punto de saturacién
tendiente al colapso, st recordamos y aplicamos las consideraciones hechas
sobze ¢l bien humano.

Si aumenta ¢! nimero de individuos que captan inermes, a2 nivel
consciente 0 inconsciente, que sus padres ejercen sus roles sexuales, matrimo-
niales y parentales en forma ambivalente, crecerd la inseguridad colectiva en
lo tocante a la plausibilidad y sentido beneficioso de la familia, y tal insegu-
ridad colectiva se extiende al sentido de la cultura misma. La expansién y
publicidad del fenémeno homosexual se puede convertir, sin desdefiar la
complejidad y distincién de causas, en expresién de 1a ambivalencia que una
cultura encierra en relacién con su sentido y destino histérico. Hoy Michael

13, Cf. MARROU, o.c,, 211ss.
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Jackson es un «icono» cultural en el que millones de sercs humanos de una
civilizacién vuelcan una admiracién afectiva y prerracional porque refleja la
ambivalencia entre 1o negro y 1o blanco y también entre lo masculino y lo
femenino y provoca una adhiesion ambivalente en que el piblico se identifica
conel idolo porque, en cierto modo, representa al hombre «universal» més allg
de las fronteras de lo concreto (con su doble carga de fratemidad planetaria y
de escapismo) y, por otro lado, representa también 1a crisis de identidad y de
rumbos que afecta a la civilizacién occidental y.erosiona las instituciones
culturales. En el mismo sentido puede hablarse de Prince. Madonna, por su
parte, es el «icono» cultural de Ia rebelién femenina y la ambivalencia que
combina un erotismo brutal con sfmbolos religiosos. Ellos y otros fdolos
contempordneos reflejan lo que bulle en e! inconsciente cotectivo occidental,
y serfa muy importante y revelador descifrar los codigos semibticos que se
esconden tras Sus apariencias y mensajes.

Pareciera que 1as cisuras més profundas en el sentido y estabilidad de 1a
familia y la ética sexual se han dado en los siglos del declive y extincidn de 1a
romanidad occidental y en la época contempordnea, Hemos postulado el
paralelismo entre ambivalencia de los roles y valores familiares y crisis de
sentido de 1a cultura, La erosidn de la familia se desarrolla en la Roma que
alcanza el cénit de su expansién polftica, civilizadora y econdémica; después,
{qué otro horizonte queda por conquistar? Viene el declive. Hoy el Occidente
desarroilado y acostumbrado al disfrute material, ;tiene algiin oiro norte?
;Hay alguna causa colectiva que amerita la unién y fidelidad de unos esposos
y padres para dar 1os mejores hijos a tal causa? ;Qué utopfas le quedan al
Occidente desarrollado para «justificar» undesarrollo indefinido oun dominio
sobre pueblos y culturas en condiciones de inferioridad? No cabe duda de que
han sido presentadas hipétesis complejas que requieren ulteriores esfuerzos de
investigacién, Pero hay, respecto a la institucién familiar y la ética sexual,
constantes histéricas que convergen como para llamar ia atencion, pese alas
variabies.

3.34. Institucidn religiosa

La Iglesia cristiana tuvo que enfrentar numerosos desaffos de diversa
{ndole durante laetaparomano-imperial enla que nacié y crecié. El salto desde
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las primitivas rafces judfas hasta el mundo cultural helenistico-romano y el
esfuerzo de encamacion cristiana en la gentilidad, supuso encarar muchos
intentos de reduccion del cristianismo a ideologfa helenfstica. Tales intentos
tuvieron que ser identificados y vencidos mediante la elaboracion sisterdtica
de un conjunto doctrinal apropiado para los nuevos contextos culturales, bajo
la gufa normativa de la teologfa no-sistemitica contenida en la Sagrada
Escritura. También en el siglo XX asistimos a notables intentos de reduccién
del cristianismo a las concepciones en boga.

3.3.4.1. Tendencias gndsticas

El primer gran enemigo del cristianismo naciente fue el gnosticismo,
especialmente fuerte entre fines del siglo I y el siglo Il La doctrina gnéstica
esencial sobre un eén de luz pura, desde el que se llega, a través de sucesivas
degradaciones, al presente mundo material, tenebroso e indeseable, y hacia el
que pueden remontarse s6lo10s iniciados en una gnosis singular, fue duramen-
te combatida en los escritos jodnicos y de los primeros Padres de la Iglesia.
Entre éstos podemos recordar muy especialmenie a Ireneo de Lyon, cuyos
trabajos fueron decisivos para peutralizar al gnosticismo en su intento de
deformar las doctrinas cristianas en beneficio propio.

Ladocirina gndstica esencial reaparece hoy en Occidente, en numerosas
sectas o movimienios religiosos que la mezclan con otras doctrinas de corte
esotérico, pseudometaffsico o pseudocient{fico, y no es raro que intenten
deformar e incluir doctrinas Cristianas en un «corpus» sincrético.

3.34.2. Orientalismo y supersticion

Por otra parte, desde los comienzos del Imperio, algunos autores dan
noticia de que, en las clases pudientes y otros estratos sociales, crece el
abandono del tradicional culto romano por doctrinas de las regiones orientales
del Imperio y cultos de corte mistérico, de gran cargaexperiencial yemocional.

14, Véase una descripcitn del gnosticisme esotérico contemporénee en VIANA M., «Retos
de la cultura criolla a la nueva evangelizaciéne, en ITER-Revista de Teologia, 2 (1992)
77-80.
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El culto romano se habfa vuelto demasiado formal y ritualista como para
satisfacer 1a sed religiosa de muchos, segin nos informan Comby y
Lémonon.®

El cuadro actual de Occidente es semejante. Los occidentales se han
encargado de teflir sus cultos de frfa formalidad ritpal y reglamentaria para
luego abandonarlos masivamente, como muestran distintos cuadros estadfsti-
cos relativos a diversas confesiones religiosas en muchos pafses. La angustia
religiosa conduce entonces a la multiplicacion de sectas, como ocurrié en
tiempos del Imperio, y a pricticas religiosas extrafias e incluso aberrantes,
puesto que en la dimension religiosa, como en las demds, se da una confron-
tacién dialéctica entre autenticidad einautenticidad que no siempre se resuelve
con atencidn, inteligencia, razonabilidad, responsabilidad y amor, por o que
tranquilamente puede confundirse lo religioso con lo migico y o mftico, lo
extdtico conloneurdticoy lo psicopatolégico, y fodivinoconlonodivino. Hoy
reaparece en Occidente 1abiisqueda de 1o oriental; estavez, con la peculiaridad
de una mfstica difusa -y, en no pocos casos, comoda- inspirada en la atmodsfera
del lejano Oriente.

Uno de los elementos mds difundidos de 1a oleada orientalista contem-
porénea es la doctrina de 1a reencarnacién, sustentada con quiméricos argu-
mentos filoséficos y hasta biblicos, y supuestamente probada ante piblicos
masivos con espectdculos hipndticos en los que se ocultan las verdaderas
claves interpretativas de los fendmenos psiquicos observados, obteniéndose
conclusiones alegres. YalaIglesia asisti6, en sus primeros siglos, ala aparicién
de significativos brotes de 1a doctrina de transmigracién de 1as almas, tanto en
corrientes helenfsticas paganas como en corrientes heréticas inspiradas en
Marcion, Basflides y Origenes, que fueron radicalmente contestadas por
Clemente de Alejandria e Ireneo de Lyon.*

Enlossiglos 1V y V, las tendencias astrolégicas y mdgicas, que venfan
desarrolldndose desde siglos anteriores, influyeron notablemente sobre los
cristianos comunes y ios demds pobladores del Imperio. Enlos prolegémenos

15. Cf. COMBY-LEMONON, o.c., 20-27.
16. Cf. TAVARES E., La reencarnacién, Cuademos BAC 97, BAC, Madrid 1986, 25-27.
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de su exposicién sobre la doctrina pelagiana, Gonzdlez Faus hace notar que en
estos siglos, yalejanos con respecto alos heroicos tiempos de las persecucio-
nes, los cristianos estaban insuficientemente adoctrinados y motivados en su
vida de fe, debido al estatuto de religién oficial alcanzado por el cristianismo
tras ¢l Edicto constantiniano del 313, 1as conversiones masivas subsiguientes
y el contexto general de decadencia. Los cristianos de estos tiempos echaban
1a culpa de sus notorios fallos morales a los astros o al hado. La supersticion
entre los cristianos y el descenso en ia calidad de su vida religiosa es la causa
que provoca la reaccion de Pelagio, quien invita a superar este estado de
mediocridad apelando, como 105 estoicos, a 1a fuerza de una voluntad humana
virtuosa por sf misma. A partir de tales planteamientos, comenzarén los
célebres debates sobre naturaleza y gracia cont Agustin de Hipona,V

También crece hoy apreciablemente el niimero de cristianos con serios
fallos morales, y el de los que combinan sus creencias religiosas con Ia
astrologfa, la magia, la hechicerfa y el oculiismo. Los hordscopos ticnen
espacios habitales en los medios de comunicacién y sonmuy consultados; €l
tarot, los talismanes, las carias astrales, 108 «trabajos» de brujerfa y toda suerte
de artes adivinatorias y magicas est4n a la orden del dfa. Con frecuencia, estos
elementos confluyen en mezclas sincréticas. Tenfa razén Chesterton al decir
que al dejar de creer en el Dios verdadero, no pasa el hombre a creer en nada,
sino a creer en casi cualquier cosa.

3.3.4.3. Arrianismo y modernidad ilusyrada

A juicio de la mayoria de los historiadores, el reto mds importante para
el cristianismo de los tres tltimos siglos del Imperio fue la crisis religiosa
provocada por el arrianismo. La degradacién de la divinidad de Jesiis en esta
doctrina herética, seguin sefiala Walter Kasper, proviene de 1a fundamentacidn
del arrianismo enel platonismo medio, la doctrina «cientifica» de laépoca, que
no podfa conciliar a un Dios inmutable e inaccesible con un mundo de
mutabilidad y multiplicidad, a menos que una figura demidrgica intermedia
hiciera posible la dificil conexion. Dado que, para Ia herejfa, no ¢s posible la

17. Cf. GONZALEZ FAUS 1.1, Provecto de hermano, Sal Terrae, Santander, 1987, 338s.
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presencia de Dios mismo en la temporalidad intramundana, ¢l papel
demitirgico va a ser reservado por el arrianismo para Jesucristo como una
especie de «deuteros theos», creado antes de todo y adoptado como Hijo de
Dios por su imreprochabilidad, con un range divino nominal (esta doctrina
sobre Jesis es similar a 1a hoy enseftada por los Testigos de Jehov4), Para
Kasper, el arrianismo no es mds que una aguda reduccion helenfstica del
cristianismo, en nombre de 1a visién filoséfico-cientffica de 1a época.’®

El arrianismo registré un inmenso contingente de adhesiones entre los
obispos y presbiteros. Hertling recoge, a propésito de los malabarismos de los
pastores arrianos, un interesante testimonio de san Hilario de Poitiers: «ni
siguiera los obispos mds amrianos se atreven anegar ante ¢l pueblo la divinidad
de Cristo. Usan la palabra ‘Dios’ en un sentido figurado, pero el pueblo la
entiende en su sentido propio. Hablan de Cristo como Hijo de Dios en el mismo
sentido en que se dice que todos los cristianos se convierien en hijos de Dios
por el bautismo, pero el pueblo entiende una verdadera filiacién. Dicen que el
Hijo de Dios existfa antes que todo tiempo, y quieren decir que fue creado antes
que todas las demd4s criaturas, mas el pueblo entiende que existe desde la
etemidad. Asf los ofdos de los fieles son m4s santos que los corazones de los
obispos».’® No obstante, 1a situacién fue muy peligrosa y a veces desesperada
para Atanasio de Alejandrfa, los obispos romanos y los dem4s defensores de
la ortodoxia de l1a fe. S6lo con la desparicién del gran ¢iclo cl4sico occidental
y sus contradicciones culturales, vendrfa la progresiva desaparicién del
arrianistno, que pervivié hasta ¢l sigio VII en algunos pueblos bédrbaros que
querfan presumir de romanizados.

El siglo XX ha presenciado intentos, notoriamente parecidos al arriano,
de reducir el cristianismo segin los ¢4nones de la mentalidad modema,
deudora de 1a Tlustracién y del positivismo, empirismo y mecanicismo vulga-
res que, si bien no inspiran ya sustancialmente las investigaciones cientfficas
mds avanzadas, han calado muchoenel sentido comin modemo, especialmen-
te en pafses del primer mundo. Por su visién de una realidad

‘mecanicfsticamente cerrada en s{ misma, donde todo podria serexplicado por

18. Cf. KASPER W, Jesils, el Cristo, 4a. ed., S{gueme, Salaraanca 1982, 217,
19. HILARIO DE POITIERS, Contra Awxentium, 6, ¢it. en HERTLING, o.c., 102,
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causas intramundanas, esa mentalidad modema comiin encuentra especial
dificultad en concebir la apertura de tal realidad a una trascendencia que, para
muchos modernos, serfa un concepto de etapas miticas superadas. Desde 1a
primera mitad del siglo XX, muchos intentos teolégicos de hablar
comprensiblemente de 1a fe al hombre moderno han llegado més ala reduccién
modema del cristianismo que a la encamacién moderna de éste. Quiz4s estos
intentos encuentran un paradigma en los trabajos exegéticos de Rudolf
Bultmann, con sus presupuestos filoséficos heideggerianos, su denuncia
desmitologizadora de cuanto en la Escritura no cuadra con la mentalidad
modema descrita, su reduccién existencial del kerygma cristiano y su
agnosticismo hermenéutico en relacién con los nicleos histéricos de 1a
teologfa narrativa contenida en la Escritura. Frente a estos postulados, el
cristianismo universal tendrd que agradecer un dfa 1a postura critica de las
corrientes teoldgicas latinoamericanas, con su valiente exigencia de recuperar
¢l piso histérico de la gesta salvifica y liberadora de Jesis.

Los esfuerzos por reducir la fe ala mentalidad modema, hercdera de las
corrientes mencionadas, b4sicamente han desembocado enladifuminacién de
la Encarnacién y la Resurreccién, los dos polos bdsicos de la transparencia
divina de Jesds desde la teologfa neotestamentaria. La Encamacién y los
evangelios de la infancia son clasificados unilateralmente en el campo de la
ahistoricidad midr4sica, sin ahondar en la riqueza derdsica propia de los
géneros literarios singulares de estos fragmentos evangélicos, ni rastrear los
micleos histéricos concurrentes. Como consecuencia, son tomados como
miticos los tempranos himnos neotestarmentarios que cantan la pre-existencia
del Hijo de Dios. La Resurreccion gs reducida, en muchos casos, a una «toma
de conciencia», por parte de la primitiva Comunidad cristiana, sobre 1anueva
situacién de Jesis tras la muerte, acomodando segin el caso los diversos.
materiales de tradicién y hasta violentande la concepcién antropolégica y
escatolégica de 1a Escritura en aras de una «traduccion» a la subjetividad
existencial de 1a modermidad.

De esta forma, se desconoce una metodologia exegética que debe
reconstruir la textura del pensamiento y sentido comiin del hagiégrafo para
descubrir el significado pristino o razonablemente probable de sus afirmacio-
nes y las sustentaciones de las mismas, sin apresurarse a reducir el texto al
horizonte de la mentalidad moderna antes de haber discernido si es en esta
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mentalidad donde podrian hallarse desconexiones con la realidad y, por tanto,
epistemologfas miticas bajo ropajes ilustrados. '

En suma, el problema, para la concepcién de una realidad mundana
cerracda en s{ misma, es el sabor a mito que le supone 1a noticia de la entrada
de Dios mismo en la historia asumiendo una humanidad mundanamente
manifestada (Encamacién) y gloriosamente manifestada (Cruz y Resurrec-
cién). Estadificultad sobrela entrada de Dios mismoenlahistoria es semejante
a la del arnanismo para su tiempo y coyuntura ideoldégica. Los contextos
culturales de profunda crisis que rodean a las dificultades arriana y moderna
y a sus respectivos intentos reduccionistas, nos pueden hacer sospechar que ¢l
programa desmitificador, en ambos casos, nazca de la crisis y decadencia
misma que pretende justificar falsamente sus esfuerzos reduccionistas con la
bandera del avance «cientifico» de la verdad.

Por tanto, una epistemologfa y una hermendutica honestas no pueden
simplemente cohonestar, en nombre de posturas supuestamente avanzadas, la
mutilacion del cristianismo pretendidas por las mentalidades arriana o moder-
no-ilustrada como si ambas feeran infalibles en su nocién y concepto de lo
verdadero. Lo correcto es proceder a un examen de tipo dialéctico para
descubrir en forma crftica lo aceptable y lo mitico acerca de la nocién y
concepto de verdad en dichas mentalidades.

El arrianismo no concebfa como posible la entrada de Dios mismoenla
historia. En forma semejante, las referidas corrientes teolégicas modernas
generan tendencias homiléticas y catequéticas que apenas se quedan en la
figura muy cierta, pero parcial por sf sola, del Jesds hombre-para-los-demds,
difuminando que este hombre servidor ¢s personalmente Dios y su servicio es
porello redencién. Aquf debe llamarse 1a atencién sobre un aspecto importan-
te. En las horas peores para 1a ortodoxia cristiana, ¢l poder imperial estuvo
detrdsdel empuje arriano. No estarfa mal preguntamos a quién puede molestar
hoy la entrada en la historia de un Dios servidor, que se baja del pedestal, y
solidario con los crucificados en quienes reconoce su imagen, No estarfa mal
averiguar a qué idolatrias y pseudo-divinizaciones de intereses poderosos
beneficiaria el intento de ocultar o descafeinar 1a divinidad del tinico Dios

-verdadero. La ambivalencia de ciertas corrientes teoldgicas modemas, de
muchos pastores y de masas de cristianos ha abierto 1as puertas a dos modos
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de concebir a Jesis desde la mentalidad moderna descrita, Estos dos modos
han calado en amplios sectores. El primero esculpe 1a figura de Jesds como
maestro moral educado en Oriente, especulando sobre Ia falta de noticias
detalladas sobre 1a vida oculta, y hasta ubicdndolo ¢nla India tras recuperarse
delacrucifixién y unamuerte aparente, El segundo modo (que con argumentos
probables de ciencia, u otros de ciencia-ficcién, presupone Ia posibilidad de
vida y quizds civilizaciones avanzadas en otros mundos) presenta la figura del
Cristo extraterrestre, que ha sido explotada abiertamente por J.J. Benftez en su
best-seller editorial «Caballo de Troya», y que también ha sido explotada
veladamente por Steven Spielberg en su taquillera pelicula «E.T.», en la que
¢l extraterrestre presenta rasgos similares a los de Jesus: su casa estd «arribay,
se entiende con los nifios, es perseguido, muere y revive; su dedo energético
y sanador se une con el de sus amigos de manera que rememora el contacto
entre el dedo de Dios y ¢l de Adén en el famoso fresco de Miguel Angel sobre
la creacidn en la Capilla Sixtina.

No serfa descabellado pensar que el éxito de «Caballo de Troya» o
«E.T.» entre las masas sea producto de la nostalgia religiosa y de 1a angustia
de los occidentales por conciliar modernidad, ciencia y fe. Lo cierto es que
ciertos proyectos teoldgicos modemnos de reduccién de la fe no tienen
razonabildiad epistemolégica ni por sf mismos ni por las nuevas circunstancias
enque algunas voces cientfficas (Feyerabend, Kolakowski y otros) yadeclaran
que ¢l lenguaje cientifico debe renunciar a la pretensién de ser el dnico
instrumento de interpretacion de 1a reatidad y tiene que respetar la validez de
otros lenguajes. Estas posturas coinciden ¢on las exposiciones de Lonergan
sobre diferenciaciones de consciencia y piden el planteamiento de una
epistemologia global y fundante.

3.34.4. Cristianismo, Islam y otras religiones

Lo cierto es que Occidente -con su secularismo y con las sectas y grupos
que quieren llenar el vacio espiritual- es religiosamente débil, como 1o era en
las postrimerfas del Imperio romano. Si entonces se dieron las condiciones
para una ripida expansién del vigoroso Islam, que arrasé languidecientes
territorios como 1os de la otrora brillante cristiandad norafricana, también hoy
asistimos a una pasmosa reactivacién de las fuerzas méds fundamentalistas, y
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quizis en el inconsciente colectivo isldmico se gesta la biisqueda del califato
unico -que Saddam Hussein intent revivir en propio interés- y de 1a guerra
santa total contra un Occidente infiel y decadente en sus costumbres.

Si las previsones anteriores se consolidan en un futuro inmediato, no
serd dificil esperar confrontaciones de altos tonos entre cristianismo ¢ Islam.
Habrfa que hacer entonces caso alas admoniciones de Hertiling: «laIglesia y
el Islam son, pues, los grandes rivales en la historia religiosa de Ia humanidad.
En ¢l curso de su larga historia se han mantenido en una friccién constante, a
veces franca y otras latente, en el espacio geografico en ¢l que entraron en
contacto, 0 sea, en la cuenca del Mediterrdneo. Pero la lucha decisiva entre
ellos no se ha producido todavfa. Es de esperar, sin embargo, que se producird
en un futuro mé4s 0 menos préximo, y en ella se decidird 1a religién del
Asia...».® Una confrontacion radical de este calibre dependerd de factores
como el grado de decadencia futura de Occidente, 1a capacidad de expansién
politica y cultural del Islam, {a intensidad del fundamentalismo e intolerancia
isldmicos y de sus presiones sobre el cristianismo y 1a habilidad del cristianis-
mo en lograr, por un lado, un encuentto interreligioso fratemo con el Islam o,
por otro 1ado, una seria teologfa cristiana del Islam que apoye la dificit
evangelizacién de los isldmicos y contribuya a hacerla més eficaz, mostrando
respetuosa y convincentemente a 1os pueblos drabes y demds etnias adheridas
al Islam que éste es en realidad una «praeparatio evangelii», dentro de los
caminos y pedagogfa progresiva de Dios.

Puesto que el Asia y las regiones del Pacffico representarian un eje
decisivo en la conformacién de la historia del siglo XXI, el cristianismo
también tiene por delante Ia tarea de construir una honda teologfa de las
religiones en general y de cada una en particular, que muesire en cada caso las
«semina Verbi» como ayuda para Ia tarea evangelizadora cuidando dos
aspectos: ¢l primero ¢s évitar mostrar un cristianismo reducido a moldes
occidentales y el segundo es evitar reducirio en mezclas sincréticas,
desdibujando su originalidad y singularidad.

20. HERTLING, o.¢., 150.
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3.34.5. Conclusion

Nos hemos detenido un poco més detaliadamente en la institucién
religiosa por motivos obvios; es preciso descubrir criterios histéricos para
dibujar la relacién entre evangelizacién y cultura. Conviene entender las
motivaciones de Ia aparicién y comportamiento de diversas corrientes religio-
sas en los contextos evolutivos de las culturas.

A unnivel més general, sopesando constantes y variables hist6ricas con
respecto alas distintas instituciones culturales, parece que son detectables hoy
cisuras profundas en ¢l desenvolvimiento de 1a civilizacidn occidental, simi-
lares a las presentadas a fines del primer gran ciclo antiguo-clasico. Esto no
necesiariamente pemitirfa deducir que el transito de nuestro segundo ciclo
occidental hacia el tercero se parezca al transito del primero al segundo como
dos gotas de agua. Habrd constantes, pero las variables dibujardn 1a singuta-
ridad de 1a transicion presente, acaso con rasgos insospechados. En la ultima
seccidn de este trabajo, vendra bien analizar algunos aspectos importantes de
1a transicién cultural que pueden brindar pardmetros adecuados para 1a tarea
evangelizadora.

4. CLAVES: TRANSICION CULTURAL Y TAREAS
DE EVANGELIZACION

El andlisis precedente era diacrénico: pretend{a situamnos a lo largo del
tiempo histérico para -sin soslayar las variables- identificar la repeticién de
ciertas constantes en etapas semejantes de los ciclos culturates de Occidente.,
Una vez que el aspecto diacrénico nos ha provisto de ciertos criterios de
andlisis de 1a evolucion cultural, ahora consideraremos el aspecto sincrénico,
esto es, el tiempo presente y la coyuntura a corto plazo de 1a transicion cultural,
para poderdiscernirlas tareas de evangelizacién pertinentes que esa coyuntura
exige. Las lfneas maestras de 1a epistemologia de Lonergan nos serdn de gran
utilidad para este propésito.

4.1. Operaciones en el sentido comiin contempordneo

Occidente asiste a la ctisis del subciclo cultural de 1amodemnidad; surge



el talante postmodemo, que sospecha de todos los grandes paradigmas
aglutinadores del cuerpo social, en general, y del paradigma moderno, en
particular.

La modemidad habfa logrado introducir en el sistema occidental de
creencias algunos artfculos de fe como la confianza absoluta en la razdn, la
capacidad del hombre de redimirse a sf mismo y construir el mundo a su
medida, desvelando los misterios del universo, y 1a espera en un progreso
automatico e infinito que remediard los males humanos y producird existencias
felices. Estos art{culos de fe del paradigma moderno deberfan ser logrados a
través del instrumental cientifico y tecnoldégico que tiene 1a misién de hacer
descubrimientos y derivar de éstos mejoras palpables en la calidad de vida y
demandas sociales. Dos proyectos politicos altemativos aspiraban a poseer la
capacidad de lograr1a meta del progreso moderno: 1a democracia burguesa de
corte capitalista y la democracia proletaria de corte marxista.

El sentido comuin occidental -en el que se incluyen los diversos modos
de sentido comun de 1as culturas dominantes y de muchas de las subordinadas-
estddejando de creer en el proyecto modemo y sus promesas de futuro. Enesta
crisis de creencia hay dos causas fundamentales: una tiene que ver con la
inteligencia y razonabilidad de los procesos colectivos, y la otra con la
pecularidad intelectual del seatido comiin,

Los procesos colectivos, como 105 personales, pueden ser o no ser
manejados de manera atenta, inteligente, razonable y responsable, dependien-
do de ser o no fiel al esquema de operaciones intencionales y conscientes. Serfa
una tarea muy larga analizar detalladamenic las bases de las sucesivas
decisiones que las diversas instituciones culturaies han tomado en la confor-
macién del proceso de la modemidad. Sin embargo, al hacer una lista de las
realizaciones modernas en el andlisis diacrénico que ha precedido a esta
seccion, no es dificil advertir que el fruto de diversas decisiones, en distintos
grupos ¢ instituciones, a lo largo del tiempo, han confluido en un creciente
deterioro del bien de orden, manifestado en signos como 1a desconfianza en la
-dirigencia politica, la desigualdad profunda en la recepcion de los beneficios
econ6micos, médicos, educativos y de otra {ndole; 1a desorientacion religiosa
y moral de las mayarfas; el deterioro del equilibtio ecolégico; €l aumento de
la tensién y violencia entre los grupos sociales... Todo ello muestra falta de
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atencion, inteligencia, razonabilidad y responsabilidad para 1a toma de deci-
siones ylarecta persuasion de individuos, grupos y sociedades; de estamanera
se genera un aumento de Ia irracionalidad organizativa de las comunidades
humanas. Lo irracional social crece como una bola de nieve y, a menos que
haya mecanismos de reversién del proceso, puede llegarse a una verdadera
pardlisis de las instituciones y culturas gue forman una civilizacién. La
difuminacién delos valores terminales paralizael bien de orden y no se percibe
beneficio, sino dafio, a nivel del bien particular. De ahf a la desintegracién de
grupos, sociedades, culturas y civilizaciones s6lo hay un paso.”!

Ademas del manejo de los procesos colectivos, 1a segunda gran causa
delacrisis de creencia tiene que ver con la peculiaridad intelectual del sentido
comuin. La diferenciacién de consciencia teérica busca establecer, como
sabemos, la relacion de los objetos entre sf, a través de esfuerzos intelectuales
de gran rigor sistemdtico. Recordemos que, en contraste, la diferenciacion de
consciencia del sentido comiin quiere descubrir ia relacion de los objetos con
nosotros; no esté interesada en leyes universales, sino en lo particular, lo
practico, lo palpable, lo inmediato. Para ¢l hombre de sentido comiin, es
aburrida la fundamentacidn tedrica con que el cientffico explica su descubri-
mienio; 1o que le interesa es que ese descubrimiento permita, a través de la
tecnologia, un cambio palpable en su vida, que facilite sus esfuerzos cotidia-
nos; en suma, que «funcione» y sea préctico.

Pues bien, el sentido comiin occidental estd dejando de creer en la
modernidad porque, ante las demandas primarias o las cada vez més
sofisticadas, no percibe que las ofertas de 1a modemidad funcionen en forma
creciente, porque no palpa el progreso automdtico, creciente ¢ indefinidoenlos
beneficios del bien particular, Si el poder adquisitivo no se fortalece inmedia-
tamente concierto plan, silainflaciénno es detenidade unavez o si el gobiemo
no es suficienternente efectivo en reprimir las amenazas para la inseguridad
personal de un dfa para otro, el hombre de sentido comin se desitusiona del
sistema y va dejando de tolerarlo; quiere soluciones inmediatas, no procesos
prolongados ni esforzados. Asf crecen el pragmatismo y la desconfianza

" colectivos, Entonces progresa la inestabilidad personal, familiar y social.

21, Véanse las reflexiones de LONERGAN, [nsight, 173-244.
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El componente préctico del sentido comuin occidental dejé en segundo
plano la predominancia religiosa del subciclo medieval y la promesa
escatol6gica cristiana de una felicidad ultramundana, porque en el subcicio
modemo se le ofrecié una felicidad global intramundana, mucho m4s cercana.

Pero ¢l hombre de sentido comudn no ve que las mayores promesas
modemas se traduzcan de una buena vez enrealidades inmediatas. Frente alas
expectativas capitalistas deun progreso econémico indefinido, aparecen duras
contracciones econfmicas: la pobreza critica aumenta y las clases medias
retroceden en su bienestar. Frente a las expectativas marxistas de 1a legada
automatica del parafso comunista, igualitario y sin alienaciones, se refuerzan
sistemas opresivos en que los dirigentes s¢ convierten en una nueva clase
privilegiada; luego tales sistemas se disuelven y caen como fichas de dominé
en fila. La ingenierfa social y las ciencias sociales no bastan para erradicar la
miseria y los conflictos. La psicologfa modema no es capaz por sf sola de
conjurar €l vacfo espiritual y ¢l malestar psiquico. La medicina moderna no
domina del todo 1a enfermedad ni la muerte, Los recursos cientfficos, tecno-
16gicos, econdmicos y namrales se perciben como limitados para cumplir la
promesamodemadel progreso rdpido e ilimitado. El hombre de sentide comin
capta que aigo falla con la modernidad, pero no se adentra sistemdticamente
enla compleja red de preguntas y respuestas con que podria hallar soluciones.
S6lo sabe que el sistema de creencias no le estd funcionando como serfa de
desear. Entonces, 1o primero que se le ocurre es desmontarlo para buscar y
construir otro que funcione. Se desilusiona de los resultados de iamodemidad
y sospecha de sus paradigmas. Asf, ladeconstruccién postmodema va calando
poco a poco en el sistema occidental de creencias. Veamos el proceso un poco
mds de cerca, para entender las nuevas pautas sociales de comportamiento en
tiempos de transicidn cultural y disefiar las tareas evangelizadoras mds
pertinentes en esta singular coyuntura,

4.2. Operaciones en la deconstrucion postmoderna

Si el proyecto modemo no satisface todas las expectativas y las
demandas que se generan sin cesar, automdticamente se propone un programa
postmodemno, que consiste en denunciar el paradigma de 1a modernidad y en
de construir el sistema de creencias de ésta.
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Los pensadores postmodemos han denunciado la modemidad desarro-
lando una ideologfa de la sospecha frente a 1a razdn, la principal ductora
modema. Las raices de esta ideologfa ya se encuentran en corrientes criticas
de la modernidad misma; sobre todo en Marx (sospecha de 1as motivaciones
socio-econémicas de 1a razén), Freud (sospecha de 1as motivaciones incons-
cientes de la razén) y en Nietzsche (sospecha de la vacuidad de los
metadiscursos de la razén),

La desilusion por la falta de resultados inmediatos demandados por el
sentido comun y 1a sospecha frente a la razén piden la descalificacién y ia
deconstruccion del sistema de creencias. Enun sistema de creencias encontra-
mos 1os niveles de experimentacién, comprension, juicio y decisién como en
todo 4mbito donde 1a mente humana opera con dimensiones individuales o
colectivas, en forma indiferenciada o diferenciada y autoconsciente. En los
cuatro niveles del sistermna de creencias hay unas interrelaciones peculiares.
Puesto que en la creencia no se genera conocimiento a paitir de los datos
empiricos y 1a experimentacién, como ya sabemos, sino a partir de los juicios
de hecho y de valor sobre el conocimiento que otros nos transmiten, hay unos
valores terminales que se vuelven comunes para una colectividad en el tercer
nivel, el del juicio, y se constituyen en pardmetros de 1as decisiones éticas para
personas, grupos y sociedades en el cuarto nivel; ademds, esos valores
terminales gufan las correlaciones que, en el segundo nivel, dan lugar a las
interpretaciones y comprensiones individuales y colectivas tanto del mundo
(cosmovisiones) como de lo que se experimenta en el primer nivel empirico.

Ahora bien, cuando un sistema de creencias comunes entra en Crisis, los
valoresterminales ya no son claro objeto de consenso social y fallala adhesién
a las instituciones culturales; adviene asf la inestabilidad polftica, familiar,
econbmica, religiosa... E1 hombre de sentido comtin vacila en apelar al cuerpo
de juicios de valor que ya no es acatado undnimente y que en otros tiempos
mejores hubiera guiado sus comprensiones e interpretaciones de o experi-
mentado y sus decisiones. Ademd4s tenemos que, por un lado, €l hombre de
sentido comiin -en la mayoria de 10s casos- no dominaenforma autoconsciente
sus operaciones intencionales y, pot otro lado, 1a actual coyuntura, al inyectar-
lelasospecha hacia los metadiscursos en general y hacialarazon en particular,
no deja al hombre de sentido comuin sino la altemativa aparentemente tinica de
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refugiarse, en aras de la practicidad, en el estrecho reino del primer nivel: la
experiencia nacida de los sentidos y de la consciencia.

Los juicios y comprensiones colectivas son acatados por el hombre de
sentido comtin porque le satisfacen la necesidad préctica de una gufa; perola
elaboracion de los mismos le resulta a nuestro hombre una labor lejana y
compleja. Por es0, si no cree disponer de juicios y comprensiones colectivas
fiables, el hombre de sentido comnin se abandona en la instancia de la
experiencia, mucho mds cercana y conocida para él.

Aquf tenemos 1a clave para entender lo que ocurre en una etapa de
transicion cultural como 1a presente. Mientras las sociedades no reconstituyen
su cuerpo de comprensiones colectivas y de juicios comunes sobre valores
terminales, las masas se abandonan a 1a experimentacion de los datos de los
sentidos y de la consciencia y ejercitan al minimo su capacidad interpretativa
y racional para tomar decisiones. Por supuesto que este modo de proceder
acelera aiin m4s el crecimiento de la irracionalidad social que puede conducir
al colapso cultural. Por ello, en el momento presente se percibe acusadamente
¢l subjetivismo, el disfrute estético sin conexion con la racionalidad y 1a ética,
el abandono de criterios morales wradicionales y el politefsmo de valores
individualistas que constituyen el talante postmoderno occidental. Las masas
se baflan enla mera experiencia de los sentidos y de 1a consciencia. Los niveles
colectivos posteriores estdn por reconstruirse.

Las masas se bafian en la experiencia de 1os sentidos. Poreso el imperio
de 1a imagen conoce tiempos apotedsicos y la televisién es preferida a la
lectura; ademds del analfabetismo absoluto, hay un inmenso analfabetismo
funcional que consiste en leer poco y reflexionar menos. Puesto que la
experiencia de los sentidos es un proceso inflacionario, ademds del imperio de
la imagen crece el refinamiento auditivo-musical; es 1a época de los equipos
de sonido de alia fidelidad y del vivirinmerso en la musica. También el tacto,
la somatolatr{a y la erotizacién reclaman su parte en la experiencia de los
sentidos. La experiencia erética sin filtros morales se mitifica; el cultivo del
cuerpo, a través de recetas dietéticas, gimndsticas y deportivas, adquiere més
el estatuto de idolatrfa que el de cuidado de 1a salud. Junto con este cultivo, la
exaltacion de la moda y el desarrollo consumista de 1a cosmética contribuyen
a la apoteosis de 1a apariencia. Nuevos olores y sabores confluyen a su vez en
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el encantamiento de las masas con los sentidos, experimentados con scasos
criterios de atencion, inteligencia, razonabilidad y responsabilidad.

Las masas también se bafian enla experiencia dela consciencia. Pero no
gustan tanto de experimentar los procesos racionales, provenientes del
neocoériex, hoy denunciados como sospechosos por el talante postinodemno.
Mis bien, se ceniran las masas en experimentar las pulsiones del arquicerebro
ylos sentimientos y afectos cuya sede es el sistema limbico. Surgen toda suerte
de grupos terapéuticos, meditacionales, espirituales, mégicos, esotéricos,
ocultistas, metaffsicos, gnésticos, sincretistas y de otros tipos alos que muchos
se adhieren para experimentar estados de consciencia o buscar diversos tipos
de experiencia interna, También se recurre a formas m4s faciles de experimen-
tar «bienestar» o estados alterados de consciencia: el mundo de las drogas y ¢l
alcohol, que han dado lugar a negocios gigantescos y multimillonarios.
Tambiénenestos diversos modos de experimentacién de la consciencia suelen
soslayarse los criterios de inteligencia, razonabilidad y responsabilidad.

Las masas se bafian, finalmente, en 12 experimentacién de datos de los
sentidos y de la consciencia mezclados. Ello da lugar a complejas dreas de
experimentacion; comentaremos dos.

Tenemos el 4rea de experimentacion naturalista y ecolégica, donde se
quiere experimentar la vuelta a as rafces naturales de nuestra existencia. Aquf
confluyen ¢l vegetarianismo, el culto a la playa, ¢l creciente turismo
ecoldgico, la atencién unilateral ala dimensién «animal» en el ser humano, el
interés en cultivar el mito rousseauniano del «buen salvaje», 1a urgencia por
preservar el medio ambiente de las monstruosidades del desarrollo moderno
y otras tendencias m4s que pueden presentarse juntas o separadas, con un
abanico de énfasis que va de lo razonable a lo fandlico.

Tenemos ¢l 4rea de experimentacidn del poder, con muchas variantes
posibles. En la visién m4s prdctica, tangible y materialista del experimentar,
se consagra el dis{rute del poder del dinero, con el culto del confort, del
consumo, del derroche, del lujo, de la propiedad y de 1a servidumbre de los
otros. Enla visién m4s polftica, se busca experimentar la fruicién del liderazgo
nacional, regional o local, la autogratificacién que supone dirigir 0 manipular
otras voluntades doblegdndolas a 1a propia. En la visién mas grosera y brutal
estd la experimentacién del poder de 1a violencia, m4s asequible alamasa que
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los otros tipos de poder. Aquf aflora el culto a la muerie, la agresividad y la
destruccién con ¢l que las masas se identifican en tantos guiones violentos de
pelfculas y programas televisivos. Aqu{ estd 1a razén que, entre otras, explica
12 inseguridad personal que hoy se vive en todo Occidente, el aumento de la
criminalidad, 1os enfrentamientos étnicos, el crecimiento de grupos ideoldégi-
camente irracionales y de pandillas armadas en las ciudades grandes y
medianas. Puesto que el deterioro del bien de orden incide en el deterioro del
orden publico y de 1a autoridad de los Estados, hay sectores de las masas que
en los que emergen poderes facticos. Similar a 1a fruicidn de la violencia por
su cardcter alicnante, es 1a experimentacién de supuestos poderes de tipo
mdgico, ocultista o gnéstico, con que ciertas personas ¢ grupos Creen manejar
el timén de sus vidas y de las ajenas, con ritos © mecanismos Seclarios.

Freud sefiald dos instintos bésicos para el desenvolvimiento personal y
cultural: eros, que tiende a la vida, y thdnatos, que tiende a 1a muerte. No le
faltaba razén en esta descripcién tan simple. En las 4reas del experimentar
descritas, hansido citados los aspectos vitalistas o tansticos més sobresalientes
en el Occidente contempordneo. Por supuesto, se quedan en el tintero muchas
variedades de experiencia estética y existencial. Pero conviene no alargamos
para abordar el tema religioso, pastoral y evangelizador, pues ¢l contexto
macro-cultural ya ha sido esbozado en sus lfneas matrices basicas, sincrénicas
y diacrénicas.

4.3. Experiencia, religién y pastoral

Religiosamente, Occidente también padece la fiebre de la experiencia.
Experimentar eslameta. No se repara mucho en el examencritico de los rasgos
de autenticidad o inautenticidad de la experiencia, porque los niveles del
entender y juzgar no se ejercitan suficiente 0 adecuadamente. Porello, se llega
facilmente a aberraciones religiosas.

4.3.1. Rasgos del experimentar religioso contempordneo
La experiencia religiosa conlempordnea discurre por caminos muy

variados. Tenemos 1a explosién pentecostal; en algunos casos hay una fijacion
casi obsesiva por experimentar dones de sanacién, de lenguas o de profecia.
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También presenciamos el resurgimiento fundamentalista frenie a la
racionalidad moderna, preferentemente apoyado en interpretaciones
literalistas o rigidas de 1a Palabra de Dios, que sacian la sed psicoldgica de
seguridad en una época turbulenta y enervante. Hay grupos que viven su
experiencia religiosa con caracterfsticas apocalfpticas ante la incertidumbre
cultural del futuro. Hay quienes se refugian en doctrinas gnésticas. Hay
personas y movimientos que viven su compromiso con los pobres, no ya por
exigencias criptomarxistas como en la tardomodernidad, sino por experimen-
tar el despojo de Ia marginacién y com-padecer, esto es, padecer-con-el-otro;
la espiritualidad de Teresa de Caleuta ha hallado eco mundial, quizd médsenla
sensibilidad que en el compromiso.

Asf como los liderazgos nacionales o supranacionales no tienen la
aquiescencia de que pueden gozar 1os locales, muchos ven tan lejanas las
grandes estructuras religiosas, que buscan el calor, 1a seguridad y la familia-
ridad enla comunidad eclesial de base, 1a pequefia congregacion, el movimien-
to religioso o la secta,

El fenémeno de 1a multiplicacién de apariciones marianas en todo el
mundo es muy especial y hay que examinarlo cuidadosamente caso por ¢aso.
Ignorarlo es una actitud irresponsable, dada la exiensa repercusion que tiene
y los efectos que produce. Despierta en muchos sectores de catblicos de a pie
el deseo de experimentar un contacto més estrecho conlo celestial y de percibir
una gufa sobrenatural cercana en'medio de las incertidumbres de una era que
-segin varios mensajes marianos- toca a su fin, el cual no coincidirfa necesa-
siamente con la venida definitiva de Cristo. Descartando los extremos de la
vana credulidad y de la descalificacién alegre, la multiplicacién de las
apariciones marianas, su poder de convocatoria y sus mensajes piden un serio
estudio teolégico ¢ histérico-cultural, para discemir su significacién y co-
nexion con las tareas pastorales y evangelizadoras.

La sed religiosas de experiencia ha concentrado e} interés de personas
y grupos en la oracidn, la meditacién y la contemplacion, dentro o fuera del
dmbito cristiano, o a través de experimentos de encuentro interreligioso o de
planteamientos sincretistas.

Las diversas tendencias descritas del experimentar religioso actual
producen frutos de autenticidad o inautenticidad, de belleza espiritual o de
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aberracidn, segun los casos y circunstancias, La experiencia como dimension
prioritaria de 1a bysqueda religiosa es la materia prima con que la tarea
evangelizadora de las culturas debe trabajar en la hora actual.

4.3.2. Pistas para la evangelizacion de la cultura hoy

En el contexto cultural presente, ;cOmo evangelizar los ambientes
religiosos y los ambientes extrarreligiosos? ; Qué estrategias humanas pueden
ser vehfculos adecuados para la iniciativa salvifica divina? ;Qué pedagogia
pastoral puede ayudar a la reconstitucion del bien humano en el seno de las
culturas? Las respuestas son muy complejas. Hay, sin embargo, algunas pistas
que se pueden proponer en comespondencia con el contexto descrito,

El punto de partida de la evangelizacién no puede situarse en la
exposicion de los juicios doctrinales y morales del cristianismo sin mé4s. La
comunicacién con las masas desde este presupuesto dnico no funciona, por la
brecha entre el nivel de 1a predicacion, que es el tercero, ¢l del juicio, y el nivel
en que se mueven las masas en la transicién cultural, que es el primero, el de
laexperiencia, Los viajes del papa Juan Pablo Il parecen revelar que 1a lejan(a
sociolégica y psicoldgica de amplios sectores catflicos frente a sus juicios
doctrinales y morales ¢s compensada por el deseo de verlo y experimentar su
cercanfa como hombre de Dios. El Obispo de Roma es m4s visto y aplaudido
que escuchado o comprendido. Los rasgos claves de su rol histérico no son
identificados por la inmensa mayorfa de sus partidarios o de sus opositores.

Las consideraciones anteriores revelan que hay que empezar por
evangelizarelnivel general de experiencia y el particular deseo de experiencia
religiosa. El mismo JuanPablo II ha hablado de una nueva evangelizacién con
nuevos métodos y procedimientos. Fijarse en 1a experiencia y acompafiarla
forma pante de esta novedad procedimental. S6lo acercdndonos al nivel
experiencial de la gente podremos acompafiatla en ¢l descubrimiento de
comprensiones y juicios fundamentales para las pequefias o grandes decisio-
nes de la existencia. No son tiempos de adhesion total a la autoridad pastoral,
como para imponer lineas de conducta que sean obedecidas inmediatamente.
La gente no dispone de creencias con firmes consensos sociales; por ello,
quiere experimentar para descubrir por sf mismalo valioso, a través del ensayo
y el error. Este proceso debe ser acompafiado con paciencia, con una especie
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de método socrético para ayudar a las personas a descubrir las experiencias
verdaderamente valiosas, a entender sus descubrimientos y a formar sus
juicios. Hay que ayudar a las personas a descubrir todas las implicaciones de
las experiencias. Las vivencias de 1a violencia, del poder del dinero, de la
manipulacién de los otros, de 1a somatolatrfa y la apariencia, del erotismo sin
compromiso responsable, de la droga, del alcohol y de tantos otros fdolos,
tienen el precio de experiencias concomitantes de depresion, falta de sentido,
desintegracién personal, destruccién de otros y autodestruccién,
provisionalidad radical y vacfo, que indican algo sobre el valor de esos
caminos. Es preciso acompafiar a las personas en ¢l discemimiento de los
resultados de esas experiencias, paraque lleguen por simismas ala conclusion
de que no les beneficia aceptar o buscar indiscriminadamente cualquier clase
de experiencia.

Un segundo paso es guiar a la gente hacia 1a experiencia religiosa
auténtica; mostrarun camino de vivencia de una plenitud que da plenitud atoda
otra experiencia existencial. [.as personas aspiran a la experiencia de sentirse
amados, de 1a paz y de lo absoluto. Si consiguen tal experiencia, la irradiardn
y pondrén su grano de arena en la construcién del bien humano en su entorno
social. El evangelizador y el agente de pastoral tiene que ayudar alas personas
a descubrir las distinciones entre 1a verdadera o falsa paz, entre las verdaderas
o falsas percepciones o formas de ser amado y amar, entre la verdadera
experiencia de lo absoluto y las experiencias deformantes, traslaticias e
idoldtricas, En clésico lenguaje ignaciano, hay que ayudar a discemnir el buen
o mal espiritu. Por eso, el evangelizador o el agente de pastoral no puede
considerarse un mero repetidor de 1a Palabra de Dios o un «funcionario» de
ritos y sacramentos, o un simple benefactor de la comunidad. Debe ser
esencialmente un maestro espiritual, para promover y guiar Ia experiencia
religiosa de las personas en la demanda de oracién y meditacién, enlaescucha
de la Palabra, en la celebracion y sacramentalizacion de la fe y en la
construccién de las comunidades religiosas y civiles.

El evangelizador y el agente de pastoral deben fijarse en los elementos
bésicos de esta época de experimentacién y buscarlas correlaciones adecuadas
dentro del rico «corpus» cristiano, para comunicar a la genie pistas de

percepcion de la fe.
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En la época del imperio de la imagen, hay que ofrecer aliemnativas de
oracién imaginativa, semejanies a la cldsica composicion de lugar ignaciana,
que puedan calar en las estructuras profundas de ia psicologfa personal y
evangelizarlas, sanando efectos hirientes de otras imdgenes. En la celebracién
de 1a fe y en 1a vida diaria, ademds de la imagen, est4n el sfmbolo y el signo,
que deben ser catequizados 0 discernidos con las herramientas dadas por la
maestria espiritual. Por otra parte, si la fe es celebrada, debe procurarse que
realmente se perciba una experiencia celebrativa, captando qué y por qué se
celebra. El elemento musical y estético, sin barroquismos, no pueden faltaren
el estfmulo de la experiencia linirgica de los cristianos, que no debe desconec-
tarse de las demds experiencias existenciales y colectivas.

En la época del predominio de las emociones y la afectividad sobre la
razén, hay que guiar los efectos hacia la vivencia religiosa; Ignacio de Loyola
no tiene, en sus Ejercicios, 1a prioridad de trabajar el «saber», sino el «sentirs.
Cuando ¢l corazén es ganado por Dios, ya la mente generard estructuras
razonables en paralelo. Si bienla vida cristiana no puede reducirse a emocién-
sentimiento, debe incluirlos, discernirlos y moldearlos. La imagen, o lo
contemplado sin imagen, o el simbolo, 0 el signo, implicardn una carga
afectiva que gufa positivamente el sentimiento religioso y evita el re-senti-
miento ante una pura frialdad racional en 1a religiosidad.

La maestrfa espiritual cristiana del fumro inmediato debe guiar Ia
experimeniacion cristiana del poder. El poder de Dios serd experimentado
como plenitud, bondad, belleza, libertad, solidaridad con el sufriente, servicio,
verdad y amor. El poder de Dios ha de ser experimentado como plenitud y
absolutez frente a poderes aparentemente absolutos, cuya provisionalidad e
idolatria deben ser mostradas en a experiencia existencial y colectiva. Tam-
bién ha de ser experimentado como bondad misericordiosa frente a la
inmisericorde brutalidad de otros poderes experimeniados y padecidos. El
poder de Dios ha de ser experimentado como belleza, vida y gloria resplande-
ciente en el ser humano, 1a naturaleza y el universo frente a los poderes que
producen fealdad, desarmonfa y muerte. También ha de ser experimentado
como libertad liberadora ange 1as cadenas sistémicas y de necesidades artificia-
les que nos imponen otros poderes. El poder de Dios ha de ser experimentado
como solidaridad total y rcsucitadora con el sufriente que transparenta al
Crucificado, frente alos poderes que crucifican. Tambiénha de serexperimen-
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tado como servicio, abajamiento y acercamiento respecto a los pequefios,
frente a los poderes que se distancian y se sirven de los pequefios.

La experiencia del poder de Dios como amor no se¢ estanca en un
sentimentalismo etéreo, sino que se concreta en las notags anteriores. Este amor
se traduce en compromiso, y la experiencia del amor comprometedor debe
convertirse en critica del talante de una época que, por su inseguridad y
ambivalencia, fomenta ¢! centramiento individualista de las personas y las
retrae del compromiso conlos otros, Laexperiencia del amor de Dios implica
lamediacion del otro, 1a presencia del otro como transparencia de la presencia
de Dios; asf lo afirma toda la teologfa neotestamentaria. Asf, el cuerpo
destrozado del otro se convierte en transparencia del cuerpo crucificado de
Jesis, en interpelacién y en denuncia del culto egolatrico del cuerpo segtin tos
canones de la «beautiful peoples.

Ademds, la experiencia del amor divino comunicado a muchos es
vivencia de la unidad y fratemidad; es experiencia de todos como ancho
Cuerpo de Cristo, convocacion (=ekklesfa, Iglesia) de los que experimentan,
presencializan y anuncianlamisericordialiberadora de Dios. Es necesario que
la gufa espiritual conduzca a tal experiencia eclestal, en conexién conlo vivido
por aquellos primeros discfpulos que, llamados por Jesus, faltaron al discutir
quién era el m4s importante y abandonaron al Maestro en 1a hora crucial dela
cruz, s6lo para tener luego la experiencia pascual de ser reconfirmados en su
misioén porel Resucitado, que cree enlossuyos pese aloshechos, y que merece,
por tanto, una generosa conversién como respuesta permanente. Esta es la
respuesta ante Jesus y ante aquélios que, con razén o por autoexcusa, echan a
los cristianos en cara su incoherencia. No cabe duda sobre la ambigtiedad de
los cristianos como signo para el mundo. S6lo la experiencia de ia presencia
de Jesiis entre los suyos, asumida como compromiso de fraternidad verdadera,
superadora de la falla humana, y la necesaria estructura social de creencia,
imprescindible para conocer 1o que El es y dice para nosotros, reducirdn esa
ambigiedad, inberente por lo demds a todo signo humano y hasta al mismo
Jesis para sus paisanos.

Todas las pistas de vivencia cristiana anteriores llevan a Ia experiencia
de credibilidad de Aquél que no engafia porque ama, perdona y se entrega sin
medida. Es 1a experiencia de Dios como verdad frente a los poderes de la
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mentira, las ilusiones rotas y 1os {dolos vacfos. Aquf estriba 1a posibilidad de
restablecer las bases dltimas de confianza de una colectividad, dotando de
consistencia definitiva el «corpus» de creencias. Hay una estrella polar desde
Ia que se pueden discemir de nuevo los valores terminales que, tras el
cansancio cultural por el ensayo y error y el progresivo sufrimiento de la
biisqueda a tientas, puede reconstituir el bien de orden y hacer sentir el alivio
anivel del bien particular. La decadencia occidental, anunciada hace tiempo
por Spengler, y el malestar colectivo tras la modemidad llevarén finalmente a
1a bisqueda de esa estrelia polar para los valores terminales y el bien de orden,
Por eso Malraux consider$ que el problema religioso serd clave a fin de siglo
y Eco predice 1a vuelta de los grandes discursos trascendentes, La tiisqueda
religiosa no serd una vuelia automdtica al cristianismo; debe pasar por las
mismas sendas de ensayo y error y aprendizaje sufriente que todo lo demé4s.
Pero, dada la complicacién y dureza de la sola biisqueda racional de 1a verdad,
Iuce inevitable la complementacion con la biisqueda mfstica e intuitiva, que
siempre ha logrado comunicarse mejor con el sentido comun a través de la
paribola y la teologfa narrativa para entrar en las creencias de las culturas.

Faltan algunas notas sobre la plausibilidad y orientacion de ta pedagogfa
cristiana en este tiempo de transicion culiural, caracterizado por la retirada de
las masas al nivel del experimentar. Habré quienes objeten que el cristianismo
debe abandonar el acompafiamiento paciente y aplicar m4s bien una terapia de
choque, denunciando duramente las lacras en los comportamientos actuales.
Pero los juicios de dureza no servirdn de nada si las masas no disponen de la
red de ‘insights’ basicos precedentes y concomitantes para entender y afirmar
la razonabilidad de los juicios y doctrinas del cristianismo; y esa red de
‘insights’ bésicos, personales y colectivos, sélo se construye dando, a través
del acompaiiamiento espiritual y 1a difusion por mass media, 1as herramientas
de discernimiento sobre las experiencias vividas de uno mismo o delos demds.
De lo contrario, sdlo se establece una didlogo de sordos con 1as masas y la
coyuntura cultural. El rechazo del mensaje cristiano implica una responsabi-
lidad moral en quien rechaza si el mévil es el egocentrismo; pero si ¢l que
rechaza lo hace porque no ha comprendido a causa de la negligencia pedagd-
gica, 1a responsabilidad moral recae sobre todo en quien anuncia.

A propdsito de lo anterior, hay que distinguirentre 1a denuncia profética
de los fdolos del momento, que puede ser un perfecto recurso pedagoégico, y
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latentacion rigorista y pesimista que rond6 a Agustin de Hipona en susiiltimos
afios (precisamente, los de la ruina del Imperio y de la cristiandad norafricana)
y a Lutero. Esta tentacién puede llevar a la distincién tajante entre «puros» €
«impuros», decretando ¢l desprecio y 1a condena de los segundos. En tiempos
de crisis religiosa, la pedagogfa cristiana debe estar prevenida contra los
nuevos brotes de jansenismo que se oponen diametralmente a la actitud
satvffica de Jesus contenida en las pardbolas de la misericordiade L¢ 15 yen
1a declaracion de que «el Hijo del hombre ha venido a buscar y salvar lo que
estaba perdido» (Lc 19,10). La parsbola del buen samaritano debe re-presen-
tarse. El cristianismo logrard hacerse ofr si genera mecanismos de sanacién y
curacion razonables que las masas puedan experimentar.

También hay que decir que la gran experiencia a la que debe llevar la
pedagogia cristiana es el misterio pascual de muerte y resurreccién. Eros y
tdnatos se equilibran en el inconsciente personal o colectivo, redimensionados
por la unién con el Crucificado-Resucitado. Es la gran posibilidad
sublimatoria de sacar a las masas del mero principio del placer, donde se han
recluido para generar (parad@jicamente) sufrimiento creciente, y guiarlas al
principio de realidad y trascendencia, como via para la reconstitucién del bien
de orden y el redescubrimiento de los valores terminales beneficiosos,

La pedagogfa cristiana no debe olvidar que, si las relaciones entre
sentido comuin y trascendencia han sido siempre fluidas, gracias a la pardbola
y ala teologia narrativa, desde el siglo XX quedan sedimentadas en el sentido
comun occidental creencias dispersas que son producto de la interaccién con
¢l campo de la teorfa, gracias a los medios de divulgacién cientifica. El fin de
la modemidad no implica la muerte de la racionalidad, y esto no debe ser
descuidado por la pedagogfa cristiana. Lo que sf muere es la mentalidad
determinista de 1a modernidad, gracias a las investigaciones de Heisenberg,
Bohr y otros cientfficos, y al principio de indeterminacién. La concepcién
«abierta» y no determinista de la ciencia y la abolicidn del reduccionismo
cientifico de interpretacidn de la realidad abren puertas a una distincién de
campos de significacién y de diferenciaciones de consciencia (postulados,
desde diversas perspectivas, por Feyerabend, Kolakowski y Lonergan). Urge
el estudio epistemolégico de una interaccién fluida y recurrencia mutua de
€508 campos como para plantear una ¢ontemplacién miiltiple y global de la
realidad y una accidén conjunta para alcanzarnuevos logros en el bien humano.
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Esto contribuird notablemente a evitar futuros procesos religiosos a Galileo y
futuras descalificaciones cientificas ala religion, ofreciendo nuevas bases para
creencias colectivas razonables en una nueva etapa de la civilizacidn. Las
cisuras esquizofrénicas (fruto de la confluencia sin criterio de 1o religioso, lo
secular, lo mecanicista-determinista, 10 prictico, etc.) creadas en el sentido
comiin de 1a modernidad quedarfan sanadas,

El esfuerzo ieolégico, ademds de comprometerse en el encuentro
interdisciplinar y epistemoldgico de bisqueda de laverdad y enla contribucién
ala construccién colectiva del bien humano, debe serun soporie firme para el
encuentro con la belleza divina reflejada en la belleza de la ¢reacidn («los
cielos proclaman la gloria de Dios...»: Sal. 19,2), del hombre («<homo vivens,
Dei gloria», decfa Ireneo) y de 1a gesta hist6rico-salvifica. El esfuerzo estético
de la teologia es valiosisimo para ayudar a la pedagogfa cristiana, en los
tiempos del experimentar, 2 mostrar alos hombres esa belleza divinasinla que
no hay enamoramiento religioso, a cuya luz se descubre toda belleza para
contemplarla, toda fealdad para redimirla, y se discieme sobre 1a fealdad de la
belleza aparente y sobre la belleza de 1a fealdad aparente para tomar opciones
muy concretas en procura de que siempre resplandezca la gloria de Dios. La
verdad, el bien y 1a belleza confluyen asf en una misma experiencia, lade la
auténtica libertad, 1a libertad gloriosa de los hijos de Dios. La importancia de
esta contribucion estética de la teologfa fue intuida por Hans Urs von
Balthasar.® Las teologfas encarnadas enlas diversas culturas deben proseguir-
la. A la importancia del didlogo con las ciencias se equipara la del didlogo
creativo con las artes, del que nacen obras para la contemplacién de los
hombres de sentido comun, la evangelizacién y encamacién cultural.

Todas estas diversas lineas de accién deben ser tenidas en cuenta para
la evangelizacion en los ticmpos presentes de experimentacion y transicién
cultural y de cara al futuro mediato, para contribuir a la reconstruccién del
«corpus» de creencias de Occidente, Dada la saturacién de datos, en esta era
de alto desarrollo de 1a informacion, esa reconstruccién que desemboca en ¢l
nivel de los juicios colectivos, se presenta como una tarea ardua y delicada.

22. Recuérdese la extensa obra de VON BALTHASAR, Gloria. Una estética teolégica, 7
vols., Encuentro, Madrid 1985. '
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5. CONCLUSION FINAL

Como en su momento lo intenté Toynbee, también en este trabajo,
investigando constantes y variables histérico-culturales, se ha procurado
esbozar un modelo de procesos de evaluacién histérica de una cultura, para
discemir pedagogfas evangelizadoras pertinentes. El modelo es iitil para
ordenar y comprender el complejo conjunto de datos del devenir cultural de
Occidente; pero no puede ser una camisa de fuerza: debe mantenerse en un
continuo careo con el drea empfrica, cuyas variables pueden llevamnos a
coyunturas muy novedosas. Los rumbos histéricos no son rigidos; por ello,
nuestro esfuerzo proléptico y anticipatorio, al fijarnos en posibles constantes,
s6lo busca que nos hallemos mejor preparados para la incégnita de las
variables. Dios es Sefior de Ia historia, pero nos ha dado brazos y cerebro para
trabajar con El. La suerte de los rumbos culturales de Occidente afecta a todas
las culturas y subculturas, dominantes o subordinadas, que forman esta
civilizacién; también afecta, por tanto, a 1a evangelizacién de esas culturas y
al modo de ser cristiano en las mismas. No podemos adoptar una mera postura
reactiva frente al presente y futuro, 0 mantenemos en una rutina despistada.

Intentar cristianizar culturas, que no es volver simplemente a modos
pasados de cristiandad, es un proceso continvado. No hay que perder de vista
que la definitividad absoluta s6lo es posible ¢n 1a dimensi6n escatoldgica. Sin
embargo, tiene que habermodos de evaluar si unacultura se vuelve bdsicamen-
te cristiana y si el evangelio ha penetrado el micleo de juicios colectivos que
impulsan las decisiones individuales y sociales (¢f. DSD 13). Hay signos
secundarios de ¢lio, como pueden ser el calendario de fiestas cristianas, la
préctica religiosa, Ia relevancia institucional religiosa y eclesidstica.

Pero estos Signos secundarios de la cristianizacién de una cultura
resultan muy ambiguos a menos que resalie un signo primario en todas las
relaciones sociales: el amor por €l que son reconocidos los verdaderos
discfpulos de Jesis (cf. Jn 13, 35,1 Co 13, 1 In 4, etc.); un amor concreto que,
en todos sus gestos hacia el otro, lo considera como reflejo del Dios amante y
amado; un amor concreto que sustituye relaciones de dominio abusivo,
violencia e insolidaridad por relaciones de fraternidad, justicia, respeto,
perdén y servicio en la construccién del bien de orden. Ello implica una
evaluacién y superacion incesante. Sin este signo fundamental, l0s otros
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signos de cultura cristiana se devaldan y diluyen. Por ello, 1a crftica de las
culturas, pedida por la Conferencia de Puebla (cf. DP 405), y 1a construccién
de culturas cristianas, dada la pugna constante entre autenticidad e
inautenticidad, son tareas permanentes.

La primera consigna es no dormimos ni perder el tren de la historia, El
cristianismo adquiere ahora, pese & todas las dificultades, ura dimensi6n
universal y multicultural. Estamos entre el catolicismo como rafz de identidad
y 1a catolicidad como tarea de encarnacién en las culturas. Tenemos un aporte
insustituible que dar en la conformacion de Ios nuevos paradigmas culturales
que emergerdn. La gloria de Dios y el bien humano nos lo piden. Es cierto que
en los aportes del pasado, ademds de aciertos, hubo ersores provenientes de la
inadvertencia o del pecado. Ello debe dar paso al atrepentimiento y la
rectificacion, no al acomplejamiento. Nunca se equivoca el que nunca aporta...
Ademds, vamos al encuentro de los hombres y culturas porque, pese a nuestra
pobreza. Alguien nos envia,
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ESPIRITUALIDAD
DESDE AMERICA LATINA

Carlos Bazarra, OFM Cap.

Cuando se quiere hablar de espiritnalidad, no son posibles los
aptiorismos, No somos nosotros los que indicamos la ruta que Dios ticne que
seguir. Espiritvalidad no es oira cosa que dejarse Hevar por el Espiritu: «oyes
su voz pero no sabes de dénde viene ni a dénde va» (Jn 3.8).

Lo que nos corresponde a nosotros €s rastrear el paso de esa brisa que
experimenté ¢l profeta Elias en el monte Horeb (1 Re 19,12). Descubrir los
signos de los tiempos.

Hay accién espiritual cuando se coincide con el Espfritu de Jests, No
hay espiritualidad, por muy religiosas que parezcan nuestras obras, si no
respetamos la iniciativa del Sefior.

La Conferencia de Santo Domingo fue un intento de descubrir ¢l paso
del Espfritu por América Latina y el Caribe. En esta perspectiva 132 nueva
evangelizacién es espiritualidad, la promocién humana es espirituatidad, 1a
inculturacion del Evangelio es espiritualidad.

Son dos las cuestiones relevantes: 1a primera, saber por dénde pasa el
Espfritu; 1a segunda, constatar si nosotros acompafiamos nuestro andar conla
acciéndel Espiritu. Esta segunda cuestion es fundamental, pues m4ds importan-
te es recibir el Espiritu y secundarlo que analizar su realidad teoldgica. Con
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razén se pregunta Jon Sobrino: «En qué sentido y en qué medida Santo
Domingo ha evangelizado o no el mundo en que vivimos» 1,

Hechas estas observaciones preliminares, procederemos con el siguien-
te esquema: buscar los signos de 1a presencia del Espiritu; determinar a
posteriori los rasgos de la accidn espiritual; y establecer la direccién hacia
dénde tenemos que  dirigir nuestros pasos, si queremos coincidir con el
Espfritu.

1. LOS CAMINOS DEL ESPIRITU

Santo Domingo parece sefialar un camino excelso por donde transita el
Espfritu: 1a santidad.

«El mejor evagelizador es ¢l santo, el hombre de las bienaventuranzas.
Una evangelizacién nueva en su ardor supone una fe sélida, una caridad
pastoral intensa y una recia fidelidad que, bajo 1a accién del Espfritu, genere
una mistica, un-entusiasmo incontenible en la tarea de anunciar el Evangelio
y capaz de despertar 1a credibilidad para acoger la Buena Nueva de la
Salvacién» (28).

Se dirfa que ¢s el dnico camino del Espfritu, porque m4s adelante afirma;
«Solamente la santidad de vida alimenta y orienta una verdadera promocién
humana y cultural cristiana» (31).

Aunque sea un pérrafo largo, me pemito reproducirlo para detectar la
insistencia del documento en la santidad: «Estos son los hombres y mujeres
nuevos que América Latina y el Caribe necesitan: 1os que han escuchado con
corazén bueno y recto el llamado a 1a conversion y han renacido porel Espfritu
Santo segiinla imagen perfecta de Dios, gue llaman a Dios «Padre» y expresan
su amor a El en el reconocimiento de sus hermanos, que son bienaventurados
porque participan de 1a alegrfa del Reino de los cielos, que son libres con la
libertad que dala Verdad y solidarios con todos los hombres, especialmente
con los que mas sufre... La santidad es 1a clave del ardor renovado de la Nueva
Evangelizacién» (32). -

1. JON SOBRINO, Losvientos que soplaron en Santo Domingo, en CHRISTUS 663 (1993)30.
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Los adjetivos son muy expresivos: fe sélida, caridad intensa, recia
fidelidad, entusiasmo incontenible, imagen perfecta de Dios...

(Quién puede negar que la santidad es accién del Espfriu? Todos
estamos de acuerdo enla afirmacién de que necesitamos santos. ;Pero qué tipo
de santidad? ? Ya hace algunos afios la pregunta afloré en los medios de
comunicacién. Leonardo Boff desarrolld €l tema de 1a santidad de Francisco
de Asfs con el epigrafe de «la integracién de 1o negativo de la vida» 5
Impresiona ¢émo Francisco, «vir catholicus et totus apostolicus, escribe a un
ministro de 1a fraternidad recomendédndole que alos religiosos no les exija que
sean cristianos mejores» 4,

Hay signos del Espfritu también fuera de la santidad, o si se quiere, hay
santidad en lo que nosotros ordirariamente no denominamos santidad. El
Vaticano II reconoce esa presencia del Espfritu fuera de la Iglesia cuando
escribe: «El Pueblo de Dios, movido porla fe, que ie impulsa a cregr que quien
Io conduce es el Espfritu del Sefior, que llena ] universo, procura discernir en
los acontecimientos, exigencias y deseos, de los cuales participa juntamente
con sus contempordneos, los signos verdaderos de 12 presencia o de los planes
de Dios»,

Lapresencia de Dios, es preciso recordarlo, va siempre acompafiada de
ausencia, ya que las criaturas no agotan la plenitud de Dios. Por eso hemos de
acostumbrat a nuestros 0jos a descubrir, a través de 1a ausencia, esa presencia
misteriosa, mistica, de Jesus y con €1, de su Espfritu. Porque Dios es inasible,
y no se puede localizar sino a través de mediaciones, algunas de las cuales
resultan desconcertantes *,

2. CODINA Victor, La tlamada a la santidad. ;Qué santidad? en Sal Terrae (1986) 273-282.
LEONARDI C., De la Santidad mondstica a la sariidad politica, en Concilium 149 (1979)
378-389. &

2. San Francisco de Asis: ternura y vigor, Paulinas, Santiago de Chile 1989; cap. 5, pp. 187-
218

4. Carta aunMinistro, en Escritos, Biografias y Documentos, Bac, Madrid 1978, pdg. 72, n.8.
Cfr. BAZARRA Carlos, Francisco pedagogo, en Cuadernos Franciscanos (1992) 130-136,

5. Cfr. DEVAUXR., Presencia y ausencia de Dios en la historia, seginel A.T., en Concilium
50(1969) 483-495: LARCHER Ch., La trascendencia divina, otra causa de la ausencia de
Dios, en Concilium 50 (1969) 524-538.
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Primera mediacién: el mundo de Ia miseria

Podemos ventear el soplo del Pardclito santificador en una zona insos-
pechada cual es ¢l drea de la miseria.

Comblinlo describe asf: «La experiencia demuestra que los mds pobres
no frecuentan la iglesia. L.os marginados se quedan fuera de toda reunién o
comunidad formal: los vagabundos itinerantes, los mendigos, los ladrones, las
prostitutas, los publicanos, los pecadores, lamayor parte de los parados, de los
que viven en favelas, la mayor parte de los que pasan hambre y sed, de los que
pasan frfo, de los que no tienen casa, de los que viven debajo de 1os puentes,
de los que trabajan en chapuzas.. Los evangelios son muy claros: los
marginados, 10s que no cuentan para nada, los 14zaros, 10s lisiados, 10s cojos,
los mendigos, los ladrones son los privilegiados»®,

' Es el problema de experimentar a Dios en un mundo de lIl_]l.lSthla
Tenemos que: descubrirla presencia divina por la ausencia divina, reconocer
aDios enlo carente de imagen, ya que Diosnotiene imagen (cfr. Dt4, 15 19)

Puebla ha utitizado la teologfa de buscar esos rostros sufrientes para
identificar al Sefior de la historia: rostros de nifios golpeados, rostros de
jovenes frustrados, de mdfgenas y afroamericanos en situaciones inhumanas,
rostros de campesmos privados de tierra, de obreros mal retribuidos, de
subempleados y desempleados, hacmados urbanos, ancianos marginados
(Pucbla 31-39). _

_ Ahora Santo Domingo confiesa: «Tenemos que alargar la lista de
TOStros sufnemes queya habfamos sefialado en Puebla» (179). Hay que leerla
y medll:arla «Enlate cncontramos los rosmos desfigurados por el hambre,
conseaucacxa dela mﬂacxén, de la deuda extema y de injusticias sociales; los
rostms desniusmnados por los polfncos, que pmmeten pero no cumplen; los .
10Stros humlllados acausadesu propia cultura, quenoes respetadayesincluso

despmcnada los 10Stros atermnzados por laviolencia diariae indiscriminada; -

~ los rostros angusnados delos menones abandonados que caminan pornuestras o
cailcs y due,- ' "ba_,lo nuestros puentes,' S | msr.ros sufridos de las mujeres

6. COMBLIN I, Ei Espiriu Sanio y l Hperacidn, Paalinss, Madrid 1987, p. 128.
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humilladas y postergadas; los rostros cansados de los migrantes, que no
encuentran digna acogida; 1os rostros envejecidos por el tiempo y el trabajo,
de los que no tienen 1o minimo para sobrevivir dignamente» (178).

Santo Domingo afirma ¢] paso del Espfritu por el mundo de los pobres:
nos conmueve hastalas entrafias el ver continuamente [a multitud de hombres
y mujeres, niflos, jévenes y ancianos que sufren el insoportable peso de la
miseria... Miramos el empobrecimiento de nuestro pueblo no s6lo como un
fenémeno econdmico y social... Lo miramos desde dentro de la experiencia de
mucha gente con la que compartimos su lucha cotidiana por la vida (179).

Hay que notar que el Espiritu estd en el mundo de los pobres no porque
son pobres. Asf 10 proclamé Puebla: «Los pobres merecen una atencién
preferencial, cualquiera que sea la situacién moral o personal en que se
encuentren» (Puebla 1142), Cuando idealizamos alos pobres y los adomamos
de cualidades y virtudes, entonces anulamos la gracia de Dios. Pablo lo aclara:
«si es por gracia, ya no es por las obras; de otro modo, la gracia ya no serfa
gracia» (Rom 11,6) 7.

«Esta experiencia de Dios se abre paso entre las luces y sombras del
caminar humano en la fe. La oscuridad se concretiza en las dificultades de
experimentar a Dios en las situaciones negativas de la historia y de las
personas. También allf se experimenta al Dios que exige 1a justicia; al Dios de
1a vida que cuestiona las actitudes de los creyentes y los impulsa a un amor
concreto y eficaz» &

Al Espfritu lo podemos encontrar en €l mundo de los pobres. Podemos
descubrir espiritualidad en la vida de los pobres. Por eso volverse at pobre no
es fruto de la carne y de la sangre, sino obra del Espiritu, y que debemos llamar
conversion: «Afirmamoslanecesidad de conversiénide todalalglesiaparauna
opcidn preferencial porlos pobres, con miras a su liberacién integral» (Puebla

7. MACCISE Camilo, El encuentro de la Teologla de la Liberacidn con la Mistica, en
CHRISTUS 663-664 (1993) 80,

8. BAZARRA Carlos, Dios nos amd primero. Espiritualidad del pobre, Paulinas, Buenos Aires
1992, GONZALEZ BUELTA Benjamin, Bajar al encuentro de Dios. Vida de oracidn entre
los pobres, Sal Terrae, Santander 1988, CODINA Vicior, Aprender a orar desde los pobres,
en Concilivm 179 (1982) 305-313.
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1134). En Santo Domingo la expresién vuelve a repetirse: «Descubrir en los
rostros sufrientes de los pobres ¢! rostro del Sefior es algo que desaffa a wodos
los cristianos a una profunda conversidn personal y eclesial» (178).

Endefinitiva, «cl Sefiornos pide que sepamos descubrir su propio rostro
en los rostros sufrientes de los hermanos» (179).

Segunda mediacién: el mundo de la misericordia

En el mundo de la miseria no tiene por qué haber una respuesta humana
para descubrir 1a presencia del Espfritu, sino que es una presencia puramente
gratuita. Dios los ama gratis porque se compadece de ellos por su pobreza.

Es cierto que a veces encontramos en los pobres virtudes y cualidades,
como la apertura a Dios, la confianza, etc... Serfan los llamados «pobres de
Yahvéx, que encontramos muy frecuentemente en A.L. y el Caribe, Victore
Isabel Chero, hablando en nombre de los pobres en Peni, ante Juan Pablo I,
dijeron con toda sencillez: «Santo Padre, tenemos hambre. Sufrimos miseria,
nos falta irabajo, estamos enfermos. Con el corazén roto por el dolor, vemos
que nuestras esposas gestan en la uberculosis, nuestros nifios mueren, nues-
tros hijos crecen débiles y sin futuro... Pero a pesar de todo esto, creemos en
¢l Dios de 1a vida»?,

En estos casos es mds patente la accion del Espfritu, pero querfamos
dejar claro que hay un nivel més profundo, un infiemo, un caos, sobre ¢l que
revolotea el Espfritu,

Ante este mundo de miseria, el Espiritu nos impulsa a la misericordia.
Afirmamos que en el mundo de la misericordia, se encuenira también el
Espfritu. En los misericordiosos detectamos espiritualidad. «Quien en su
evangelizacién excluya a un solo hombre de su amor, no posee el Espiritu de
Cristo» (Puebla 205).

9. Citado por LOIS lulio, Dios de los pobres en Diccionario Teoldgico «El Dios Cristianos,
Secretariado Trinitario, Salamanca 1993,
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Lamisericordia es el campo en el que podemos descubrir esa respuesta
humana al mundo de miseria como inspiracion del Espiritu '©,

Santo Domingo no podfa menos de resaltar la opcién misericordiosa
como fruto del Espiritu: «Privilegiarel servicio fratemo a los m4s pobres entre
los pobres y ayudar a las instituciones que cuidan de ellos: los minusvétidos,
enfermos, ancianos solos, nifios abandonados, encarcelados, enfermosde sida
y todos aquellos que requieren ia cercan{a misericordiosa del <<buen samari-
tano>>» (180).

Lamisericordia es el fundamento de nuestras opciones evangélicas. La
misericordia de Dios explica el éxodo de Egipto, el retorno de la cautividad de
Babilonia, 1a Encarnacién del Verbo, 1a fundacion de la Iglesia, el perdén de
los pecadores. La pardbola del buen samaritano es la sintesis del Evangelio.
La misericordia es caridad y sin caridad «nada soy» {1 Cor 13,2). La
misericordia es solidaridad. Tenemos que ser «solidarios con todos los
hombres, especialmente con los que mas sufren» (32). «Jesis es el buen
samaritano que encarna la caridad y no sélo se conmueve, sino que se
transforma en ayuda eficaz... La solidaridad cristiana, por ello, es ciertamente
servicio alos necesitados, pero sobre todo ¢s fidelidad a Dios. Esto fundamenta
lo fntimo de la relacién entre evangelizacién y promocién humana» (159).

Pienso que la misericordia-solidaridad es resumen del Evangelio.

Desde esta perspectiva emerge ¢l significado espiritual de la vida
religiosa inserta. Toda vida consagrada «pertenece a la santidad de 1a Iglesia».
Pero no es «fuga mundi» sino que «por su experiencia testimonial 1a vida
religiosa ha de ser siempre evangelizadora para que los necesitados de la luz
de 1a fe acojan con gozo la Palabra de salvacion; para que los pobres y los méis
olvidados sientan 1a cercanfa de 1a solidaridad fraterna; para que los margina-
dos y abandonados experimenten el amor de Cristo; para que 1os sin voz se
sientan escuchados; para que los iratados injustamente hallen defensa y
ayuda» (85). «Lamujer consagrada seencuentra frecuentemente enloslugares
de misién que ofrecen mayor dificultad y es especialmente sensible al clamor
de los pobres «(90).

10, BAZARRA Carlos, Vivir la misericordia, Paulinas, Caracas 1993, SOBRINO Jon,
Misereor super turbas, en CHRISTUS 662 (1993) 36-38.
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Esta santidad nho es separacién, como se consideraba sobre todo en el
AT, la santidad del sacerdote y el levita que no quieren contaminarse con el
hombre matherido del camino; sino que la santidad brota de una espiritualidad
de cercanfa, como ¢l gesto del samaritano que se aproxima, sin miedo a
contaminarse. Ese es ¢l sentido de la vida consagrada inserta en medios
populares. Por aquf también pasa el Espfritu en los tiempos de hoy en nuestro
Continente pobre y creyente !,

Tercera mediacion: la muerte de los mdrtires

Es un hecho que no se puede ocultar. Alguien ha escrito: «Millares y
decenas de millares, de mujeres y de hombres, han salido tranquilamente al
encuentro de la muerte. Han asumido responsabilidades que eran en cada
momento un peligro de muerte. Y lo hicieron con dignidad, con calma y con
humildad. Supieron vencer el miedo tradicional a 1a muerte. Esta situacién
continda hastahoy. El ejemplo de los mértires, lejos de provocarel desdnimo,
suscita nuevas vocaciones. Los mértires saben que son més libres que sus
perseguidores» 2,

Lalglesia durante los tres primeros siglos de su historia, fue una Iglesia
de méntires, La Iglesia latinoamericana entronca con la Iglesia primitiva por el
testimonio de sus madrtires. «La novedad histdrica de esta persecucién la
constituye su contexto, pues se realiza en el &mbito del mundo occidental
cristiano y por quienes se proclaman defensores de esta cultura y aun de los
principios cristianos... Es asf como 1a Iglesia en la realidad de A.L., fiel asu
fe en el Dios de 1a vida y a sumisién de salvacién y liberacién, da testimonio
en la persecucién y el martirio» 13.

11, BAZARRA Carlos, El riesgo del Esplritu, Clar, Bogots 1988. La vida segiin el Esplritu en
las comunidades religiosas de América Latina, Clar, Bogotd 1973,

12. COMBLIN José, El EspirituSantoy la liberacién, Panlinas, Madrid 1987, pp. 41-42. Sobre
¢l martirio en A.L. hay mucha bibliografia, Baste como muesira: DEBESSE Padl, Mdrtires
ltinoamericanos de hoy, Paulinas, Santiago de Chile 1991. Jon SOBRINO, Compa#eros de
Jesds. El asesinato-martirio de los jesuitas salvadorefios, Sal Tegrae, Samander 1989,
MARINS J. - TREVISAN T.M., Martirio, Memoria perigosa América Latina hoje.
Paulinas, Sao Paulo 1984.

13. SOBRINQ Jon, Los vientos que soplaron en Santo Domingo, en CRRISTUS, 663 (1993)
31
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Hay una espiritualidad del martirio que viene a culminar y autenticar Ia
espiritualidad de 1a miseria y la de la misericordia. Si en algin Iugar se da la
santidad es sin duda en el hecho de dar la vida. «No hay mayor amor que dar
la vida» (Jn 15,13).

Se ha criticado mucho el silencio del documento dominicano sobre los
madrtires, sobre todo cuando para proclamar 1a nueva evangelizacidn, se hace
un llamado a 1a santidad. Aquf tenfa la Iglesia la gran oportunidad de ofrecer
un motivo de credibilidad histérica, de mostrar la santidad en personas
concretas.

«En América Latina, el martirio no es la anécdota o 1a excepcidn, sino
una realidad masiva inocultable: es Ia novedad, 1a gracia, el credencial y sello
de la evangelizacién mds genuina que se ha llevado a cabo entre Medellfn y
Santo Domingo. El silencio es, por lo tanto, absolutamente incomprensible,
altamente sospechoso y, sobre todo, sumamente empobrecedor. Ignorar a los
mdrtires significa realmente prescindir de los signos de los tiempos, tanto en
cuanto éstos describen aquello que caracteriza una época -el martirio-, por su
masividad, es lo m4s novedoso y caracterfstico de la historia reciente de la
Iglesia en A L. como en cuanto expresan, por su calidad, 1a presencia de Dios
entre nosotros» 14,

Y juntamente con los que han dado su vida de modo cruento, hay que
mencionar el martirio en sentido lato, ese dar 1a vida dfa a dia en la pobreza,
en el sufrimiento, en 1a persecucidn, sobre todo si se es perseguido dentro de
la misma Iglesia. La incomprensién que envuelve a los que se solidarizan,
misericordiosamente, con los pobres, aunque sobre el papel se ensalce esta
opcién. Porgque en la préctica el que se compromete con los pobres queda
muchas veces «excomulgado», silenciado ¢ desprestigiado.

Es un martirio no canonizado oficialmente, pero no por eso deja de ser
martirio, prueba de amot, signo de 1a presencia del Espfritu.

Y con esta tercera mediacion se cierra el cfrculo hermenéutico y se
regresa ala primera mediacion, lade lamiseria. Yo calificarfaesta circularidad

14. SOBRINO Jon, art. cit. pp. 36-37.
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como la de las tres «M»: miseria, misericordia y martirio. Dentro de esta
circularidad encontramos signos del paso del Espfritu por América Latina,
signos que nos permiten hablar de una espiritualidad latinoamericana. «El
modelo de santidad que surge del pueblo latinoamericano revela a los cristia-
nos de Europa y Norteamérica el «reverso de 1a historia» 13, Porque 1a santidad
(la espiritualidad) no es sélo el punto de llegada, sino todo el proceso, el
itinerario hacia el Reino no se realiza desde una situacién neutra, sino desde
el anti-Reino. En términos de espiritualidad, dirfamos: «desde ¢l anti-Espfri-
s, La conflictividad estd presente.

El anti-Espfritu genera egofsmo, pobreza, sufrimiento, todo lo que
llamamos miseria. El Espfritu suscita la misericordia en solidaridad con todos
los empobrecidos para realizar €l plan de Dios. Y ante esa actitud el anti-
Espiritu reacciona con la muerte de los misericordiosos. Pero el martiriono es
el fin, sino que a su vez hace germinar nuevos misericordiosos para seguir
combatiendo 1a miseria. Es lo que ya Tertuliano escribié: «La sangre de los
mdrtires es semilla de cristianos».

- Con otras palabras, se trata de un éxodo desde el mundo de la discordia
(injusticia, violencia, pobreza) hacia Ia tierra prometida de la concordia
(humanidad, hermandad), El recorride se hace a través de la misericordia
(solidaridad, fraccién del pan). No es s6lo un juego de palabras.

He aquf el misterio de una espiritualidad incomprendida, como
incomprendido resuité Jesus de Nazaret y el mismo evangelio, escédndalo para
los judfos, necedad para los gentiles (1 Cor 1, 23).

2. RASGOS DE LA NUEVA ESPIRITUALIDAD

Analizada nuestra realidad, hemos llegado a la conclusién de que la
espiritualidad de 1a nueva evangelizacitn no es s6lo la santidad «sin mancha
ni arruga» (Ef 5,27), sino ¢l proceso de humanizacién, de ir pasando de lo
menos humano a lo mds humano. En ¢se proceso acnia el Espfritu, hay
espiritualidad con sus luces y sombras.

15. HOONAERT E., Modelos de sarvidad a partir del pueblo, en Concilium 149 (1979) 374.
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Es bueno no perder de vista Ia meta, pero implica el riesgo de
desentendemos del camino. Porque el premio lo ¢a Dios, pero ¢l itinerario es
1a respuesta nuestra a las exigencias del Espfritu.

Desde este 4nguloes como se expresa, por ejemplo, S. Cesdreo de Arles,
hablando de 1a misericordia: «Quien desee alcanzar misericordia en el cielo
debe €1 practicarla en este mundo, Hay en el cielo una misericondia, a la cual
se Hega a través de la misericondia terrena. Dice la Escritura; Seflor, tu
misericordia llega al cielo. Existe, pues, una misericordia terrena y humana,
otra celestial y divina. ;Cu4l es la misericordia humana? La que consiste en
atender a las miserias de los pobres. ;Cudl es 1a misericordia divina? La que
consiste en el perdén de los pecados. Todo 1o que da la misericordia humana
en gse tiempo de peregrinacién se 1o devuelve después 1a misericordia divina
enla patria definitiva. Dios, en este mundo, padece frfo y hambre en la persona
de todos los pobres. El mismo Dios que se digna dar en el cielo, quiere recibir
enlatierra.., No apartes tu mirada de lamiseria de los pobres si quieres esperar
confiado el perdén de los pecados» 16,

Lacrftica de S. Cesdreo a la pretensién de una misericordia divina sin
pasar por la misericordia humana, es la misma que algunos le hacen al
documento de Santo Domingo en cuanto ala figura de Jesucristo, Et documen-
to prefiere presentar el Cristo glorioso, el etemo, el celestial, y deja en
penumbrala figura del Jesiis histérico, el solidario con los pobres, el persegui-
doporlaautoridad, el crucificado. «Eldocumento, al confesar a Cristo, apuesta
por los titulos y las formulaciones teolégicas del corpus paulino y de la
dogmitica posterior. El documento elude los evangelios» 17,

Y con la misma légica, la teclogfa subyacente en el documento parece
centrar 1a presencia del Espfritu en a realidad eclesial y religiosa, pero ignora
su presencia en el mundo. Nos encontramos con dos espiritualidades antagé-
nicas: «Si s6lo en la Iglesia hay Espfritu, 1a Iglesia es 1a que tiene que dary Ios
demdsrecibir, laIglesia tiene que ensefiar y los demds aprender... Sinembargo,
si hay Espfritu en el mundo, no sélo es posible el didlogo, sino que es

16. S. CESAREQ DE ARLES, Sermén 25, 1; CCL 103, 111-112.
17. TRIGO Pedro, La Asamblea y el Dpcumento en SIC 550(1992) 448.
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imperativo... En 1a Iglesia hay Espiritu, pero ¢l Espiritu no cabe enelia, y ella
€s sacramento en cuanto es capaz de reconocerlo fuera de ella y ayuda alos
demds a discernirlo y a secundarlo mediante 1a historia de Jesiis» 18,

El primer rasgo, por consiguiente, de la espiritualidad es el reconoci-
mienio del Espiritu en la persona humana, y no sélo en 1as personas de la
Iglesia. «Jesucristo, Salvador de los hombres, difunde su Espiritu sobre todos
sin acepcién de personas. Quien en su evangelizacién excluya a un solo
hombre de su amor, no posee el Espfritu de Cristo; por eso, la accién apostélica
tiene que abarcar a todos los hombres, destinados a ser hijos de Dios» (Puebla
205). «Todos fundamentalmente iguales y miembros de 1a misma estirpe,
aunque ¢n diversidad de sexos, lenguas, culiuras y formas de religiosidad,
tenemos por vocacién comun, un dnico destino que nos convierte en
evangelizados y evangelizadores de Cristo en este continente» (Puebla 334).
«Cada hombre latinoarnericano debe sentirse amado por Dios y elegido por El
eternamente» (Puebla 335).

En el documento dominicano se cae en cierto sobrenaturalismo y se
tiene Ia impresidn de que se estd lejos del reconocimicnto de la autonomfa de
las realidades temporales. Conel Concilio, nosotros afirmamos que a realidad
es ontoldgicamente cristica, independientemente del conocimiento (GS 36).
«El documento parece reducir 1a promocién humana a una etapa previa a la
evangelizacion, que necesitadelarectaintencién sobrenatural para relacionar-
se con el Evangelio» 19, En 1a misma idea abunda Trigo: «Asf, pues, a nivel
estructural, la primacfa no la tiene 1a esfera religiosa o 1a explicitamente
cristiana sino la accidn espiritual, que consiste en dar vida a ios privados de
vida» 20, La accion espiritual es toda aquella en que se coincide con el Espiritu,
No hay por qué dicotomizar la realidad como si parte fuera sagrada y parte
profana. Todo es sagrado y todo es profano, Todo es profano porque tiene su
consistencia, sus leyes intramundanas que deben ser respetadas. Y todo es
sagrado porque todo estd relacionado con el Espfritu que lo cred todo y lo
acompafia con su presencia de gracia.

18. TRIGQ Pedro, art. cit. p. 450.

19. TABORDA Francisco, Nueva Evangelizacion, promocién humana cultura cristiona, en
CHRISTUS 663 (1993) 43.

20, TRIGQ Pedro, art. cit. p. 451.
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En el 1ibro ya citado de Comblin, antes de hablar del Espiritu Santo en
la Iglesia, se demuestra que ¢l Espfritu ya aciva en el mundo. «La accién del
Espfritu Santo no se realiza solamente dentro de 12 Iglesia o por medio de la
Iglesia. Si por un lado hay obras faraénicas que no son movidas ni mucho
menos por la fuerza det Espfritu, por otro hay fuerzas que construyen a la
humanidad y Ja restauran: todo 1o que contribuye a salvarlalibertad es movido
también por el Espfritu Santo» 21,

«La salvacion consiste en dejar que el Espiritu dirija nuestras vidas. La
unica salvacion de Jesus estd, pues, igaalmente en la Iglesia y en el mundo. El
tinico sentido de 1a Iglesia es sacramentalizar esa salvacion» 22,

Espiritualidad humana, terrena, profana en buen sentido. Consecuencia
de ese primer rasgo serfa tambi¢n una espiritualidad ecoldgica. Santo Domin-
golo reconoce explicitamente al proponer la siguiente lfnea pastoral; «Cultivar
una espiritualidad que recupere ¢l sentido de Dios, siempre presente en la
naturaliza. Explicitar 12 nueva relacién establecida por el misterio de la
encamacién porla cual Cristo asumi6 todolo creado.... Aprender de los pobres
a vivir en sobriedad y a compartir y valorar Ia sabidurfa de los pueblos
indfgenas en cuanto a 1a preservacidn de la naturaleza como ambiente de vida
para todos» (169),

En ¢l texto aprobado por los Obispos en Santo Domingo, se decfa que
la nueva evangelizacién exige la conversién pastoral de 1a Iglesia, con
estructuras y dinamismos que 1a hagan cada vez con mds claridad «signo
eficaz, sacramento de salvaciénuniversal para iodaslas creaturas de Dios (30).
El Vaticano al aprobar el texto suprimid esa frase final: «para todas las
creaturas de Dios» con o que se desdibuja un poco 1a vertiente ecolégica 23,

De todos modos no cabe duda que el mundo material necesita también
ser humanizado porque de 1o contrario el mismo ser hurmnano serfa el primero

21. COMBLIN José, ob. cit., p. 99,
22, TRIGO Pedro, a1 cit., p. 454.
23. ARNOULD Jacques, Spiritualité et ecologie, en La Vie Spirinzelle, 704 (1993) 299-302.
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en pagar las consecuencias de la destruccidn biol6gica que €l mismo estd
Hevando a cabo. Sin por eso caer en ciertas ingenuidades que levarfan a dar
prioridad a 1a nawraleza por encima del hombre.

Espiritualidad humana, espiritualidad ecolégica. Un tercer rasgo, ya
implicado en los anteriores, serfa una espiritualidad ecuménica. Si no puedo
excluir de mi amor a un solo hombre, la peticién de Jesys en la tltima cena:
que «todos sean uno» (Jn 17,11) se orienta a un ecumenismo real. Santo
Domingo dice: «el ecumenismo es una prioridad en la pastoral de Ia Iglesia de
nuestro tiempo «(135). Se habla de los hermanos separados, de los judios
musulmanes y de las religiones no cristianas, particularmente de las religiones
indfgenas y afroamericanas, «durante mucho tiempo ignoradas o marginadas»
(137). Un motivo de colaboracién debe ser 1a defensa de Ia creacién y el
equilibrio ecoldgico (138).

Surgen dudas sobre el sentido teolégico de este ecumenismo. Un
Obispo escribié: «Poco ecumenismo en Santo Domingo» 24 ;Se entiende
como proselitismo y vuelta de todos a lo catélico-romano? Esa actitud no serfa
segin ¢l Evangelio. El Evangelio es bi-direccional, evangelizar y dejarse
evangelizar, porque damos por supuesto que también en los otros hay Espitit.

Sin embargo quizds uno de los mayores apones teéricos de Santo
Domingo est4 en el reconocimiento del otro: la mujer, el indigena, el negro.
jOjald que no se quede todo en el papel! «Y ¢s que lo <<otro>>> es unaeficaz
mediacién de 1o que en el misterio de Dios hay de <<alteridad>>. Ponemnos
antelo otro, dejandole serotro, es una formaeficaz de ponernos ante el misterio
de Dios... Por 1o que toca al reconocimiento de 1a mujer habré que decir que
el mundo ha evangelizado a la Iglesia antes que ésta a aquel; y que 1a Iglesia,
por lo tanto, debe en esto aprender del mundo y agradecérselo» 23,

Esta espiritualidad humana, ecolégica y macroecuménica se debe
caracterizar no s6lo por la verdad intelectual, sino fundamentalmente por la

24. HOURTON Jorge, Poco ecumenismo en Santo Domingo, en Pastoral Popular 226 (1993)
13,
25. SOBRINO Jon, Los vientos gue soplaron en Santo Domingo, en CHRISTUS 663 (1993) 35.
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cordialidad misericordiosa. Hoy estamos hablando de 1ateologfano s6lo como
«intellectus fidei», sino primordialmente como «intellectus amoris» 26,

Y es quelamiseria y el martirio estén reclamando de nosotros, por parte
del Espfritu, esa actitud de misericordia. Otra de las comecciones que el
Vaticano hizo al texto de Santo Domingo fue, en ¢l mimero 13, a la frase
«Evangelio de la justicia» afiadir «del amor y de 1a misericordia». Mientras el
amor y 1a misericordia no se utilicen para encubrir la injusticia, es manifiesto
que la justicia sola no soluciona todos los problemas, Necesitamos también la
misericordia como expresién de la gratuidad con que Dios nos ama. La
realidad de la miseria y del martirio clama misericordia 27,

Ademds Santo Domingo pide que el Evangelio entre en didlogo activo
con la modemidad y lo post-modemo, sea para interpelarlos, sea para dejarse
interpelar por ellos (24}, Més adelante afirma: «La postmodemidad es el
resultado del fracaso de la pretensién reduccionista de 1a razén modema...
Tanto la modernidad, con sus valores y contravalores, como la
postmodernidad en tanto que espacio abierto a la trascendencia, presentan
serios desaffos a la evangelizacién de la cultura (252) 28,

Pues bien, 1a dimensidn afectiva de la espiritualidad responde a los
planteamientos de la postmodemidad, sin rechazar en absoluto el valor de la
razén. Si queremos sintonizar con el hombre de nuestro tiempo tenemos que
ponerun poco de calor en nuestra espiritualidad, fundamentarla sobre todo en
¢l testimonio, serdn mis testigos hasta los confines de la tierra» (Hech 1.8) y
dejarnos impactar por la misericordia, y no dejamos encadenar a un frfo
racionalismo.

26, SOBRINQ Jon, ;Cdmo hacer ieclogla? LaTeologia como intellectus amoris, en Sal Terrae
(1989) 397-417.

27. Cfr. SOBRINO Jon, El principio-misericordia. Bajar de la cruz a los pueblos crucificados.,
Sal Tervae, Santander 1992,

28.Cfr. MARDONES José Maria, Postmodernidad y Cristianismo, Sal Terrae, Santander 1988;
MARDONES José Marfa, Ei desafio de la postmodernidad al cristianismo, Fe y
Secularidad, Madrid 1988. GONZALEZ-CARVAJAL Luis, Ideas y creencias del hombre
actual, Sal Terrae, Santander 1991. KUNG Hans, Teologia para la postmodernidad,
Alianza editorial, Madrid 1989. ZUNZUNEGUI José Maria, El homo religiosus hoy, en
Iglesia Viva 146 (1990) 151-176,. TRACY D., Dar nombre al presente, en Concilium 227
(190) 81.107.
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Tal vez pudiéramos destacar otros rasgos de la espiritualidad que
reclama América Latina y ¢l Caribe, pero lo dicho es suficienie para un
desarrollo ulterior y més profundo.

3. NUEVA FORMACION ESPIRITUAL

(Hacia dénde caminar? El Espfritu va sefialando el camino: junto a los
empobrecidos, junto a los mdrtires, viviendo la solidaridad misericordiosa.

Mi4s que de evidencia, se trata de docilidad a las inspiraciones y
mociones del Espiritu. Se trata de generosidad.

Respetando el pluralismo y la libertad de los hijos de Dios dentro de 1a
espiritualidad - «donde estd el Espfritu del Sefior, allf est4 1a libertad» (2 Cor
3,17)- yo pienso que lo urgente ¢s 1a formacién para 1a nueva evangelizacién
y su espititualidad. Santo Domingo lo dice hablando de los laicos: «Los fieles
laicos comprometidos manifiestan una sentida necesidad de formacién y de
espiritualidad (95). No séle los laicos. Hay muchos clérigos y religiosos,
anquilosados en un pasado estéril, que no han descubierto 1a novedad del
Evangelio. Parodiando al documento dominicano, pueden hablar de Cristo,
pero no son cristianos «(265).

(Somos conscientes de que ienemos que cambiar y convertimos al
Espfritu que tiene cada dfa una palabra nueva para nosotros? ;Estamos
dispuestos a romper esquemas para ponemos en seguimiento de Cristo con la
creatividad propia del Espiritu? ;C6émo formamos alos cristianos de mafiana,
a los religiosos del futuro?

Santo Domingo tiene unas indicaciones clarividentes cuando alude ala
educacién. Por ejemplo, hablando de las mujeres, establece: «crear en Ia
educacién nuevos lenguajes y simbolos que no reduzcan a nadie a la categorfa
de objeto, sino que rescaten el valor de cada uno como persona» (109). He
subrayado lo que me parece fundamental, como tarea educativa y como
evangelizacién: todos somos sujetos, hunca objetos, y el sujeto es responsable,
dialégico, irrepetible. La relacién interpersonal nunca puede derivar a la
relacién de un sujeto que ensefia, impone, coacciona a otro reducido a la
categorfa de objeto. La evangelizacién y la formacién debe mantenerse
siempre dentro del cauce sujeto-sujeto. Nadie lo discute en teorfa, pero enla
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préactica es un pecado frecuente reducir al otro a la categorfa de cosa. El
recongcimiento del otro como distinto, su aceptacion sin pretender domesti-
carlo a nuestraimagen, hemos dicho que es qulzés uno de los més importantes
aportes de Santo Domingo.

«Ningiin maestro educa sin saber para qué educa y hacia dénde educa.
Hay un proyecto de hombre encerrado en todo proyecto educativo; y este
proyecto vale 0 no segdn construya o destruya al educando. Este es el valor
educativo» (265). Hay supuestas educaciones que despersonalizan, porque
s6lo ensefian a repetir. Laeducaciénno es imponer algoextrinsecamente, sino
ayudar a salir lo que cada uno lleva dentro, al estilo de 1a partera, Es 1a tarea
mayéutica 29,

Esa esla prdctica del Espfritu, es la espiritualidad de la formacion, y la
formacién espiritual. Cuando todos nos reconocemos como formadores y ala
vez como formandos, hasta la muerte %.

Con todo lo que hemos escuchado a Santo Domingo y reflexionado,
podemos concluir dando una definicién aproximada de espiritualidad. «Es Ia
forma de ser y de vivir que relaciona a uno con la totalidad de la realidad, en
lo que ésta nenc de histérico y transcendentes. No s6lo lo transcendente

luminoso, sino el caminar hlsténco por este valle de 14grimas 31.

No me ha sido pomble en 1a brevedad de un antfculo desarrollar todala
espiritualidad lqtmoamen_cana Santo Domingo ha dado unas Hneas. Otraslas
vadando con su peregrinar ¢l pueblo pobre y creyente de América Latina y ¢l

29. Esta idea viene ya desde Medellin, Educacidn liberadora, esto es, la que convierte al
educando en sujeto de su propio desarrollo (Medellfn, IV, 8). La educacion evangelizadora
deberd reunir las siguientes caracteristicas... convertir al educando en sujeto, no sélo de su
propic desarrollo, sino también al servicio del desarrollo de 1a comumidad (Puebla 1630,

30.TORRES QUEIRUGA A. Larevelacién de Diosen larealizacion del hombre, Cristiandad,
Madrid 1987, SEGUNDO Juan Luis, EI Dogma que libera, Sal Terrae, Santander 1989.

31.SOBRINO Jon, Liberacidn con espiritu. Apuntes para una nueva espiritualidad, Sal Terrae,
Santander 1985
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Caribe. Afortunadamente tenemos ya estudios muy sélidos sobre nuestra
espiritualidad 32,

El desafio es vivir a fondo la espiritualidad del Evangelio y no quedar-
nos simplemente en la teorfa. Tenemos que agradecer a Santo Domingo el
esfuerzo que hizo por animar nuestra espiritualidad, y a pesar de las lagunas
del documento -ninguna realidad histdrica alcanza la perfeccién- aprovechar
1o que el Espfritu dijo para nuesira edificacién. También Dios se sirve de lo
negativo para hacer florecer con pujanza la vida del Espfritu en nuestra
debilidad.

Hago mfas las palabras conclusivas de Santo Domingo: «Nos coloca-
mos bajo 1a accion del Espfritu Santo, que desde Pentecostés conduce a la
Iglesia con amor... Estamos seguros de que no nos ha de faltar su auxilio para
que continuemos, desde Santo Domingo, més unidos entre nosostros... y a
pesar de nuestras limitaciones, podamos impulsar con entusiasmo en
Iatinoamérica y €l Caribe el anuncio de Jesucristo y de su Reino» (301).

32.He aqui algunas obras més destacadas: GUTIERREZ Gustavo, Beber en su propio pozo,
Sigueme, Salamanca 1984, ESPEIA Jesds, Espiritualidad y liberacién, CEP, Lima 1986.
JAEN Néstor, Hacia una espiritualidad de la Liberacion, Sal Temae, Santander 1987;
GALJLEA Segundo, El camino de la espiritualidad, 4 ed., Paulinas, Bogotd 1990;
CASALDALIGA Pedro - VIGIL José Marfa, Espiritualidad de lg Liberacién, Paulinas,
Santafé de Bogotd 1992; BONINO E., (Coord.) Espiritualidad y liberacién en América
Latina, DEI, San José 1982; MACCISE Csmilo, La espirituaiidad de la nueva
evangelizacién, Centro de Reflexion Teoldgica, México 1992,
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GENESIS Y EVOLUCION DE LA IDENTIDAD
DE LA IGLESIA LATINOAMERICANA

El conflicto de las representaciones

Jesus Maria Aguirre, sj

INTRODUCCION

En el mapa de los principales discursos sociales que predican identida-
des en relacién a «América Latina», 1a Iglesia Cat6lica ha sido una de las
agencias trasnacionales que con mayor vigor ha ido construyendo una identi-
dad socio-cultural latinoamericanaen abiertacompetencia conotros proyectos
en juego de interseccién y aun exclusién (Mateo 1993 : 10).

~ Aun admitiendo las diversas tendencias internas en la produccién del
discurso teolégico sobre la identidad cultural latinoamericana y su reconoci-
miento caleidosc6pico, como hemos comprobado en ¢l andlisis de los docu-
mentos preparatorios de la IV Conferencia General del Episcopado Latino-
americano, celebrada en Santo Domingo en 1992, sin embargo prevalece un
consensoinstitucional b4sico en torno a unaafirmacién oficial (Aguirre 1992).

A nuestro entender se ha minusvalorado en la literatura sociol6gica la
influencia de este tipo de discurso, sobreestimando la tesis de la radical
secularizacién de América Latina, sin considerar las mltiples imbricaciones
de los sectores que conforman la accién social, ni tampoco 1a diferencia entre
la funcién de 1a religién y la performatividad de las instituciones religiosas
(Bumer 1992 : 12; Ulloa 1992 : 112).
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Pocasinstituciones operanconlaarticulacién y penetracién delaIglesia
Carélicaenlosdiversos campos culturales conun desplazamiento de su accion
de las unidades parroquiales territorializadas a los centros educativos, univer-
sidades y medios de difusion masiva. De hecho ¢l mayor contingente de
activistas, vinculados a congregaciones religiosas, actia en las grandes con-
centraciones urbanas a través de toda la trama del tejido social, més alld de las
instancias de las circunscripciones locales.

Aunque cabe argumentar que esta influencia no es comparable con la
monopolizacidn ejercida durante 1a etapa colonial, parece simplista situarhoy
su irrelevancia en la lfnea de la curva descendente iniciada en ¢l perfodo
republicano, El nimero de Universidades Catélicas que al finalizar el siglo
XIX no alcanzaba m4s que a una y hoy rebasa el centenar, 1a red de mdés de
doscientas emisoras catdlicas de radio, principalmente educativas, regadas en
todo el territorio latinoamericano, o el contingente de 166 mil religiosos y
religiosas activistas ilustran la revitalizacién de unas fuerzas, que se han
recuperado, no tanto endégenamente sino contando con recyrsos humanos y
econdrmicos del exterior.

Mis atin 1a redencién de 1a funcion social de 1a religién en un perfodo
deintensa globalizacién y las ventajas de 1a Iglesia Catélica como corporacién
multicultural 1a convierten en uno de los agentes mds dindmicos en la
construccién de la identidad regional latinoamericana.

A pesar de 1a pérdida de la centralidad de 1a religién catdlica como
- vinculo universal de socializacién por encima de la lengua, la raza y el
territorio, ésta no sélo no ha quedado reducida al &mbito privado sino que se
ha posicionado comouna alternativa para otorgar unhorizonte ético de sentido
y pertenencia mds all4 de los pardmetros emocentristas y en un catalizador del
imaginario de la comunidad latinoamericana en busca de hogar espiritual
frente a la planetarizacién cultural ex-céntrica (PRO MUNDI VITA 1981;
Beyer 1990; Kiing 1991; Soka 1991).

Hoy 1a bifurcacion de las fuerzas religiosas bien sea hacia formas m4s
fundamentalistas y territorizalizadas o bien hacia modalidades m4s abiertas y
pluralistas se ha mostrado crucial en el desarrollo de los conflictos
etnoculturales. Su comprensién puede ser una manera preventiva de contribuir
a la superacion de barreras chauvinistas. En la actual coyuntura la despropor-
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cién creciente entre ¢l aparato institucional eclesidstico de crecimiento lento
y el incremento demogréfico acelerado, hace plausible 1a hip6tesis de que en
los préximos afios se exacerbarg 1a competencia multiconfesional, ya que Ia
ventaja cuantitativa de las fuerzas de la Iglesia Catélica en ¢l continente puede
ser contrarrestada por una presencia més intensiva y extensiva de las sectas
protestantes de origen fundamentalista enlos medios masivos (Ezcurra 1982;
Pixley 1985; Coleman 1992).

No es casual que el fenémeno llamado de las «dglesias Electrénicas» de
origen estadounidense en 1a fase de globalizacién cultural haya arrancado con
una fuerza inusitada y se haya expandido agresivamente hacia América Latina
(Hoover 1988; Assmann 1987; Vésquez 1988). Ahora bien lo que vaya a
deparar e! futuro en la aldea global macluhaniana estd sometido miés a
conjeturas que a comprobaciones (Garcfa Canclini 1990; Smith 1992;
Hamelink 1991; Wolf 1991),

1. LA FASE DE AUTOCATEGORIZACION

El proceso de autocategorizacion de la Iglesia Latinoamericana como
unidad regional ha recorrido un camino paralelo al de la legitimacién de los
Estados-Nacidn por pante del Vaticano y al auge de un pensamiento de
raigambre latinoamericana de algunas &lites catélicas.

Todavia en 1a enciclica «Etsi longissimo» de Pio VII (30-1-1816) se
intima a los obispos el principio de legitimidad, indiscutido enla Europade la
Restauracion, lo que equivalfa simultdneamente a reconocer una cristiandad
colonial dependiente de Espafia. Las transformaciones europea americana a
partir de 1820 son las que hardn adoptar al Vaticano una postura més flexible
ante los nuevos estados independientes. No hay que olvidar, porotra parte, que
la primera etapa de integracién eclesidstica habfa estado m4s vinculada a la
monarqufa espafiola que al Vaticano, por €l control que ejercfa aquella a través
de 1a figura del Patronato (Hans-Jiirgen 1985).

La fundacién y consolidacién de la cristiandad en el Nuevo Mundo
siguid la l6gica de la organizacién geografico-politica de las colonias y las
consiguientes necesidades administrativo-pastorales. De esta formala red de
vinculos intracontinentales perdurard m4s alld de la crisis de la independencia.
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Piénsese que yadesde principios de lacolonia se celebran encuentros eciesids-
ticos, en los territorios de los Virreinatos, que hoy comprenden varios pafses,
como en los Concilios Provinciales de México (1554, 1565 y 1585) yde Lima
(1551, 1567 y 1582), para tratar de cohesionar el campe catélico con las
instrucciones emanadas del Concilio de Trento.

Posteriormente la monarqufa, celosa de su poder, no permifird mas
Concilios Provinciales hastael siglo XVIII, enque se organizard el IV Concilio
Provincial Mexicano (1771} con el objeto de liquidar a la Compafifa de Jesiis,
una de ias 6rdenes que méds contribuyd a la compactacién continental por la
forma centralizada de su organizacién apostélica. Tampoco la injerencia de
la Congregacién de 1a Propaganda Fide, que pudo actuar en otros continentes
(Methol 1983 : 346). A juicio del historiador Pedro de Laturia hasta 1820 Ia
Santa Sede no conocfa siquiera la organizacion de la Iglesia de América bajo
¢l Patronato Espafiol (De Leturia 1960 : 236).

Enel proceso de fracturacion continental postemancipadora, frente alos
Estados nuevos, cuya tendencia era formar Iglesias Nacionales, el Papado
mantendrd 1a posicién de promover una unidad supranacional y supraestatat,
ligada directamente a Roma. El religamiento eclesial con Roma constituirg
parte del debate politico de los Estados nacientes y las posturas se polarizardn
entre quienes negocian la unidad con Roma, como es el caso anticipado de
Simén Bolivar enla Gran Colombia, y quienes adoptan 1aconcepcitn regalista
como la Monarquia Brasilefia.

La misién pontificia de 1923 a Rio de 1a Plata y Chile, dirigida por el
legado Giovanni Muzi, en 1a que participé ¢l Conde Giovanni Marfa Ferretti,
futuro Pfo IX (1846-1878) y primer Papa que conocié directamente €l Nuevo
Mundo, marcé un nuevo hito en ¢l proceso de reorganizacién eclesidstica. Y
¢elio a pesar de 1a interferencia que supuso la bula «Etsi iam dinx» (25-1X-1824)
de Ledn XII, en que el Papa lamentaba la situacién de la Iglesia y el Estado en
los pafses rebeldes de América Hispana.

Ya de hecho 12 problemadtica eclesidstica del Nuevo Mundo y de la
América Hispana era concebida en forma unitaria, independientemente de las
particularidades de las Iglesias Nacionales. Y precisamente las Iglesias loca-
les, exhaustas por los conflictos independentistas y posteriormente polftico-
sociales en el enfrentamiento conservador-liberal, buscardn la defensa
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institucional y 1a reconstruccién eclesidstica con el apoyo de Roma.

Una de las respuestas del ya Papa Pfo IX a estas demandas serd la
creacién en 1858 det Colegio Pfo-Latinoamericano en Roma. Este Colegio de
nombre mixto que conjuga el nombre del Papa fundador con la original
referencia a Latinoamérica, se funda para la formacién de las élites del clero
del ex-continente hispanoamericano a la sombra tuielar de Roma.

En su gestién confluye una inspiracién miltiple, como es natural en la
mayor parte de la constitucién de centros intemacionales, Su latinidad prove-
nfa tanto de las simpatfas hispanistas de sus fundadores, en eco del uso
semdntico ya difundido por el colombiano José Marfa Torres Caicedo, como
de la diferenciacién de otros colegios internacionales ya existentes en Roma
como el Germaénico. La asociacién de connotaciones religiosas al gentilicio
latinoamericano no es exclusividad de las élites clericales sino de los mismos
intelectuales como José Marfa Torres como puede evidenciarse en su poesfa
«1856: las dos Américas», donde exalta a alianza de las jévenes hacionales
sobre 1a base de «un mismo idioma, religién la misma, Leyes iguales, mismas
tradiciones» (Adao 1980 : 184).

La influencia francesa inspirada en Michel Chevalier parece menos
determinante dentro de la institucién eclesidstica, aunque como lugar comiin
¢l origen francés del término y su irradiacion, La tesis de la fertilizacién
cruzada parece la mds probable (Adao 1980; Medina 1979; Aldea y Cdrdenas
1987 : 415).

a) Primer Concilio Plenario de América Latina : 1899

Finalizando ya el siglo XIX, las conmemoraciones del IV Centenario
del Descubrimiento -1892- y la preparacién de las Conferencias
Interamericanas, cuya primera reunién se celebré en Washingion en 1889-
1890, ofrecerdn el clima propicio para 1a propuesta del Papa Le6n: convocar
el primer Concilio Plenario de América Latina. Los festejos del IV Centenario
favorecieron la reconciliacién entre las €lites intelectuales espafiolas e «hispa-
noamericanas» (Rubén Darfo, Rodé, Ugarte, etc.). Incluso serd un presidente
argentino, Irigoyen, el que instaure el 12 de octubre coino Dfa de 1a Raza en
una reafirmacioniberoamericana contra ¢l «Big Steak». Lanueva dialécticase
polariz6 en la oposicién panamericanismo-hispanoamericanismo,
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Por fin 1a convocatoria se hard efectiva con las letras apostélicas «Cum
divmumum», expedidas en 1898, Sumotivacidn deja alas claras la concepcidn
de latinidad asociada al factor émico y 1a impronta del descubrimiento de
América, vinculada a 1a primera evangelizacién:

«Desde 1a época en que se celebré ¢l cuarto centenario del descubri-
miento de América, empezamos a meditar seriamente en el mejor modo de
mirar por 10s intereses comunes de la raza latina, a quien pertenece més de la
mitad del Nuevo Mundo» (Actas, p. XXI-XXII).

Si bien el descubrimiento puede considerarse como acontecimiento
compartido en simultaneidad con todo el Nuevo Mundo, se destacala diferen-
ciacién racial del subcontinente en oposicion al norte sajén, e implfcitamente
el divergente proceso de colonizacién cultural y religiosa.

Entre estos «intereses comunes de 1a razalatina» se presupone, tal como
lo habfan expresado mucho antes José Marfa Torres Caicedo, Rubén Darfo,
Ugarte y otros, la unidad lingiifstica y 1a defensa de 1a retigién cat6lica, ala que
se adscriben Ia mayor parte del contingente de «raza latinax.

La iniciativa de la organizacién parie de¢ Roma, preocupada por la
situacién de cristiandad en afliccién {«christianitas aflicta»), en la que el
crecimiento dernogrifico -60 millones de seres dispersos en més de 21
millones de kilémetros cuadrados~, y los embates del liberalismo
decimonénico, conllevan a 1a descristianizacion (Sanchez-Albomoz 1977 :
160}.

Lacelebracién de este Primer Concilio Plenario del Episcopado Latino-
americano en 1899, en el que participardn las 18 repiblicas existentes, pues
aiin Panam4 y Cuba no eran independientes, significard una reestructuracién
eficaz de las relaciones del episcopado de los estados-nacién, aislados durante
el perfodo republicano y 1a gradual recuperaciénde loslazos conel catolicismo
popularde las masas delaregion, que atinmantenfan inercial y sincréticamente
las tradiciones religiosas.

La exaltacién det cardcter cristiano del alma latinoamericana en el
sermén inaugural del Arzobispo Soler de Montevideo y la oraci6n fiinebre
pronunciada por el obispo Potos{, don Ignacio Montes de Oca para conmemo-
rar alos obispos muertos en los cuatrocientos afios a partirdela evangelizacién
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ibérica, no dejan sombra de duda sobre el cardcter no s6lo latino sino
hispandfilo de este Concilio.

El orgullo latino y la asuncién de los valores hispanos heredados
contrastan con las diatribas que afios antes lanzara el chileno Francisco Bilbao
en «El Evangelio Latinoamericano» contrala raigambre hispanica de nuestros
pueblos y con la fascinacién mostrada por et progresismo de los Estados
Unidos (Aldea y Cérdenas 1987 : 523).

Elproyecto restauracionista de la cristiandad en el nuevo marco polftico
queda también confirmado por la «Carta Sinodal al Clero y al Pueblo de 1a
América Latina», publicada en 1a clausura cuando se reconoce como especial
favor divino el haber poblado «prodigiosamente 1a América de raza latina y
catblica» (Actas, p. CXLIV-CLX).

El texto det Concilio ordenado en 998 articulos no hace mencion de los
anteriores Concilios y Sinodos indianos, pero ello no parece deberse tanto
como explica el historiador Cdrdenas solamente a una menor conciencia, sino
sobre todo el modo centralizado de 1a produccién discursiva del Vaticano. (Y
de ello es prueba incluso el dltimo documento de la IV Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano, celebrada recientemente y casi aun siglo de
distancia).

b) Primera Conferencia General del Episcopado Latino-
americano ; Rio de Janeiro 1955

Después del impasse que sufrieron las relaciones con Roma durante las
dos guerras europea (1913-1917) y mundial (1939-1945} y tras la consulta
realizada por la Secretaria de Estado, a solicitud del Santa Padre, a los obispos
de Latinoamérica, ¢l Papa Pfo XII a principios de 1954 y con ocasién de la
celebracién del Congreso Eucarfstico Internacional de Rfo de Janeiro, dispone
que se reidna en la misma ciudad una Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano.

El Papa vislumbra que en América Latina estd la gran reserva del
catolicismo mundial, yaque seginindica en carta al cardenal legado Adeodato
Giovanni Piazza «constituye mds de una cuarta parte del orbe catélico» (AAS
1955 : 539).
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A juicio de 1a Iglesia, los 160 millones de latinoamericanos, expuestos
a las nuevas contingencias de una modermizacion acelerada de signo contra-
puesto liberal o marxista, y al expansionismo agresivo de las iglesias protes-
tantes, tenfan que ser defendidos en sus rafces culturales catélicas.

Eldesarrollo de los partidos comunistas de América Latinaconel apoyo
de 1a URSS y el desplazamiento de unos 7 mil misioneros protestantes del
extremo oriente asidtico 2 América Latina, en su mayor parte de origen USA,
conmocionan al catolicismo latinoamericano, que marchaba al ritmo inercial,
propio de las sociedades tradicionales. De los 50 mil adherentes al
protestantismo que se estimaban en 1890, la cifre asciende a 3 miliones y
medio en 1952 (Hourtart y Pin 1965; Methol 1968; Rama 1977).

Asf se explica la reaccién defensiva de esta Primera Conferencia entre
cuyo objetivos s¢ propone:

«El estudio, en forma concreta y con resoluciones pricticas, de los
puntos més fundamentales y urgentes del problema religioso de América
Latina desde el doble aspecto de la defensa y de la conquista» (AAS,
XXXXVH 1955 : 539-544),

Entra ios actores hostiles que se mencionan en 1a competencia por un
control del espacio de identificacion catélica latinoamericana aparecen el
laicismo y la masoner{a, enquistados en los gobiemnos, el protestantismo con
incontables recursos provenientes de Estados Unidos, el comunismo difundi-
do entre las masas depauperadas y un espiritismo ancestral y sincrético. La
l6gica del discurso, congruente con la carta del Papa, habla del orgullo
latinoamericano por la fe catélica y de la necesidad de «salvaguardar el
patrimonio de 1a fe cat6lica en América Latina» (ibid. 119).

Pero, si bien los contenidos de la Conferencia no sobrepasan cuanto fue
dispuesto en el Concilio Plenario Latinoamericano, la decisién de crear un
«Consejo Episcopal Latinoamericano» con cardcter permanente supondra un
cambio cualitativo en la autoafirmacion latinoamericana. Su composicién por
representantes de las Conferencias Episcopales Nacionales de la América
Latina y hasta fa participacién financiera con una contribucién proporcional de
cada nacién profundizaran una conciencia préctica mas auténoma ante Roma
y ante los organismos catélicos de Estados Unidos, Canad4, Espafia y Portugal,
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asf como abrirdn un espacio de autodefinicién cultural menos mediatizado
{(Documento de Rfo de Janeiro 1955).

2. EL CONFLICTO DE LAS DIFERENCIACIONES

Sienlaprimera parte de autocategorizacién y afimnacién de 1aidentidad
catélica latinoamericana hemos revelado una estrategia defensiva de una
cristiandad en peligro y en fuerte oposicién a los contrincantes reales o
virtuales , 1a etapa inaugurada por la II Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano en Medellin desplaza su interés hacia la negociacién y hacia
1a competencia m4s civilizada en la disputa de las representaciones sociales
sobre el continente.

a) La Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano :
Medellin 1968

El Concilio Vaticano II, convocado por Juan XXIII en 1959 bajo 1a
consigna del «<aggiomamiento» nodejé de sorprender al mundo catélico y més
en especial a la Iglesia Latinoamericana que debfa de celebrar su cumbre en
Rio de Janeiro con perspectivas de largo plazo.

Entre los retos planteados por el Concilio bajo el «signo de los tiempos»
resaltan la invitacién a una confrontacion con un mundo en répida evolucién,
que ya no es uninimemente cristiano sino pluralista, y la respuesta a una
secularizacion cada vez mds globalizadora (Cetrulo 1972; Zea 1986).

La participaci6n latinoamericana en el Concilio Vaticano I, si excep-
tuamos las actuaciones dentro y fuera del aula conciliar del chileno Mons.
Manuel Larrain o de Mons. Herdel C4dmara, fue modesta. Aun sepresentando
los 601 prelados latinoamericanos un 22% de los padres conciliares y un 38%
de los cat6licos nominales del mundo, sus S0 peritos se perdfan entre los 219
de las iglesias europeas 0 318 de la curia romana.

Ello no fue obstdculo para que la contagiosa euforia conciliar (1962-
1965), el triunfo de los deméceratacristianos en Chile (1964) y las esperanzas
desarrollistas, alentaran un movimiento sin par, a veces contradictorio entre
los catélicos activos. En este marco se producen 1a convocatoria extraordina-
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ria de 1a X Asamblea del CEL.AM en Mar de Plaia sobre ¢l tema: «Presencia
activa de la Iglesia en el desarrollo y en la integracion de América Latina»
(1966), 1a difusién de 1a enciclica «<Populorum Progressio» de Pablo VI{1967)
yla«Declaracién de Obisposdel Tercer Mundo» (15-VIII-1967) poriniciativa
de Dom Helder Camara,

Estos discursos fraguaron un espacio critico legitimo por Roma y ¢l
CELAM para una discusién abierta sobre los temas de reforma eclesial y las
posturas sociopoliticas frente a 1os proyectos desarrollistas, a los que tendfa a
uncirse el catolicismo mec4nicamente. Por primera vez el discurso de la
salvacion de América Latina comienza a ser asociado a la liberacion de un
tercio de 1a humanidad neocolonizada econémica, polftica y culturaimente.

Desde el punto de vista ideoldgico la 11 Conferencia de Medellin
marcard la fase de transicién entre la filosoffa tradicional asistenciatista, aun
en sus versiones tecnocréticas, y 1a corriente liberacionista, que asumfa si no
abiertamente el andlisis marxista, sf al menos la teorfa de la dependencia,

En ¢l campo semdéntico del discurso de Medellin, un tanto
homogeneizador de la condiciones culturales de los pafses latinoamericanos,
se manifiesta una fuerte autoestima por la preparacion netarente latinoame-
ricana de la agenda, por la recepcién original del cristianismo en nuestros
pueblos, yla innovadora articulacién teoldgica de un integracionismo, basado
en la liberacidn de 1os pueblos,

Veinte referencias desglosadas sobre lasituacionlatinoamericana como
un conjunto unitario, en que son distinguibles hasta los diagndsticos de la
CEPAL, y seis alusiones explicitas al proceso de integracién socio-cultural del
continente, revelan una toma de conciencia inusitada de su especificidad
socio-cultural (Medellin 1968).

Al rechazar el discurso de la defensa de la cristiandad, asociada al
pasado colonial, Medellin pone las condiciones para una redefinicién
latincamericanistadel continente de cardciermds ecuménico, capaz de superar
los conflictos de un reduccionismo cultural catdlico y mds adn posibilita las
negociaciones con otros grupos de matrices confesionales ¢ ideoldgicas
diversas en ¢l horizonte de la liberacién, La confesionalidad, a menudo
legitimadora de 1a dominacidn, pasa a segundo término ante 1as preocupacio-
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nes antropocéntricas del hombre latinoamericano, sumido en la servidumbre
neocolonial,

El documento reconoce la «falta de integracién socio-cultural»
{Medellfn 1,2) y destaca la necesidad de una integracién, no solamenie
econdmica sino pluridimensional «que abrazan al hombre totalmente conside-
rado: social, polftico, cultural, religioso, radical», y capaz de transformar un
«nacionalismo exacerbado» (Medellin II, 11-12). La sensibilidad particular
sobre la dimensién socioeconémica hace pasar a segundo plano [a reconocida
diversidad etnocultural de grupos sometidos a la marginalidad social.

Al diagnosticarla situacién comunicacional se alerta sobre ¢l control de
«grupos econémicos y polfticos nacionales y extranjeros, interesados en
mantener el ‘status quo’ social» (Medellfn : XV1.2). Exiranjeridad que
obviamente debe ser referida en el contexto del «ingroup» a pafses no
latinoamericanos. Por otra parte se recomienda «estimular la produccion de
unmaterial adaptado alas variadas culturas locales(...) paraque promuevalos
valores autéctonos» (Medellfn : XVI1,18). Al no explicitarse tales valores, se
suponen las implicaciones axiolégicas y confesionales expresadas con énfasis
en las anteriores conferencias y ahora con sordina gracias a las actitudes
dialogantes promovidas por el Vaticano IL Se trata de una autocategorizacién
mé4s abierta al futuro, que cristalizadora del pasado.

América Latina se figura en el plano discursivo como un proyecto de
continente, en que la herencia cristiana no es un trofeo de orgullo sino un
reclamo para construir un espacio abierto a la tolerancia etno-cultural y
religiosa, en que la primacfa axiolégica est4 vinculada a 1a liberacién de todos
y cada uno de los hombres latinoamericanos. UtSpicamente la liberacién se
simboliza bajo 1as consignas de la «emancipacion total» de 1a servidumbre, y
de la «maduracién personal» de la poblacién, convocada a una «integracién
colectiva» en que América Latina sea el espacio para «una nueva civilizacién»
(Medellin 14).

La asuncién en Medellin de 1a perspectiva del Vaticano Il entomo ala
libertad y al respeto porlas culturas supone un viraje, que marcard ¢l furo de
los discursos sobre 1a identidad. Y a pesar de los vaivenes involucionistas se
sostendrd como una adquisicidn en el seno de las corrientes eclesiales. Por fin
enun nivel yamds operativo 1a Segunda Conferencia recomienda al CELAM
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- «gumentar as relaciones con los Organismos Latinoamericanos y Mundiales
para un mejor servicio al continente» (Medellin XV, 33).

b) Laill Conferencia General del Episcopado Latinoamericano:
Puebla 1979

Lacreatividad desbordante desatada por la Conferencia da Medellin en
¢l contexto de la crisis del desarrollismo y el surgimiento de los sistemas de
seguridad nacional provocé numerosas tensiones en el seno de la Igiesia y de
1a sociedad civil. Segiin un cronograma pautado de celebrar cada encuentros
generales m4s regulares, Pablo VI anuncia a la XVI Asamblea Ordinaria del
CELAM en 1976 su decisién de convocar a diez afios de Medellfn una nueva
Conferencia con el programa de «La evangelizacién en el presente y en el
futuro de América Latinax».

En el proceso de recogida de los aportes al Documento de Consulta
chocaron vehementemente las dos tendencias que han pretendido vsufructuar
un discurso hegemonico: 1a tradicién conservadora-modemizante y la tradi-
¢ién critico-profética m4s cercana a la teologfa de la liberacion.

Muerto Pable VIy un mes después Juan Pablo I, asume el Pontificado
el Cardenal Arzobispo de Cracovia, Karol Wojtyla con ¢l nombre de Juan
Pablo II. Inmediatamente el nuevo Papa posterga la Conferencia para fines de
enero de 1979 con ¢l objeto de prepararla més concienzudamente.

El contenido de 1a Conferencia, celebrado entre ¢l 28 de enero y el 15
de febrero, siguid los lineamientos programdticos del discurso de aperiura de
Juan Pablo H con el perspectivismo propio de la América Latina. Las
referencias més explicitas y desarrolladas sobre América Latina llegan a 37.
A diferencia de Medellfn se insiste en ia originalidad hist6rica de su cultura
catflica y en la mayorfa sociolgica de los adherentes a dicha confesion.

Integrael discurso delaliberacién, evitando el uso det nombre «teologfa
de la liberacién» que connota a una corriente especifica y tratando de
deslegitimar sus sesgos antropocéntricos ¢ socioldgistas. En efecto con el
objeto de no disolver la identificacién sociocultural catdlica, capaz de afrontar
el reto de una secularizacién relativista, se adopta una concepcion regresiva y
substancialista sobre el «sustrato catélico» del continente latinoamericano.
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Al inicio se formula que perduran los pilares que dieron «origen a un
radical sustrato cat6lico en América Latina» y que «nuestro radical sustrato
catSlico son sus vitales formas vigentes de religiosidad fue establecido y
dinamizado por una vasta legién misionera...» (Puebla 1979 : 1 y 7). Esta
formulacién més subtancialista y aun fixista de las categorias socio-culturales
llega a suméxima expresién en el tratamiento de la religiosidad popular donde
se afirma que «la fe de la Igiesia ha sellado el alma de América Latina,
marcando su identidad histérica esencial y constituyéndose en la matriz
cultural del continente, de 1a cual nacieron los nuevos pueblos» (Puebla 1979
: 445), Para dar mayor autoridad al texto se recurre & una cita del discurso de
Juan Pablo IT en Zapopdn.

Recurriendo ya aun elemento consagrado al imaginario cultural latino-
americano se yuxtapone el enunciado de que «esa identidad se simboliza muy
luminosamente en el rostro mestizo de Marfa de Guadalupe» (Puebla 1979 ;
446).

No pretendemos discutir en este espacio la convencionalidad social,
encubierta de naturalismo y sentido comiin, de estos pasajes esencialistas, tal
como ha sido ampliamente explicado por Sambarino en su obra «Identidad,
tradicién, autenticidad», y del que derivan determinados juicios practicos
(Sambarino : 1980; Anderson 1983; Habermas 1989). Este es el caso de la
evaluacidn cuestionadora de los ‘medios de comunicacion social’ -en la
nomenclatura jerdrquica-, al hacerlos cémplices de una «transculturacién»,
tachada de «extranjera» y «destructora de valores autéctones», dando por
supuesta la autoctonfa catélica de América Latina (Puebla 1072).

c)La 1V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano:
Santo Domingo.

Trasla disolucién de laex-Unidn Soviética, 1a caida del muro de Berlin,
la decadencia del marxismo en el continente y el auge del neoliberalismo, a
pesar de un cuadro socio-econémico més tenebroso que el de los afios 70 por
el terrible endeudamiento; los fragores de 1a lucha ideoldgica entre las élites
intraeclesiales tienden a menguar, Al cambio de circunstancia hay que afiadir
la estrategia de represién mantenida por Roma contra los teélogos de la
liberacion {exclusién de las cdtedras, sometimiento al silencio, censura de
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publicaciones) y 1a intervencién del organismo mds dindmico de la Iglesia
Latinoamericana, la Confederacién Latinoamericana de Religiosos, que aso-
cia el 80% de los agentes de pastoral de América Latina (Ayestardn 1991),

El repliegue del mismo CELAM a posturas més conservadoras, sobre
todo a partir del cambio de Secretario en 1972, y el nombramiento sucecivo de
Monsefior Lépez Trujillo, Darfo Castrillén y Nicolds de Jesus Lopez de
tendencias antiliberacionistas, se asegurd la obsecuencia del organismo a las
directrices centralistas de Roma. El proceso de preparaciénde la IV Conferen-
cia General de Santo Domingo sobre «Nueva Evangelizacién, Promocion
Humana y Cultura Cristiana» s¢ da en el marco controversial de las celebra-
ciones del V Centenario del Descubrimiento y de la Primera Evangelizacién
de América. A diferencia del t6pico liberacionista el juicio hisiérico de estos
acontecimientos celebratorios que conciemen a las rafces de la identificaion
latinoamericana, tal como sostiene 1a tesis del «sustrato catélicos.

La confrontacién de las dos tradiciones principales -conservadora y
critica- en la fase de preparacién ha sido ya objeto de un estudio nuestro, en €l
que verificamos tanto la disonancia entre ¢l orden del discurso impuesto por
Roma ylamultiplicidad de voces locales de Ias Conferencias Nacionales como
la legitimidad creciente de un orden plural del discurso en el seno de la
Conferencia Latinoamericana (Aguirre 1992).

En el documento final de Santo Domingo se evitan todas las posibles
colisiones para mostrar un efecto de sentido unitario, aun en medio de las
discrepancias patentes dentro y fuera de la Asambiea. Esto no contradice el
hecho de que a veces fueran sobredimensionadas por los periodistas (Trigo
1992; DECOS-CELAM 1593),

La exclusién del método de construccién sobre el modelo ver-juzgar-
actuar, empleado en Medellfn y Puebla, y el relegamiento del Documento de
Trabajo (Instrumentum Laboris) por 1a Asamblea, no qued6 otra opcién que
elaborar un documento con el ¢je vertebrado del discurse programdtico del
Papa, en el que prevalece 1a estructura de una confesion dogmdtica.

A partir de la confesién central de «Jesucristo ayer, hoy y siempre»
(Hebreos 13,8) tode el documento en sus diversas secciones gira en espiral
sobre la consigna papal de que hace falta en cada drea un nuevo «ardor» para
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proclamar con «nuevos métodos» y «nuevas expresiones» que «Jesucristo es
el mismo Ayer, Hoy y Siempre» (Santo Domingo 1992 : 45).

La innovacién semdntica m4s llamativa sobre las representaciones
simbdlicas sobre el continente es la que se refiere a la incorporacién de 1a
categorfa « América latina y el Caribe» alo largo de todo el texto. La inclusion
de este €rmino responde a una decisién pragmatica de dltima hora, pues ni
siquiera aparece en el Documento de Consulta, difundido por el CELAM a
principios de 1992. Ello no invalida 1a justeza de 1a adopcidn, pues se trata de
unevento que se celebraen pleno Caribe y en el que estaba incluso programada
una visita del Papa a Jamaica, después suspendida por razones de salud, con
1a intencién simbélica de dirigirse a todos los destinatarios afroamericanos o
afroantillanos. '

El origen y uso de esta representacion que asocia al continente y los
pafses insulares de las Antillas han sido abundantemente documentados por
Luli Giménez en su estudio «Caribe y América Latina» (Giménez 199). En
este caso podemos simplemente afirmar que la Iglesia Catélica ha recurrido a
un término ya usual en la nomenclatura generalizada por las Naciones Unidas.

Ahora bien 12 asuncién de esta terminologfa, particularmente en medio
de un discurso substancialista sobre 1a identidad cat6lica del subcontinente,
hace estallar su coherencia discursiva, pues los paises caribefios, especialmen-
te las ex-colonias britdnicas no se caracterizan por su latinidad, y menos por
su catolicidad. De esta forma el orden de un discurso conservador se ve
envuelto, simplemente por una insercién semdntica en una encrucijada cultu-
ral mds compleja, refiejada abundantemente en los documentos preparatorios
como «Secunda Relatio» y el «Instrumentum Laboris», pero apenas
tematizada en ¢l Documenio final.

En el desarrollo del documento, sin embargo, ¢l Caribe s tratado como
un anexo minoritario que no invalida el discurso sistomdtico antecedente.
Varios textos constituyen una evocacién nostdlgica de un pasado en que
supuestamente aiin estaban vigentes 1os «valores» hoy perdidos de la moral
cristiana» (Santo Domingo 1992 : 237). Se mantienen los deslizamientos
entre los calificativos de cristiana y catflica a conveniencia. Vuelven a
repetirse las consabidas denuncias sobre Ios medios de comunicaci6n, agentes
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que destruyen los valores y la identidad cristiana de Latinpamérica «bajo
pretexto de pluralismos y transmiten «lo que destruye al pueblo latinoameri-
cano». Continda la tradicién apocalfptica de Medellin y Puebla sobre la
manipuiacién de los medios de comunicacion que «atropella nuestras culturas
¢ identidades» (Santo Domingo 1992 ; 238 y 280).

Aunque esta vez no se utiliza 12 palabra «extranjeros», la oposicién
«nosotros-ellos» implica la confrontacién de la razalatina versus 1a sajona, sin
que sepamos dénde quedan muchos caribefios tan diversos por su raza y
religién. La oposicién cada vez se desplaza mdés hacia 1o que representa el
mundo sajén, como sfmbolo del mundo desarroliado, donde se dan lamano el
«hedonismo» y el «consumismox» y de donde se sostienen las sectas invasoras
de nuestro continente».

Lareiteracion de los peligros vinculados ala proliferacién de sectas, su
accién proselitista y 1a amenaza del uso intensivo que hacen de los medios de
comunicacién, nos recuerdan las campafias anticomunistas del pasado y
revelan hasta qué punto se han convertido en los nuevos agentes competidores
en la pugna porla construccion de identidades en un mundo americano con las
fronteras cada vez més abiertas alos flujos emigratorios y ¢lectrénicos (Santo
Domingo 1992 : 26, 38, 133, 139, 141,146, 147, 148, 280).

La utopfa de la hermandad latinoamericana propuesta ¢n Medellfn es
retrotrafda al punto donde se inaugura ¢l «susirato catdlico» a través del
«bautismo» recibido por el que «todos los pueblos de América Latina hemos
sido hechos también hermanos entre nosotros» (Santo Domingo 1992 : 121).

Estas generalizaciones seménticas, evidentemente provocadoras para
los integrantes de otras confesiones o concepeiones, se deslizan sin solucién
de continuidad a lolargo de todo el texto, saltando del nivel fundacional de las
rafces histdricas al de las proyecciones utdpicas de una «cultura cristiana»,
Mis atin se elude incluso el término plural de «culturas cristianas», usado en
algunos documentos preparatorios en sefial de asuncién de la autonomia
cultural (Santo Domingo 19932 : 22,24,31,45,97, 229).

En el orden m4s préictico se constata que hay un «dinamismo mundial
de naciones, que s¢ asocian, como signo de los tiempos, aunen América Latina
y ¢l Caribe» (Santo Domingo 1992 : 205). Para el futuro queda abierta la
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cuestién de si laidentidad de la Iglesia Latinoamericana formulada inequfvo-
camente en términos de una expansidn de ia confesionalidad primariamente
catdlica y secundariamente cristiana como condicion de la integracién cultural
del continente, hace més plausible el suefio de 1a «reconciliacidn, solidaridad,
integracién y comunién», expuesto en el Mensaje final de 1a IV Conferencia,
o la vuelta a una confrontacién fundamentalista entre 1os sectores que propug-
nan por otras construcciones de América Latina y el Caribe,

BIBLIOGRAFIA

AGUIRRE Jesiis Marfa(1986)," Identidad Nacional y cultura de masas”,
Revista Comuricacion 53 {1986) 11-24; Id. (1992}, La unidad cardlica
transnacionalylapluralidad cultural latinoamericana: el ordenplural
del discurso, UCV, FACES, pp. 43.

ALDEA Q., - CARDENAS E., Manual de Historia de la Iglesia. T. X. La
Iglesia del Siglo XX en Espafia, Portugal y América Latina, Herder,
Barcelona 1990.

ANDERSON Benedict, Imagined Comunities: Reflections on the Originand
Spread of Nationalims., London 1983: Verso.

ARDAO Arturo, Génesis de laideay el nombre de América Latina, CELARG,
Caracas 1980.

ASSMANN Hugo, La Iglesia electrénica y su impacto en América Latina,
DEI, Departamento Ecuménico de Investigaciones, San José, Costa
Rica 1987.

AYESTARAN José Cruz, Confederacidn latinpamericana de religiosos,
ITER. Revista de Teologfa, 2 (1991).

BEYER Peter, Privatization and the Public Influence of Religion in Global
Society, en M. Featherstone (ed.), Global Culture: Nationalism.
Globalization and Modemity, London 1990: Sage.

113



BRUNNER José Joaquin, América Latina en la encrucijada de la moderni-
dad, en Entorno a la identidad latinoamericana. Comunicacion. Iden-
tidad e Integracién. T. 1., VII Encuentro Latinoamericano de Facultades
de Comunicacidn Social, México 1992.

CETRULOR.,, El Catolicismo en América Latina: Fichas de ISAL, Montevi-
deo 1972, 1V/40.

COLEMAN J. A., "El fundamentalismo en su globalidad. Perspectivas socio-
légica, en CONCILIUM, junio (1992) 435-449,

CONCILIO PLENARIO DE AMERICA LATINA, Actas , 1899, p. XXI-
XXII.

DE LETURIA P., Relaciones entre la Santa Sede ¢ Hispanoamérica, Roma
1960.

DECOS-CELAM, Memorias de la Oficina de Prensa: IV Conferencia Gene-
ral del Episcopado Latinoamericano, Santo Domingo 1992, mimeo,
pp. 114.

ESCURRA Ana Maria, La ofensiva neoconservadora de los grupos reaccio-
narios de los Estados Unidos. 1glesias-CENCOS, abnil 1982.

GARCIA CANCLINI Néstor, Culturas hibridas: estrategias para salir y
entrar en la modernidad, Grijalbo/CNCA, México 1990.

GIMENEZ Luld, Caribe y América Latina, Monte Avila, Caracas 1991.

HABERMAS Jiirgen, Identidades nacionales y postnacionales, Tecnos,
Madrid 1989.

HAMELINK Cees, La comunicacion social: tendencias clave de los adios
noventa en Comunicacion Social 1991 | Tendencias: Concentracion,
transnacionalizacion y estrategias mulnmedla Informes anuales de
FUNDESCO, Madrid 1991.

PRIEN Hans-Jirgen, La Historia del Cristianismo en América Latina, Sigue-
me, Salamanca 1985.

HOOVER Stewart, Mass Media Religion: The Social Sources of the
Electronic Church, Newbury Park, CA/Beverly Hill/London 1988:
Sage.

114



HOUTARTF.,-PINE., L Eglise al ‘heure de L. "Amerigue Latine, Casterman,
Parfs 1965.

I CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICA-
NO, Documento de Rio de Janeiro, en Medellin (1955) , vol 6, n221,
marzo.

I1 CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICA-
NO, Documenio de Medellin. La Igiesia en la actual transformacién de
América Latina a la luz del Concilio, CEL.AM, Bogot4 1968, Tomos I
yIL

NI CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICA-
NO, Documento de Puebla. La Evangelizacion en el presente y en el
SJuturo de América Latina, BAC, Madrid 1979,

IV CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICA-
NO, Documento de Santo Domingo. La Nueva Evangelizacion,
Tripode, Caracas 1992.

KUNG Hans, Proyecto de una ética mundial, Trotta, Valladolid 1991,

MATO Daniel, Construccion de identidades pan-nacionales y
transnacionales en tiempos de globalizacion: consideraciones tedricas
sobre el caso de ‘América Latina, UCV, Caracas 1993, mimeo, pp. 25.

MEDINA ASCENCIO L., Historia del Colegio Latinoamericano: Roma
1858-1978, Ed. Ius, México 1979.

METHOL FERRE A., Momentos de la Iglesia en la Historia de América
Latina, en Medellin 35 (1983); ID.,(1968) Las épocas. La Iglesia en la
Historia Latinoamericana: Visperall, 6, 75.

PIXLEY J., "El fundamentalismo”, en Estudios Ecuménicos 3 (1985).

PROMUNDI VITA, Las religiones como agentes transnacionales de cambio,
en Boletin 85 (1981). '

RAMA Carlos, Sociologia de América Latina, 2da.ed., Penfnsula, Barcelona
1977, pp.155-198.

SAMBARINO Mario, Identidad, tradicién y autenticidad: tres problemas de
América Latina, CELARG, Caracas 1980.

115



SANCHEZ-ALBORNOZ N., La poblacién de América Latina desde los
tiempos precolombinos hasta el afio 2.000, Madrid 1977.

SMITH Anthony, La globalizacidn de los medios informativos en la era de la
soberanta del consumidor, Video-forum, 2, Nueva Etapa 1992.

SOKA GAKKAI NEWS, The Champing Role of Religion, Vol. 16, N® 265,
Tokyo 1991,

TRIGO Pedro, Santo Domingo: La Asamblea v el Documento, en SIC 550
{(1992) 445-455.

ULLOA Alejandro, Identidad cultural e integracién en América Latina.
Desaftos y Perspectivas en torno ala ldentidad e Integracién, T. 1., VI
Encuentro Latinoamericano de Facultades de Comunicacién Social,
Meéxico 1992.

VASQUEZ Dizin, El compromiso ecuménico de la Iglesia Catslica y el
problemade las sectas en América Latina, Accién Ecuménica, Caracas
1988,

WOLF Mauro, Ondas comunicativas, conocimientoy pluralismo cultural, en
Comunicacién Social 1991/Tendencias: Concentracién,
transnacionalizacion y estrategias multimedia. Informes anuales de
FUNDESCO, Madrid 1991.

ZEA Leopoldo (Coord.), América Latina en sus ideas, Siglo XXI, México
1986.

INDICE DE SIGLAS REFERIDAS A AMERICA LATINA

ALALC  Asociacidn Latinoamericana de Libre Comercio

ATLAS Agrapacién Latinoamericana de Trabajadores

CAL (Pontificia) Comisién para América Latina. Roma.

CEDIAL  Centro de Estudios para el Desarrolio e Integracién de América
Latina. Bogotd.

CELAM  Consejo Episcopal Latinoamericano.

CEPAL.  Comisién Econémica para América Latina,

116



CETAL  Confederacién de Trabajadores de América Latina.

CIEC Confederacién Interamericana de Educacidén Catélica.
CLAEH Centro Latinoamericano de Economia Humana.
CLAR Confederacidn Latinoamericana de Religiosds.

CLASC  Confederacién Latinoamericana de Sindicalistas Cristianos.
COGEGAL Consejo General Pontificia Comision para América Latina,
CTAL Confederacin de Trabajadores de América Latina

DESAL  Centro para Desarrollo Econdmico y social de América Latina.
ISALL ~ Iglesia y Sociedad en América Latina

LA «Latinoamerica», México - La Habana 1949-1959 (Revista)
SAL Sacerdotes para América Latina.

117



INTEGRACION E IGLESIA
EN AMERICA LATINA

Corina Yoris V(*)

INTRODUCCION

Por ser Latinoamérica una regién que posee una cultura con rasgos
comunes, una regién donde en la mayorfa de los distintos pafses se habla la
misma lengua y ademds posee una plataforma religiosa comiin, su integracién
deberfa resultar mucho mds f4cil que en cualquier otro lugar del mundo, Sin
embargo, no ha sido asf. El proceso ha sido muy lento y lleno de altibajos.
Intereses de distinta indole socavan esta integracion. Por ello, es de imperiosa
necesidad que 1a sociedad latinoamericana trabaje por derribar las barreras
que obstaculizan este proceso. Los distintos sectores econémicos y politicos
han visto las ventajas de lievaracaboestainiciativa y han trabajado con ahfnco.
Se observan los logros y también se ven con claridad las dificultades. Por ello,
cuando alguna institucién provee los medios necesarios para incrementar los
lazos de unidn y acercarm4s alos distintos pueblos estd trabajando por un lugar
digno de nuestra regién en el Nuevo Orden Mundial.

Analizar las distintas asociaciones y pactos permite que se determine
con precisién cudnto camino queda por recorrer. Acercarse a los estatutos de
las diferentes agrupaciones ayuda a entender mejor el proceso y, en esa
medida, colaborar con la iniciativa. Dentro de esta perspectiva, el estudio de

(*) Directora y Profesora de 1a Escuela de Filosoffa de 1a UCAB.
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1a integracién latinoamericana nos condujo a una institucién que ha estaao
llamada por su propia naturaleza a ser uno de los grandes factores unificado-
res: laIglesia. Porello, hemos intentado entresacar de los distintos documen-
tos oficiales de Ia Iglesia Catdlica y, especialmente de la latinoamericana, fos
diferentes pronunciamientos donde queda explicitamente dicho que la Iglesia
estuvo, estd y seguird trabajando por 1a integracién.

Partimos del Concilio Vaticano II, en tanto €ste marca un nuevo rambo
a la Iglesia. Mostramos algunos de los pronunciamientos que dejan claro la
nueva visién de la Iglesia sobre los problemas actuales de la humanidad. A
partir de allf, recorremos el camino a Medellin y exponemos los planteamien-
tos de 1a Iglesia latinoamericana y su nueva misién. De Medellin a Puebla hay
un hecho resaltante, Ia aparicién en la escena de 1a Teologia de la Liberacion.
Buscamos algunos de sus pronunciamientos y conectamos conlaIll Conferen-
cia en Puebla, El pape! de 1a Iglesia en la integracion se va dibujando cada vez
con mds nitidez y es en Santo Domingo, IV Conferencia General del
Espiscopado Latinoamericano, donde ¢l compromiso de 1a Iglesia en favor de
este proceso se ve més fuerte. Por dltimo, resefiamos, en parte, los aportes de
1a Confederacién Latinoamericana de Religiosos a 1a evangelizacién de las
clases populares a la luz de los lineamientos del Concilio Vaticano II.

En este breve recorrido, se van esclareciendo los aportes de la Iglesiaa
tal punto que podemos conciuir que, efectivamente desde 1962, fecha de Ia
primera sesién del Vaticano II, hasta 1992, fecha de 1a Conferencia en Santo
Domingo, 1a presencia de 1a Iglesia latinoamericana tiene un profundo influjo
en la toma de conciencia de 1a necesidad de integrar 1a regién.

Cuando un seglar escribe sobre algin tema referido a la Iglesia,
generalmente lo hace con ciertas dificultades. Entre ¢llas se encuentra el gran
obsticulo que siempre representa obtener la documentacién necesaria; por
ello, damos nuestro agradecimiento a los alumnos jesuitas de 1a Escuela de
Filosoffa de 1a Universidad Cat6lica Andrés Bello, quienes nos facilitaron la
bibliograffa sobre Medellin y Puebla. A los padres Baquedano, Ayestardn y
Ugalde quienes diligentemente nos hicieron llegar las publicaciones de
SECORVE yla CLAR. Al profesor Humberto Cartaya, quien se ha dedicado
a la valiosa labor de estudiar la historia de 1a Iglesia, por sus valiosas
sugerencias.
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Otra de las dificultades para realizar este tipo de investigacion se
presenta por l1a inseguridad que se siente en la interpretacién por falta de
experiencia directa -desde adentro- del contexto institucional concreto, De allf
que deba agradecer 2 Yulis Ortega por sus inteligentes observaciones,

PRELIMINARES

El proceso econémico mundial ha ido abriendo cada vez m4s la brecha
entre los pafses desarrollados y los menos desarrollados. Esta situacion es
particularmente notoria en el caso de América Latina, Entre las posibilidades
de solucién a la extrema pobreza que viven nuestros pueblos y sus graves
desequilibrios sociales, laintegracidn de 1a regién se ve como la m4s fuerte de
todas las salidas. Ahora bien, dicha integracién puede plantearse desde
diferentes angulos: desde el establecimiento de una zona de libre comercio
hasta la integracién total. Ver este proceso como un mero instrumento
comercial es reducirlo y minusvaloratio:

"La integracién, ademds de proveer resultados econdémicos, crea condi-
ciones para el desarrollo y la panticipacién. M4s ain, es diffcil concebir un
estado avanzado de integracién sin una participacion intensa no sélo de los
sectores econémicos, sino también de los sociales, politicos y culturales®,

El proceso de integracién y la estabilidad polftica est4n estrechamente
vinculados. Mientras existan los regfmenes autoritarios, los peligros de golpes
de estado, 1a zozobra de las guerrillas, América Latina no conseguird el
desarrotlo necesario para que st poblacién viva acorde con su condicién
humana.

Diversos sectores de 1a sociedad latinoamericana han trabajado en favor
de este proceso integracionista obteniéndose como resultado distintas agrupa-
ciones regionales donde descuella, entre otras, el Pacto Andino por ser el que
hastael momento ha alcanzado mayor participacién. Perolalglesialatinoame-
ricana ha venido jugando un papel importantfsimo en estos procesos y

1. MOAVRO Horacio, La Decisidn, Institute de Altos Estudios de América Latina, Caracas
1991, p.60.
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conviene sefialar cudles han sido sus aportes mdés significativos. Dentro de este
trabajo hablaremos de la Iglesia Cat6lica, no con 4nimo discriminatorio que
irfa contra el propio espiritu de la investigacién sino porque es el catolicismo
latinoamericano quien ha trabajado mdés visiblemente en estos procesos.

La Iglesia Cat6lica como «Pueblo de Dios» y como institucién je-
rirquica ha tenido y sigue teniendo como misién fundamental «acompafiar a
la humanidad en su proceso histérico». Pero hablar de ¢sta mision es pisar
terreno resbaladizo, sobre todo por las distintas posturas gue se toman ante Ia
participacién de la Iglesia en cualquier proceso que no sea considerado
estrictamente ‘religioso’. Por esta razén trataremos de no hacer interpretacio-
nes que puedan considerarse como ideoldgicas y que puedan desvirtuar el
trabajo investigativo.

Comencemos por planteamos dos interrogantes:

a) (Por qué 1a integracion favorece ¢l desarrollo de América Latina?

b) ;Por qué 1a Iglesia ve en este proceso una via para cumplir su misién
evangelizadora?

Responder a estas preguntas nos llevard a esbozar brevemente las
razones para la integracién y a exponer algunos de los planteamientos de 1a
Iglesia en sus principales documentos donde nos habla sobre la accién de ésta
en ¢l campo socio-econdmico-politico. De esta manera queda planteada
nuestra hip6tesis de trabajo: 1a Iglesia Catdlica latinoamericana ha sido desde
1968, un fuerte factor coadyuvante en la integracién latinoamericana.

INTEGRACION Y DESARROLLO

En primer lugar, recordemos que los ultimos cinco afios han obligado a
los grandes pafses desarroilados a repensar las estrategias de desarrollo y
protagonismo en el «Nuevo Orden Internacional»:

"Las tendencias futuras parecen indicar que la competencia y aun la
Iucha entre las grandes potencias se dard no en el campo de batatla de 1as armas,
sino en el comercio, las tecnologfas de punta, las ventajas competitivas y el
mercado de capitales”.?

2. MOAVRO Horacio, La Decisién, p.28.
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De aquf es facil deducir que 1a cooperacién entre Jos distintos Estados
es indispensable para luchar contra problemas que atafien a la humanidad y
que, en la medida de sus posibilidades, las regiones del mundo desempefiardn
papeles protagénicos de acuerdo ala significacién que posean en ¢l comercio,
las relaciones internacionales, el desarrollo tecnolégico, entre otros. La
experiencia ha mostrado de manera fehaciente que ninguna nacién ha logrado
desarrcllarse plenamente de manera aislada.

En este contexto, es absolutamente indispensable que América Latina
desarrolle estrategias que le permitan insertarse en un lugar de relativa
importancia en este Orden Internacional. Pero al observar los grandes bloques
constituidos, como por ejemplo: el Mercado Comiin Europeo, Japén como ¢je
del bloque del Pacffico y de los pafses del sudeste asidtico y los Estados Unidos
con ¢l Canadd y México, vemos con cierto pesimismo esa posibilidad de
nuestros pueblos a menos que la solidaridad se imponga. S6lo en lamedidaen
que cada sector de la sociedad aporte su grano de arena, nuestros pueblos
conseguirdn un lugar digno en este nuevo panorama mundial.

Moavro, en la ‘Introduccién’ a La Decisién concluye diciendo:

"Democracia, economf{a de mercado con justicia social- férmula prdc-
tica de la opcién ‘preferencial por los pobres’- y un Estado pequefio en su
dimensién pero muy fuerte y profesional, con una administracién pablica
eficaz y estable, constituyen los lineamientos bésicos para afrontar tiempos
diffciles con fundada esperanza"3

El desarrollo ha venido siendo un anhelo para América Latinapero cada
vez selemuestraconmayor dificultad debido alos multiples desordenes socio-
polfticos que caracterizan a la regién, Ha intentado alcanzar este desarrollo
mediante ciertas alianzas. El viejo suefic bolivariano por una integracion
latinoamericana ha surgido de diversas maneras y ha cobrado mucha fuerza en
diferentes oportunidades. Pero cada intento se ha visto obstaculizado por
diversos intereses particulares que, si no han paralizado su realizacién, por lo
menos Ie han quitado eficacia:

3. MOAVRO Horacio, La Decision, p.46. Cursivo nuestro.
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"Nosotros hemos dejado la integracion a la fuerza de mecanismos de
integracidén econdmica, a la cual enviamos representaciones que no tienen
poder de compromisc ni poder polftico real para definir posiciones; y por eso,
alahoradelaverdad, mitigamos por inmensas declaracioneslaescasarealidad
de una presencia verdaderamente politica. Y 10s hemos reducido a esos
mecanismos de integracién, al hacerlos puramente econdmicos, y quitarles el
aliento polftico. Le hemos quitado ademds el hecho objetivo de que tenemos
que llegar a la conciencia de que la integracién necesita, reclama y exige una
integraci6n total".4 ‘

Incluso, nos atreverfamos a agregarque el problema radicaenla faltade
practicidad de muchos de los planteamientos y ausencia de verdadero compro-
miso.

ACCION EVANGELIZADORA COMO FACTOR
INTEGRACIONISTA

Es necesario, entonces, que respondamos a Ia segunda interrogante
hecha sobre el papel que ha jugado la Iglesia Catélica en estos intentos
integracionistas. Desde huego, que la Iglesia no se ha sentado en Ias mesas de
negociaciones. Su papel ha sido diferente. Cuando Moavro habla de1a justicia
social necesaria para hacer de la regi6n latinoamericana un bloque con ciena
significacion, estd aludiendo clara y explicitamente ala “opcién prefencial por
los pobres’. En este punto se hace indispensable aclarar este ditimo término:

"La formulacién ‘Opci6n preferencial por los pobres’ crea cierta con-
fusion a algunos por falta de profundizacién teoldgica, Siendo un concepto
clave parala afirmacion de laidentidad y misién de lavidareligiosaenlos afios
venideros, necesita una clarificacién teoldgica (y sociclégica).

a. No se trata de una opcidn que hacemos los religiosos o que hace la
Iglesia, Tampoco se puede decir que sea una opcidn nueva o latinoamericana.
Es algo teolégicamente més fundamental.

4. CARDOZO Hilarién, «Revisidn de 1a estrategia de integraciéne, en Primer Congreso del
Pensamiento Polftico Latinoamericane, womo II, vol. V, Ediciones del Congreso de la
Repiblica, Caracas 1984, p, 603.
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b. Se trata de ver cuil es nuestro Dios, el Dios de la revelacién en
Jesucristo, el Dios que actia en el Espirite, presente en esa historia de
salvacién.

- Los dioses de este mundo, sobre todo ¢l poder y1a riqueza, constituidos
en dioses y la cultura que se crea bajo su dominacién, producen efectivamente
(y esto desde los tiempos biblicos) pobres, marginados y oprimidos; rechazan
ai pobre.

- La Biblia nos muestra en las m4s distintas circunstancias histéricas,
como el signo transcendente de nuestro Dios, su identidad es el NO reflejo de
estos poderes de muerte. La identidad revelada de Dios es: SER Dios de los
pobres y desde ahf ser Dios que invita con fuerza profética a la conversién
personal y colectiva. Hay, pues, una linea absolutamente necesaria que va
desde este Dios de los pobres, a Jesis y su Reino, a la Iglesia y a 1a Vida
Religiosa,

- Se puede por lo tanto, decir que, esa es nuestra identidad dada como
vocacion fundante. No es una opcién propiamente nuestra, sino un punto de
partida dado por el Dios revelado™.5

Si algo, entonces, queda claro es que la opcidn no es discutible; es
consecuencia de seguir al Dios de Jests de Nazaret. En Latinoamérica, este
punto de partida cobra mds fuerza porque posee altos fndices de pobreza
critica, situacion que en lugar de mejorarse parece agravarse cada vez méds. En
estudios hechos sobre el subempleo, se ha revelado que alrededorde 1/3dela
fuerza de trabajo de la region se encuentra en situacién de pobreza critica. En
Brasil (por citar tan s6io un ejemplo), censos generales sefialan que micntras
1a participacion en el ingreso del 50% mds pobre de la poblacién, bajé de 18%
a 14% entre los afios 60 y 70; 1a del 5% mds rico subi6 de 27% a 36%.6 Ante
cifras como éstas, 1a realidad social latinoamericana se constituy6 en un fuerte
escollo parajustificarteorfa y estrategias de desarrollo. La Iglesia, por su parte,

5. YALLE Edenio, «Desafios y tendencias de la Vida Religiosa Aposidlica» en Boletin CLAR,
Ao XXIV, 4 (1988)14. Cursivo nuestro.

6. GRACIARENA Jorge, «Tipos de concentracién del ingreso y estilos politicos en América
Latina» en Distribucitn del Ingreso en América Latinga, (Mufioz QOscar, comp.), El Cid
Editor, Buenos Aires 1979, p. 137.
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se sintié en la imperiosa necesidad de expresar su preacupacioén y cambiar su
actitud ante los problemas sociales que aguejaban a la regién.

DEL CONCILIO VATICANO I A MEDELLIN

El dfa 28 de octubre de 1958, después de once (;doce?) escrutinios,
resulté electo pontifice de la Iglesia Catélica el cardenal patriarca de Venecia,
Angelo Roncalli, de casi setenta y siete afios de edad. El cardenal Roncalli
aceptd-el resultado del sufragio y tomé ¢l nombre de Juan XXIIH. Comenzd su
pontificado asombrando a muchos con ciertos cambios que introdujo en los
ceremoniales, como por ejemplo, suprimi6 el ceremonial del beso alos pies por
parte de los abades y otros dignatarios. Sorpresa general causé en Roma
cuando comunicé que los visitanies de los jardines del Vaticano no tenfan que
retirarse aun cuando el Pontifice se encontrase en ellos. Maytscula fue la
sorpresa cuando tomd la decisién de dirigir unas palabras a los asistentes
durante 1a solemne misa de coronacién.

La definicidén en el Vaticano I dela infalibilidad pontificia, el centralis-
mode lostiltimos papas y la etapa de transicién que parecfaserla de Juan X XTI
no hacfan presagiar el inesperado anuncio de un nuevo concilio. Este parecié
primero directamente destinado a conseguir la union de las diversas Iglesias
cristianas, pero pronto se precisé que su finalidad era ante todo renovar la
Iglesia Catdlica para preparar su unién, La primera sesién (11 de octubre al 8
de diciembre de 1962) tuvo lugar en 1a Iglesia de San Pedro; por primera vez
en la historia de los concilios, los 2400 padres conciliares asistentes pertene-
cfan a todas las razas y pafses. La segunda sesién comenz6é ya bajo ¢l
pontificado de Pablo VI (29 de septiembre at 4 de diciembre de 1963). Hubo
dos sesiones m4s y el Concilio culmind en diciembre de 1965. A laluz de este
concilio saldran nuevas posiciones de la Iglesia recogidas en dieciseis docu-
mentos que pueden dividirse en tres grupos. El primero y mis numeroso
incluye los temas docrrinales o disciplinares sobre la vida de la Iglesia. Un
segundo grupo incluye los documentos que se refieren a las relaciones con los
otros cristianos o con las otras religiones. Es de particular importancia la
declaraci6n sobre la libertad religiosa. De esta manera, la Iglesia Catélica se
coloca en una actitud de respeto y didlogo conlos otros creyentes. En el tercer
grupo, ademds de un documento scbre los medios de comunicacién social,
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encontramos la importante Constitucién sobre 1a Iglesia en el mundo actual,
donde se presenta la visién de 1a Iglesia sobre los problemas actuales de la
humanidad.

Juan XX, enla Enciclica Pacem in terris (11-4-63), dird expresamen-
fe:

"El hombre tiene derecho a 1a existencia, a la integridad corporal, a los
medios necesarios para un decoroso nivel de vida, cuales son precisamente el
alimento, el vestido, la vivienda, el descanso, la asistenciamédica, y finalmen-
te, los servicios indispensables que a cada unc debe prestar el estado”.”

Pocos meses después de 1a publicacién de esta enciclica, morfa Juan
XXIII, Su sucesor, Paulo VI, prosigui6 con el Concilio como anotdramos en
lfneas precedentes. Entre 1os grandes logros de este concilio, se encuentra la
declaracion sobre el papel que debe jugar la Iglesia:

"La Iglesia, que por razén de su misién y de su competencia no se
confunde en modo alguno con 1a comunidad politica, ni estd ligada a sisiema
politico alguno, es a la vez signo y salvaguarda del cardcter trascendente de la
persona humana” 3

Pero esta declaracion no significa que los catélicos deban separarse de
laresponsabilidad polftica. Porel contrario, se llega a decir expresamente que:

"Los catdlicos, preparados en los asuntos piiblicos y fortalecidos enla
fe y doctrina cristiana, como es su deber, no rehusen desempefiar cargos
politicos, ya que, dignamente ejercidos, pueden servir al bien comun y
preparar al mismo tiempo los camines del Evangelio™.?

Entre las grandes conclusiones de este Concilio Vaticano 1I, como
hemos anotado, se encuentra la definicién del papel de la Iglesia: «La Iglesia
no es inteligible sino como proyeccién del misterio de Cristo en la familia
humana».1% Y asf comienza una nueva etapa en la vida eclesial. Los frutos no

7. JUAN XXII1, Enciclica Pacem in terris, 57,
8. Concilio Vaticano IT, Gaudium et Spes, 76.
9. Concilio Vaticano IT, Apostolicam Actuositatem, 14,
10 ALFARO Juan, «El Misterio de la Iglesia en el Concilio Vaticano IT» en Estudios sobre &l
Loncilio Varicano I, Mensajero, Bilbao 1966, p. 54. Cursivo nuestro.
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tardanenaparecery tan s6lo unos afios después, los Obispos Latinoametricanos
sereunenenMedellin (1968) paradarinicio alaSegunda Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano {CELAM):

"Lalglesiade América Latina sehacongregado en el Espfritu del Sefior
Jesis, en {ntima comunidn fratema, para analizar a fondo la realidad latinoa-
mericana a la luz del Evangelio.(...) Nos interesa escuchar al hombre latino-
americano, asumir plenamente sus angustias y esperanzas, para responderle
desde Dios y ofrecerle 1a salvacitn integral en Cristo Jesus.

Estoesnecesario subrayarlo bien, para que no aparezcalaimagende una
Iglesia que -desvidndose de su misién esencialmente religiosa y apost6licaen
orden a la salvacion- se ha detenido exclusivamente a analizar la realidad
social, econdmica y polftica de América Latina".1!1

Después de llevar a cabo esta profunda reflexién, 1a Iglesia latinoame-
ricana contraerd el compromiso de renovarse profundamente y ve lanecesidad
de supresencia y didlogo con el mundo.12 Es interesante observar que se habla
de la Iglesia latinoamericana 'y del hombre latinoamericano, no de 1a Iglesia
de tal 0 cual pafs 0 del hombre de ese u otro pafs. Se homogeniza y, por tanto,
se integra una sola realidad.

En la alocucién de apertura, Paulo VI (24-8-68) decfa:

";Venerables Hermanos! No podemos ocultaros la viva emocién que
invade nuestro espfritu en estos momentos. Nos mismos estamos maravillados
de encontramos entre vosoiros. La primera visita personal del Papa a sus
Hermanos y a sus Hijos en América Latina, no es en verdad un sencillo y
singular hecho de crénica; es, a nuestro parecer, un hecho histérico, que se
insiere en la larga, compleja y fatigosa accién evangelizadora de estos
inmensos territorios y que conellolareconoce, laratifica, la celebra y al mismo
tiempo la concluye en su primera época secular; y, por una convergencia de
circunstancias proféticas, se inaugura hoy con esta visita un nuevo perfodo de

11. BRANDAO Avelar, «Presentacitn» en La Iglesia en la actual transformacidn de América
Lating a la luz del Concilio, Secretariadoe General del CELAM, Bogotd 1968, p. 9. Cursivo
nuestro.

12. Ibidem, p.11.

128



la vida eclesidstica, Procuremos adquirir conciencia exacta de este momento,
quie parece ser por divina providencia conclusivo y decisivo™ .13

Los documentos de esta Segunda Conferencia serdn conocidos
mundialmente como los Documentos de Medellin, Entre ellos, «Lalglesiaen
América Latina y la Promocién Humana» de¢ Eugenio de Araujo Sales,
Presidente dei Departamento de Accidn Social del CELAM, contiene pensa-
mientos de gran profundidad y preocupacion por la realidad latinomericana,

"El preocupante ritmo de crecimiento demogréfico de América Latina,
¢l estado de marginalidad de gran parte de la poblacidn, frente a un pequefio
nimero de privilegiados, la situacién de nuestras poblaciones rurales, la
insatisfaccién de nuestra juventud, el elevado fndice de analfabetismo y la
carencia endémica de una educacién de adultos, ¢l cambio de una sociedad
monolftica para un Estado de pluralismo socio-Cultural, los gritos de los
oprimidos que no soportanel peso que los exaspera y aniquila, 1a inadecuacion
de nuestros sisteras polfticos, todo esto provoca en nosotros -miembros del
pueblo de Dios y més directamente responsables de Ilevar a los hombres el
Mensaje del Evangelio- un estado de perplejidad y de angustia. Sin embargo,
poco resultarfa del estudio de esta problemdtica, sin tratar concretamente de
resolverfa”.14

Cuando la Iglesia habla de un circulo vicioso de hambre, de enfermedad
y falta de educacion yla necesidad de romper, 0 por lo menos, intentar romper
ese cfrculo por parte de 1a propia Iglesia, estd marcando un rumbo distinto en
nuestro continente latinoamericano. Ya no es la Iglesia que no actué oportu-
namente ¢ que callé enmomentos y situaciones donde su palabra fue necesaria,
Monsefior De Araujo subraya que en la reivindicacion de los derechos, en ¢}
recordar los deberes, preservar la dignidad del hombre concreto estd la
respuesta que se le debe dar a la problemdtica: «la caridad no basta si se queda
en pura teorfa verbal y sentimental y si no va acompafiada de otras virtudes, 1a
primera 1a justicia que es 12 medida de 1a caridad».15

13. PABLO VI, «Discurso inaugural en la apertura de la II Conferencia del Episcopado
latinoamericano» en La Iglesia en la actual transformacion de América Latina a Ia luz del
Concilip, Celam, Bogoid 1968, p. 25, Cursivo nuesiro.

14. Ibidem, p. 125.

15. Alocucién de Pablo VI, sobre Ei Desarrollo, en la tarde del 23 de agosto de 1968, Bogot.
Citado por Monsefior De Araujo ¢n op. cit., p.131.
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Durante esos afios, finales de 10s 60, el contexto latinoamericano estaba
caracterizado por un ‘despertar social de las masas, crisis de las estructuras
politicas, sociales y econSmicas...”. Por ¢llo, 1a Iglesia latinoamericana vio la
necesidad de entrar en el desarrollo de esos acontecimientos y formar parte
activa de la poblacién, compartir sus vicisitudes. Comprendié que el mayor
peligro que corria la Iglesia no era ‘el laicismo o el comunisme sino el
permanecer atada a formas de vida o accién... que aunque creadas por la
Iglesia, enla hora actual deberfan ser transformadas por 1a misma Iglesia para
que puedan continuar siendo luz entre los pueblos y fermento evangelizador
en medio de las masas*,16

A 1a luz del Concilio Vaticano II y Medellin, surge con fuerza
avasalladora la llamada Teclogia de la liberacidn. Gustavo Gutiérrez, uno de
sus grandes exponentes dice:

"Lateologfa delaliberacion que busca partir del compromiso por abolir
la actual situacién de injusticia y por construir una sociedad nueva, debe ser
verificada porlaprictica de este compromiso. Silateflexionteolégicanolleva
avitalizar 1a accién de 1a comunidad cristiana en el mundo, a hacer mds pleno
y radical el compromiso del amor integral de Jests, si no Hleva atodala Iglesia
a colocarse tajantemente del lado de los oprimidos, s6lo servird para justificar
términos medios y racionalizar as{ un alejamiento del evangelio®.}7

América Latina debe ser conducida a su liberacién de 1a ‘dominacién
ejercida por los grandes capitales y, en especial, por el pafs hegeménico
Estados Unidos de América’.1® Yapara 1972, primera edicién de Teologla de
la liberacidn, el discurso de Gutiérrez sobre latinoamérica es un discurso
integrador. No habla de determinados paises o regiones, habla de una regién
donde se hace necesario llevar a cabo acciones conjuntas, acciones que
permitan crear una nueva sociedad mds justa y verdadero Reino de Dios.

16. GALILEA Segundo, Pars una Pastoral Latinoamericana, en RUIZ Samuel, «La
Evangelizacion en América Latinaw, La Iglesia en la actual transformacion de América
Latina, p. 161.

17. GUTIERREZ Gustavo, Teologia de la liberacién, Sigueme, Salamanca 1985, p. 19,

18. ibidem, p. 126.
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Debemos recordar que ante este proceso de liberacién propuganado por
Gutiérrez, entre otros, la Iglesia latinoamericana se encontraba dividida:

"Ante el proceso de liberacidn, la iglesia latinoamericana se halla
fuertemente dividida. Presente en una sociedad capitalista, enla que una clase
se enftenta a otra, la iglesia, precisamente, en la medida en que ahonda esa
presencia, no puede escapar -ni pretenderignorar por més tiempo- ala divisién
profunda que separa a los hombres que acoge dentro deella".19

No podemos soslayar esta realidad. La Iglesia estab\dd{vidida ¥, §i por
una parte propugnaba Ia Teologfa de la liberacién, por otra condenaba
determinadas posiciones. ‘Las acusaciones de reduccionismo, marxismo,
magisterio paralelo, politizaci6n de la pastoral, etc., no se hicieron esperar’,20
El CELAM adopta posiciones bastantes duras desde 1972 y serfa absurdo
desconocerel hecho. Sinembargo, no nos corresponde en este espacio ahondar
¢n €1; hacerlo nos conducirfa a otros caminos que no forman parte del propdsito
de esta investigacién.

PUEBLA

A diez afios de la celebracion de la II Conferencia del CELAM (1968,
Medellfn), muere Paulo VI, el 6-8-78. Habfa convocado para octubre de ese
mismo afio laHI Conferencia. Al serelecto como Pontifice el Cardenal Albino
Luciani -Juan Pablo I-, el 26 de agosto de 1978, la Presidencia del CELAM le
visitd con el fin de conocer su opinién sobre la realizacion de esta conferencia;
1a decisién de Paulo VI fue confirmada por Juan Pablo I y de esta manera se
continuaron los preparativos. Inesperadamente ¢l nuevo Pontffice murid ei 28
de septiembre de ese afio y el 10 de octubre fue nombrado Carol Wojtila -Juan
Pablo II- como ¢l nuevo Papa. De esta manera 1a IH Conferencia quedo
aplazada para enero de 1979,

El 28 de enero de 1979, en los campos del Pontificio Seminario
Palafoxiano de Puebla de los Angeles, ante los Obisposlatinoamericanos, Juan

19. GUTIERREZ Gustavo, Teologfa de la liberacidn, p. 179,
20. AYESTARAN José C., «Confederacién Latinoamericana de Religiosos» en ;TER, Revista
de Teologfa 2 {1991) 48,
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Pablo 11 inaugura 1a 11T Conferencia del Episcopado Latinoamericano, Han
transcurrido diez afios entre Medellin y Puebla. AméricaLatinano ha superado
sus problemas. Por el contrario, en el terreno polftico han surgido nuevos
gobiernos dictatoriales. Argentina, Uruguay y Chile han visto caer sus regime-
nes democréticos y ante los 0jos aténitos de algunos sectores amantes de la
libertad, la poblacién de estos tres pafses sufrird afios de torturas, desaparicio-
nes, violaciones... De nuevo la regién se desequilibra y los movimientos
integracionistas sufren. Sin embargo, algunas alianzas se van afianzando pero
demaneradispareja: los resultados dela ALALC ysucrisis al finat dela década
del los 70, condujeron a la creacién de la ALADI, llamada a sustituir a la
ALALC. ;Pero qué tiene que ver 1a democracia con el avance o retroceso de
la integracién?

"Democracia, integracién, nuevo estilo de desarrollo y paz, requieren
definiciones programéticas en leira, en espfritu y acciones de parte de los
partidos politicos de América Latina y et Caribe, de las organizaciones
sindicales y empresariales, del amplio mundo de 1a educacién, 1a ciencia y la
cultura,

Al mismo tiempo, no debe soslayarse ¢l importante papel que en este
proceso les cabe a las iglesias en general, pero particularmente a la Iglesia
Catdlica" 2

La regién latinoamericana va cobrando mayor conciencia sobre 1a
necesidad de laintegracion y entre 1os afios 60 y los 80 vemos aparecer nuevas
formas de unidn y solidaridad entre los pueblos latincamericanos. La Iglesia
contribuy$ ¢n gran medida en este tomar conciencia, en tanto desde Medellfn
ha estado hablando de la comunidad eclesial latinoamericana en forma
homogenea, borrando los lfmites de 1os pafses,

Al inaugurarse la ITI Conferencia del CELLAM en Puebla, los Obispos
declaran:

"Os invitamos a ser constructores de la civilizacién del Amor... La
civilizacién del Amor condena las divisiones absolutas y las murallas psico-

21, MOAVRO Horacio, op. cit., p. 151, Cursivo nuestro,
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l6gicas que separan violentamente a los hombres, a las instituciones y a las
comunidades nacionales. Por eso, defiende con ardor la tesis de 1a integracion
latinoamericana. En la unidad y en la variedad, hay elementos de valor
continental que merecen apreciarse y profundizarse mucho mds que los
intereses meramente nacionales. Conviene recordar a nuestros pafses de
América Latina la urgente necesidad de conservar ¢ incrementar el patrimonio
de la paz continental, porque serfa de hecho, tremenda responsabilidad
histérica el rompimiento de los vinculosde la amistad latinoamericana, cuando
estamos convencidos de que existen recursos jurfdicos y morales para la
solucién de los problemas de interés comin.

Lacivilizacién del amor repele 1a sujecién y 1a dependencia perjudicial
a la dignidad de América Latina. No aceptamos la condicion de satélite de
ningin pais del mundo, ni tampocode sus ideologias propias. Queremos vivir
fraternalmente con todos, porque repudiamos los nacionalismos estrechos ¢
irreductibles. Ya es tiempo de que América Latina advierta a los pafses
desarrollados que no nos inmovilicen; que no obstaculicen nuestro propio
progreso; no nos exploten; al contrario, nos ayuden con magnanimidad, a
vencer las barreras de nuestro subdesarrollo, respetando nuestra cultura,
nuestros principios, nuestra soberanfa, nuestra identidad, nuestros recursos
naturales. En ese espfritu, creceremos juntos, como hermanos de 1a misma
familia universal".22

En Medelifn se concluyé diciendo «Tenemos fe en Dios, en los hom-
bres, enlos valores y en el futuro de América Latina». En Puebla se prociama:
«Creemos en la civilizacién del amor»,

En Puebla se dibujan ias acciones de los aiios ochenta. Cuando se hace
el diagndstico sobre América Latina se dice claramente que:

"Como consecuencia de los nuevos manejos y delaexplotacion causada
porlos sistemas de organizacion de 1a economfa y de 1a politica internacional,
el subdesarrolio del hemisferio puede agravarse hasta hacerse permanente.
Por ello, vemos amenazado el ideal de la integracién latinoamericana, hecho

22, PUEBLA, «Mensaje a los pueblos de América Latina», Ediciones Tripode, Caracas 1979,
p. 44. Cursivo nuestro.
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lamentable, motivado en gran parte por las ambiciones econémicas naciona-
listas, por la pardlisis de los grandes planes de cooperacién y por nuevos
conflictos internacionales, 23

La Iglesia urge por la proclamacién y reatizacion de derechos como ¢l
derecho a una nueva cooperacién internacional que revise las condiciones
originales de dicha cooperacién, Proclama el ‘derecho a un nuevo orden
inwernacional conlos valores humanos de solidaridad y justicia’. Entre otros se
debe reconocer que:

"Los pueblos latinoamericanos tienen tantos valores, necesidades,
dificultades y esperanzas en comuin [que] se debe promover una legitima
integracion que supere los egofsmos y los estrechos nacionalismos y respete
lalegftima autonomf{a de cada pueblo, su integridad territorial, etc., promueva
1a autolimitacién de los gastos de armamentos”.24

SANTO DOMINGO: NUEVA EVANGELIZACION,
PROMOCION HUMANA, CULTURA CRISTIANA

La IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano se redne
en Santo Domingo desde el 12 al 28 de octubre de 1992, ; Motivo? 500 afios
de 1a evangelizacion de América y necesidad de estudiar, ‘ala luz de Cristo,
el mismo ayer, hoy y siempre, 10s grandes temas de la Evangelizacién’.

En ¢l Discurso inaugural, Juan Pablo 11 reafirma el compromiso con 1os
pobres. ‘Una opcién no exclusiva ni excluyente’ y *basada en la Palabra de
Dios’. Delinea la teclogfa de la liberacién y dice explicitamente;

"La genuina praxis de la teologia de 1a liberaci6n ha de estar siempre
inspirada porla doctrina de 1a Iglesia segiin se expone en las dos Instrucciones
de 1a Congregacién para 1a Doctrina de la Fe (Libertatis nuntius, 1984,
Libertatis conscientia, 1986 ), que han de ser tenidas en cuenta cuando se
aborda el tema de 1as teologfas de 1a liberacién. Por otra parie, 1a Iglesia no

23. Puebla, "Mensaje a los pueblos de América Latina”, p. 258. Cursivo nuestro,
24. JUAN PABLO I, «Discurso inaugural de 1a IV Conferencia del Episcopado Latinoame-
ricanox, en Documento de Santo Domingo, Ediciones Tripode, Caracas 1992, p.18.
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puede en modo alguno dejarse arrebatar por ninguna ideoldgfa o corriente
politica la bandera de la justicia, 10 cual es una de las primeras exigencias del
evangelio y, a la vez, fruto de 1a venida del Reino de Dios".25

I.aluchaporlajusticiaennuestros pueblos se daen vatios terrenos: Juan

Pablo II propone la celebracion de un Encuentro de representantes de los
—Episcopados-de todo_el Continente americano, que podria tener cardcter
sinodal y entre cuyos objetivos estarfa-a-discusion sobre la manera de
colaborar de las iglesias particulares en la unidn de los pueblos de América.

"{Donde] se afronten también los problemas relativos a la justicia y
solidaridad entre las Naciones de América. La Iglesia, ya a las puertas del
tercer milenio cristiano y en unos tiempos en que han cafdo muchas barreras
y fronteras ideoldgicas, siente como un deber ineludible unir atin mds a todos
10s pueblos que forman este gran Continente”, 26

Es necesario proseguir con la integracion y los gobiemos de cada pafs
en particular, estdn obligados a colaborar en este proceso:

"Un factor que puede contribuir notablemente a superar los apremiantes
problemas que hoy afectan a este continente es 1a integracion latinoamerica-
na. Es grave responsabilidad de los gobemantes el favorecer el ya iniciado
proceso de integracién de unos pueblos a quienes la misma geografia, la fe
cristiana, la lengua y la cultura han unido definitivamente en el camino de la
historia™.?’?

Como conclusién de estas palabras de Juan Pablo I1, 1a I'V Conferencia
del Episcopado Latincamericano establece entre sus lineas pastorales las
siguientes:

“-Fomentar y acompailiar 1gs esfuerzos en pro de la integracion latinoa-
mericana como “patria grande’, desde una perspectiva de solidaridad que
exige, por lo demds, un nueve orden internacional.

25. JUAN PABLOIL, “Discurso inaugural de la IV Conferencia del Episcopado Latinoame-
ricano”, p.19. Cursivo nuestro.

26, Ibidem, p. 18,

27. «Promocién Humanar enDocumento de Santo Domingo, Ediciones Tripode, Caracas 1992,

p- 136.
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-Promover 1a justicia y la participacion en el interior de nuestras
naciones, educando en dichos valores, denunciando situaciones que los
contradicen y dando testimonio de una relacién fraterna".28

Es de hacernotar que en esta IV Conferencia se presta especial atencion
al Caribe, a la poblacién afroamericana y a los indfgenas. Se habla de la
integracion de la regién latinoamericana y del Caribe, siendo la primera vez
que encontramos en los documentos examinados 1a clara refencia a los pafses
de la regi6n caribefia,

LaIV Conferencia consede en Santo Domingo finalizaconunaplegaria
que habla por sf sola:

Sefior Jesucristo, Hijo de Dios vivo,
animanos a comprometemos

en una promocion integral

del pueblo latinoamericano y caribefio,
desde una evangélica y renovada
opcién preferencial por los pobres

y al servicio de la vida y de la familia.

La Iglesia Cat6lica se ha sentido interpelada por América Latina y el
Caribe. Lalglesia CatSlica ha respondido. Es pronto aiin para medir los logros,
pero la linea de accién estd trazada.

CONFEDERACION LATINOAMERICANA DE RELIGIOSOS

El1 CELAM, desde su fundacién el 26 de julio de 1955 en Rio de Janeiro,
proclamé la necesidad de propiciar la intercomunicacién dentro del Episcopa-
do; propici6 la consolidacidn de las Confederaciones Nacionales. Después de
Puebia, propicid el encuentro de Santo Domingo en 1992 con motivo de los
500 afios de 1a Evangelizacién de América. Este dltimo encuentro tuvo mayor
intervencion papal, como era de esperarse por la significacién de la fecha.

28. «Promocion Humanas en Documenio de Sante Domingo, p.172. Cursivo nuestro.
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La Confederacién Latinoamericana de Religiosos (CLAR) ha jugado
también un papel muy importante en 1a vida de la Iglesia latinoamericana,
Creada porlaSanta Sede el 2 demarzo de 1959,1a CLAR tiene como finalidad:

1) Coordinar las iniciativas y servicios comunes de las Conferencias
Nacionales de Religiosos, respetando la legftima autonomf{a de cada una de
ellas, para la promocion y animacién de 1a Vida Religiosa, en fidelidad al
Magisterio de 1a Iglesia y las normas del Cédigo de Derecho Candnico.

2) Fomentar la colaboracién de los Institutos religiosos presentes en
América Latina para el bien de 1a Iglesia.

3) Establecer una oportuna coordinacién y una sélida cooperacién con
¢l CELLAM, con las Conferencias Episcopales y con los Obispos en particular,
especialmente en todo 1o que se refiere al apostolado y al ejercicio piblico del
culto divino, 29

Es decir, 1a CLAR nace como un deseo del CELAM, dado que &ste
‘vislumbr6 la conveniencia de un organismo apostélico a nivel latinoamerica-
no como instancia de didlogo para una coordinacidn y colaboracién de los
religiosos con los fines apostélicos del CELAM' 30

Hemos sefialado el papel tan importante desempefiado per el CELAM
desde la celebracién del Concilio Vaticano II hasta la Conferencia de Santo
Domingo. Ha sido un factor coadyuvante en los procesos integracionistas que
se han dado durante estos afios en América Latina. Y la CLAR desempefié y
sigue desempefiando una misién fundamental en la puesta en practica de los
lineamientos del CELAM desde Medellin a Puebla.

"Medellfn (1968) significé el comienzo de una nueva etapa en la Iglesia
latinoamericana. Creé una mentalidad, engendr$ un espfritu (...) Siguiendo
una linea de estrecha colaboracién entre el CELAM y 1a CLAR, ésta particip6
en Medellin en forma notable y entusiasta™.3

Al comenzar el decenio de los 70, 1a CLAR recibe el fuente influjo de
la Teologla de 1a Liberacion; como era de esperar, recibird fuertes ¢riticas y

29. Cfr. Estatutos de la CLAR, art. 2.
30. AYESTARAN José C., op. cit., p. 40.
31. Ibidem, p. 43.

137



acusaciones. Por su parte, el CELAM se volverd cada vez mds critico ante las
publicaciones de 1a CLAR y las relaciones se fueron tomando cada vez mas
dificiles.3? Incluso, parala Il Conferencia Episcopal de Puebla,1a CLAR, que
redne a mis del 80% de los agentes de pastoral en América Latina, no fue
invitada, Pero la protesta tomd tales caracterfsticas, que finalmente los religio-
sos fueron invitados ‘cordialmente’ a participar.3?

Durante los afios 80, la CLAR le.da mayor cuerpo a la opcién
preferencial por los pobres y, por tanto, trabajard en pro de los procesos que
disminuyan las diferencias entre los pafses latinoameticanos. Fue una década
de consolidacién en la CLAR. Pero su tarea no sélo se limita a ‘1a reconstruc-
¢ién eclesial’, sino que propicia Ja celebracién de seminarios, cursos, reunio-
nes que tienen como fin poner en préctica los mensajes de Juan Pablo I1cuando
dijo:

“En las regiones en las que ustedes han sido puestos como Pastores,
inmensas masas humanas sufren -y en elias Cristo revive de algin modo su
pasién- el drama del subdesarrollo y de la marginacién con sus diversos
aspectos escudlidos: subnutricién, cuando no ¢l especiro del hambre, enferme-
dades, montalidad infantil, etc. Ante la tentacién no hipotética ni tan rara, de
refugiarse en el fatalismo, sentf el deber de dirigir a Ios més pobres entre los
pobres, cuando me encontraba entre los alagados de Salvador, una fuerte
llamada: Dios no os quicre despreciados, rebajados a una vida infrahumana,
inmersos en la miseria. Dios os quiere criaturas humanas ¢ hijos suyos,
revestidos de [a dignidad que eso comporta”.34

A esta realidad la Iglesia sabe que debe responder con su misién
evangelizadora. Pero esta mision la pondré en préictica en tanto ayude al pobre
a superar su situacion de injusticia y miseria, mediante 1a solidaridad. Los
religiosos latinoamericanos Lievan a cabo esta solidaridad insertdndose en los
medios populares. Para ello, es necesario que s¢ lleve a cabo Ia inculturacién
en tanto *proceso de evangelizacidn por el cual la vida y el mensaje cristianos

32. AYESTARAN José C.,, op. cit., p. 48.

33, Ibidem, p. 48,

34. JUANPABLOI, «Alocucion aregionesy ANTONCICH Ricardo, «El sentido de la opcién
prefencial por los pobress, CLAR, Afio XXIV, 12 (1986 7.
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son transmitidos por una cultura y no s6lo expresan sino que también inspiran
1a cultura, siendo fuerza unificadora, conuna doble finalidad at Evangelio y a
la propia cultura’,35

"El término «inculturacién» nace (...) para expresar 1a profunda comu-
nién entre cada cultura y el Evangelio. La fe cristiana estd inculturada en
determinada cultura o comunidad humana en la medida en que los hombres de
esa cultura, desde su identidad, asumen, viven y expresan su fe cristiana
creativamente. El Dios de Jesus no les llega como un extranjero con quien sélo
pueden entenderse dejando de ser ellos mismos y mimetizando al coloniza-
dor". 3

Es asf como la CLAR lleva una profunda labor evangelizagora y, en
consecuencia, integracionista. Propicia seminarios, cursos de formacién de
conciencia critica, cursos de teologfa, seminarios con educadores: contrae el
compromiso ‘efectivo y afectivo conlos pobres enlalucha porla Justiciacomo
exigencia radical de la fe’. El trabajo es continuo y en esa medida va dando su
fruto. L.a mayor barrera, en nuestra opinién, que tiene la integracién latinoa-
mericana, ¢s 1a falta de apertura a nuevas concepeiones de colaboracion y el
desconocimiento de nuestro propio continente. En ese sentido, cuanto mayor
sea la labor de concientizacién de las masas populares con respecto a los
derechos que poseen y a las formas legales de reclamar estos derechos, mayor
apertura existird para aceptar los tratados integracionistas.

La CLAR se inserta en las llamadas comunidades de base y a partir de
ellas educa, concientiza, evangeliza. Estas comunidades de base son grupos de
personas de 1a clase popular que intentan leer 1a Biblia y analizar desde la
palabra de Dios, la realidad que les ha correspondido vivir. Intentan actuar
sobre esamisma realidad parair construyendo el Reino de Dios. Este Reinono
puede instaurarse en medios donde exista la injusticia: no serfa Reino de Dios
sino que la Iglesia se convertirfa en una aliada de la opresién. En pocas
palabras, Llevan a cabo la siguiente metodologfa:

35. VALLE Edenio, «l.a Evangelizacién como misién de la vida religiosa» en CLAR, Afio
XXV, 9-10 (1987) 11.

36. UGALDE Luis, «Inculturacién del Evangelio y Evangelizacién de la Cultura» endTER, La
Inculturacién del Evangelio, Publicaciones ITER, Caracas 1988, p. 75.
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Ver——Realidad concreta
Juzgar——Desde la Palabra de Dios
Actuar—— Construir ¢l Reino de Dios.

Leonardo Boff, con el fin de aclarar qué son las comunidades de base
dice explicitamente en su obra ¥ la Iglesia se hizo pueblo:

"En este nuevo modo de ser Iglesia, 10s obispos, sacerdotes y religiosos
pertenecen a la Iglesia de base, cuando se suman a la andadura de las
comunidades eclesiales, se despojan de sus tftulos de poder y se hacen
realmente hermanos de otros hermanos en al fe; entonces los miembros de las
comunidades los aceptan como pastores que animan la fe y representan, en
medio de ellos, la dimensién vertical de la apostolicidad, ligada a 1a gran
Tradicién, y la dimensién horizontal de la catolicidad y la universalidad, como
puente de enlace con las demds iglesias y con el centro de unidad, que se
encuentra en 1a Roma de los Papas”. 37

No se puede hablar de acciones totalmente acabadas. Tan s6lo es el
inicio, pero entre las distintas instiluciones que han contribuido a integrar la
regién evidentemente que estd la Iglesia Catdlica. Concluiremos recordando
las siguientes palabras de Juan Pablo II:

"Los pueblos y los grupos humanos, en general, para poder progresar,
gradual y eficazmente y no s6lo satisfacer las inmediatas necesidades vitales,
precisan de solidaridad, deforma que lleguen auna indispensabley duradera
transformacién de las estructuras de la vida econémica . Pero no se presenta
facil avanzar por el dificil y escarpado camino de esa transformacion, si no
interviene una verdadera conversién de las mentes, de las voluntades y de los
corazones, que haga desaparecer la confusién de 12 libertad con el instinto del
interés individual o colectivo, 0 incluso con el instinto de lucha y de predomi-
nio, sean cuales fueran los colores ideol6gicos de 10s que elios se revista”, 38

37. BOFF Leonardo, Y la Iglesia se hizo pueblo, Sal Terrae, Santender 1986, pp. 110-113.
38. JUAN PABLOTI, «Alocucién a Regiones», p.8. Cursivo nuestro.

140



Libros

Comentarios

GUTIERREZ Gustavo, En busca de los pobres de Jesucristo, El Pensamiento de
Bartolomé de Las Casas, Instituto Bartolomé de Las Casas-Rimac-Cep, Lima

1993, pp.700.

Con Bartolomé de Las Casas y otros miles de hermanos

1) VUELVE A ENSENARNOS A EVANGELIZAR/SANTO PADRE DE AME
RICA, LAS CASAS! (Pedro Casaldiliga: Soneto a Bartolomé de Las Casas)

Estamos ante la obra mds voluminosa, hoy por hoy, de G. Gutiérrez (GG).
(También ante la mds rica y cargada de futuro?Ciertamente es la mas atenta a releer
¢l pasado. Y con humildad, no preiendiendo ser juez superior, sino mucho més
discipulo y seguidor, pero no de cualquiera o de todos. Hay que elegir enire las voces
una, para distinguir las «voces de los ecos»; y 1a voz del que clama y del sin voz, para
«oir la voz de Dios»y no endurecer ¢l corazén ante el dolor ajeno. Con muchos otros,
Las Casas {(LC) fue en esto maestro y guia. No seria, nos dice GG, «tomar ingenuamen-
te (o abusivamente) coma criterio de discernimiento categorias de hoy... Esta menta-
lidad es un resultado de la arrogancia del espiritn moderno que se considera la dltima
etapa de la historia... Ademds, se procede como si sélo ahora el Evangelio nos
presentase urgentes requerimientos de justicia. Demandas que en verdad se hallan
profundamente ancladas en el mensaje biblico y en todos aquellos que lo han
mantenido vivo...» {p. 21).

La vida y los escritos de L.C estavieron urgidos «por anunciar debidamente el
Reino de Dios, defendiendo 12 vida y [a libertad de aquellos en quienes su fe le hacia
percibir a Cristo mismo» (p. 15). Por eso «su profundidad les viene de las raices
evangélicas y del modo como L.C supo vivir su fidelidad al Sefior». Aproximarse aeste
testigo del amor de Dios en las Indias, implica respetarlo en su mundo, en su época,
en sus fuentes, ser ldcido sobre sus limites... Las vertientes liberadora de 1a fe estin alli,
{as puede encontrar quien quiera proclamar la Buena Nueva desde los sufrimientos y
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esperanzas de los pobres», Este sevillano «{orma parte de quienes denuncian desde su
fe en el Dios del Reino la pobreza y 1a expoliacién de las victimas de Ia historia» (p.
21).Es cierto que LC une reflexién y compromiso histdrico; que su leoria y su practica
tratan de caminar unidas; que sabe que su fe incluye el amor eficaz y la justicia
histSrica» que busca hacer suyo el panto de vista del indio oprimido; y hasta que «une
fe y lo que hoy llamariamos andlisis social... para desmontar ¢l «pecado social» de su
época» (p. 19): Pero esto, lejos de ser peculiar de LC ¢ nuestro, es una exigencia
constante de la revelacidn. «Segiin la Biblia, establecer la «justicia y el derecho» ¢n
el pueblo judio significa prolongar el acto liberador de Dios que lo sacé de la opresion
que vivia en Egipto. Es fidelidad a la Alianza pactada con Dios, ella debe llevarala
plenitud de Ia vida... llega a ser equivalente de salvacidn, vale decir, de la total
comunién con Dios y con los demds» (p. 23).

2) EL PENSAMIENTO DE UN HOMBRE DE ACCION: BARTOLOME DE
LAS CASAS

Este esmdio de la vida y escritos de LC, de su testimonio cristiano vivido y
reflexionado, lo entiende GG como una «larga marcha»... «que se encuadra en el
doloroso y a la vez esperanzado proceso de liberacién inteyral de un pueblo, Este libro
quiere serun jaldn méds en este itinerarion» (p. 25). Frente aquienes ayer y hoy quisieron
hacer de €l un solitario, un extravagante y fandtico defensor de una idea, cuando no un
vil calumniador de su propia patria, é1 es el «centro de una tradicién», por haber sabido
gritar més alto y mis certero el dolor de los indios y la indignacidn ética de lo mejor
de Espafia en aquellos momentos. Ya Juan de Castellanos le cantaba en sus versos:
«Un clérigo bendito reverendo [ testiga de muy grandes sinrazones ! a quien Dios
levantd, segiin entiendo | por favorecedor de estas naciones... | Cuyo nombre merece
ser eterno | y no cubrirse con escuro velo ! pues procurd de dar tan buen gobierno...
Que hizo que hiciesen nuestros reyes | para las Nuevas Indias nuevas leyes... Y en
Indias el protervo y el sencillo | tienen justa razén de bendecillo» (Elegia 13, Can-
to 2),

Y lalistade los grandes poetas que o cantan recubre ambas orillas del Ad4ntico,
deNerudaaJ.G. Rose, de Cernnda a Casaldaliga; junio a cientos de dominicos y otros
cientos de cristianos, historiadores de Espafia y de otras partes det mundo, hombres y
mujeres (Hanke, Bataillon, Giménez Feméndez, Carro, M. Martinez, Biermann, Pérez
de Tudela, Saint-Lu, Hoffner, Friede, Losada, I. Pérez, Canud, Mahn-Lot, Parish y un
largo et¢.), hasta culminar en ¢sa alabanza sentida de Gabriela Mistral que lo hace no
ya gloria a Espafia o de la cristiandad, sino «un honor del género humano»,

Este libro de GG -ya en sf mismo un homenaje a su memoria, que es también
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la nuestra- pretende ahondar en su inteligencia de Ia fe, en esa «eflexidn teolégica y
vigorosa..., al servicio del anuncio del amor de Dios por toda persona y en especial por
los pobres de su tiempo» (p. 28); esos que le han hecho ser 1estigo «de una Iglesia
mayor, de un Dios mds ciertos (P. Casalddliga). Por aqui, comao clave de toda su vida
teologal y reflexidn teolégica, empieza GG su relectura de LC. Ese es «el fontano
lugar» de donde brota al agua de vida y libertad que 1o hace testigo en obras y palabras
de las entrafias del «Padre de las misericordias», y hermano solidario «hasta del mas
chignito y olvidado» de quien Aquel «tiene la memoria muy reciente y muy vivas,
como dice LC y gusia repetir muchas veces GG.

La primera parte se centra en esa clave, dividida en wes fases: la muerte
prematura de millones de indios, como terrible grito gue «clama al Cielo» y baja hasta
los hombres capaces de «llorar duclos ajenos»; ese echar la suerte con las victimas -
decisivo ante el juicio de Dios- se vuelve exigencia cristiana para el que tiene 1a visién
de fe que nos da el Evangelio: la presencia de Cristo en los crucificados de la historia,
Estos tienen su rostro y su nombre concreto, irrepetible; no son «massa damnata», ni
«hominculos» de una clase infrahumana, «esclavos por naturaleza», para los sefiores
de o (antes Grecia, luego Espafia, ayer Europa, hoy USA o el Mercado). Sélo el
que cuenta muertos y escucha los clamores de 1a sangre derramada y 1a de tantas vidas
oprimidas, sabe ponerse en el lugar del pobre, hacer esa opcidn por los pobres
concretos, histdricos, hacerse verdaderamenie «préximo» de todos los vencidos de la
vida. Neruda le cantaba: «...eras/laeternidad de laternura / sobre larifaga del castigo
/De combate encombate tu esperanza/ se convirtid en precisas herramientas»; y luego
le pide: «dejaen mi corazén el vinoerrante / y el implacable pan de tu dulzura» (Canto
general, IV: Los Libertadores).

De esa ternura vuelta herramienta escrita tratan 1as otras cuatro partes que s
multiplican también por tres capitulos; pero se resumen en dos, como los mandamien-
tos; como los dos pasos dados por la expansidn espaficla en América: ¢l «ingresor de
la conquista, y &l «progreso» de la encomienda. Y como las dos tareas que incluye su
misién: ser el «protector de los indios», como su «Goél» liberador, y ser el «profeta
de los espafioles», que denuncia sus crimenes, intenta abrir sus 0jos ante tamafia
«ceguedad», y amenaza con tonos catastréficos a la Corte y al pueblo todo de Espaiia.
Siguiendo lineas temadticas, y de algiin modo ¢l curso histérico de sus escritos, GG
divide su estudio en doce capitulos. Unos se centran m4s bien en la perspectiva del
poder: en su forma mds descaradara y bruta, la violencia armada (<Evangelizar a
lanzadas» con el tema del «Requerimiento» que ciertamente da para reir y llorar al
mismo tiempo); ¢ en forma ya hecha («Un hecho en busca de un derecho» titula
acertadamente GG su reflexién mis acendrada sobre los famosos «titulos» de
Francisco de Vitoria). En medio quedaria la disputa con el protagonista de la defensa
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aultranza del Imperio espaiiol, el humanista Juan Ginés de Sepiil veda, mds aristotélico
que cristiano; o tal vez «cesariano», como dirda LC.

Frente a ello estd Ia antilesis de LC, propuesta tempranamente en su primer
escrito teoldgico; <El dnico modo» de Hlamar alos pueblos alafe. En esta obraemplea
como nunca la Escritura y muy especialmente el Evangelio y la figura histfrica de
Jesiis, junto con la misién del Resucitado, 1a teorfa y préctica de la Iglesia, sobre todo
la del apéstol Pablo. Aungue parezca una obra seréna, principista, abstracta y no
encarnada en la dolorosa realidad americana («sélo se consideran las verdades
universales», dice Hanke) la verdad es que se trata de 1a roca mds firme de todo el
pensamiento lascasiano («una de sus grandes y mds aceradas armas del combate», nos
dice GG, p. 316): una conviccién de fe cristiana, que ird desplegando todo su alcance
humanizador alo largo de susreflexiones politicas, juridicas, morales y pastorales. No
es laviolenciadel poder, sino la fuerza de Ia Palabra, ¢l poder de conviccidn (persuadir
1a mente y mover ia voluntad) que leve al consentimiento, tanto en el orden de la fe
como en e de las relaciones interhumanas. Desde esta perspectiva cristolégica, LC
tendr4 el coraje de abrir nuevas pistas en ese cerrado horizonte escatolégico, donde la
salvacidn queda confinada a los limites de la moral y de los sacramentos de la Iglesia.
El wadicional «extra Ecclesiam nulla (est) salus», l¢ va a quedar corto para valorar la
religiosidad indigena y atreverse a ampliar «el cielo de las Indias», dada la universal
voluntad salvifica del Padre,

Sin anélisis marxistas, pero con profunda intuicién biblica, LC ve que ¢l poder
no es el mal decisivo. Mis al fondo hay otra alternativa, sefialada ya radicalmente por
Jesds: «No pueden usiedes servir a Dios y al Dinerol» (Mt. 6,24). No es la mucrie del
indio Io que sirve a los conquistadores: es el vivir de su trabajo y de sus bienes. El oro
delas Indias fue el motor mas decisivo de descubrimientos y conquistas, de negocian-
tes y aventureros; y hasta de frailes y clérigos, sobre todo si hemos de creer ai
«Andnimo de Yucay». Las increibles proezas y los titdnicos esfuerzos de los conquis-
tadores tienen comeimén y como metael oro del Dorado, ¢l Potosi peruano y més tarde
las minas mejicanas y el azdcar de cafia, sacada con el sudor y sangre de los indios de
mita y de los negros esclavos arrancados al Africa. El «progreso» de la explotacién
despiadada de los indios y negros, de la mita y Ia esclavitud (que han llegado casi hasta
ayer, y hoy tiene nyevas formas) es ¢l mal verdadero y ese «mal estd en ¢l sistemax.
GG vueive a deshacer agui esa «leyenda negra» antilascasiana que pretende culparlo
del trafico de esclavos negros en América. Ciertamente pidi6 esclavos negros (que ya
los habia en Espafia) para remediar el trabajo insufrible de los indios. Pero cuando
conocid el modo inhumano de hacerlos tales, se amrepintid (tal vez fue el primero en
hacerlo) y 1os puso a la par de 1as demds victimas de ese idolo Mammén, al que servian
los europeos.

144



Aungue LC nunca estuvo en Pert, GG sabe muy bien que en sus dltimos afios
se ocupd especialmente de 1o que alli se disputaba. Las Doce Dudas y el «De
Thesauris» son la prucba evidente, junto a ser el Procurador de los caciques Incas para
oponerse a la encomienda perpetua, que piden los conguistadores al rey Felipe I,
endewdado en sus guerras europeas, sobre todo. Pero incluso después de muerto sigue
LC conquistando «¢l corazén de los mds frailes» de aquel virreinato; yel virrey Toledo
encarga a su entorno de falsear la memoria del pueblo sobre la legitimidad del sefiorio
incaico; y de justificar teoldgicamente la codicia y la mita, ya que «sin oro no hay
Evangelio», Y el buen Dios, en su condescendiente Providencia, habria previsto esa
dote tan rica para su fea hijaindia, que los pretendientes biancos buscarian, trayéndole
de paso ¢l Evangelio.

Conlamadurez y perspectivaque le han dadolas luchas ylosafios LC vaallegar
a ‘las formulaciones mas perfectas de todo su ideario evangélico y por lo mismo
profundamente humano’ y humanizante: ya no se trata sélo de la vida y ¢l rabajo de
los indios; se trata de sus plenos derechos como personas y como pueblos. El derecho
asus propiedadesy a susinstituciones, asu libertad y a sus legitimas autoridades. Aqui
asoma como nunca la necesidad del ‘consentimiento’ indigena, tanto para las cuestio-
nes econdmicas como sobre todo para las politicas. Es el fruto maduro de aquella
persuasidn de la mente y mocidn de la voluntad que LC vio siempre como absoluta-
mente necesaria para una auténtica conversién a la fe cristiana, y por lo mismo para
toda ‘Evangelizacion que sea fiel a Jesds® y sucamino. Ahora latarea del Protector de
los indios estd sobre todo en ser Profeta de los esparioles, exigirles 1a ‘restitucidn’ de
todo lo robado antes y ahora a los indios (incluse lo que ha servido para el culto y el
clero) y 1a reposicién de sus autoridades legitimas, Era mucho pedir, como era mucho
pedir y hasta sofiar ese «Pachacuti» o0 mundo al revés que pretendia enderezar el bueno
de Guaman Poma de Ayala. Con la presentacién de este iltimo cierra GG su libro; o
mejor con ¢l <Y dijeron que lo verian «, que sigue siendo 1a cuestién pendiente, la
heridaabiertaenel Perii y en toda AméricaLatina y en este mal llamado Tercer Mundo,

Ya nos advierte GG que no pretende ser exhaustivo «en el examen de una obra
que requiere numerosas entradas y competencias diversas» (p.25) dada 1a extraordi-
naria erudicién de LC. Por lo demis es claro que GG se ha centrado en ese punto
medular de la tarea lascasiana que fue hacer presente en las Indias que el Dios de
Abrahdnyde Jesis existen; pues «no hay paraun creyente, nada que lo fleve arechazar
mds profundamente la miseria y la opresida social que la voluntad de amor y de justicia
del Padre» (.23). Pero, en el examen de puntos especificos, como el tema de la
salvacion fuera de la institucién eclesial, echaria de menos el didlogo con una obra
como lade P. Damboricna, La salvacidn en las religiones no cristianas, editadayaen
1973 porta BAC, y que trata el temacon amplitid, Mas diffcil es que GG pudiera tener
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en cuenta a A. Urbdn, Ef origen divino del poder, editado en 1989; pero resulta bien
aleccionador ¢se examen pormenorizado que hace Urbdn de la exégesis de Jn 19,11a
desdelos origenes hasta Alonso de Madrigal, «el Tostado», que L.C citaa vecesaotros
propdsitos. Por lo deméses un tema muy nuestro, dada la conexidn real con la temdtica
liberadora.

Los gjemplos de Io que uno desearia encondrar se pueden multiplicar indefini-
damente, y no ayudan demasiado, a no ser para futuras ediciones revisadas. Entre eltos
estarfa un {ndice de citas lascasianas y otro de citas biblicas (las del propio LC y lag
que utiliza GG u otros). Pero, més al fondo, y comprendiendo ¢l peculiar interés por
Guamén Poma de Ayala en ¢l Perd, no se ve tan importante su relacién con LC en ¢l
resto del continente como para ocupar un lugar tan culminante como el gue se le da.
MA4s histdrica, aunque sea m4s ambigua también, es la relacién no ya con el «Parecer
de Yucay» (que GG trata ampliamente), sino con el P. Francisco de la Cruz y J. de
Acosta o con el inca Garcilaso de Ia Vega; para no hablar del impacto y el uso (y el
abuso) de LC en los patriotas criollos y algunos de los liberadores americanos,
empezando por T, de Mier y S. Bolivar.

Aqui nos salimos de 1a mera teologia para entrar muy de llene cn el campo
politico; pero GG nos decia en el prélogo que, respetando las coordinadas histéricas
del pasado «nos dirigimos necesariamente a él desde nuestras presentes inquictudess
¥y que «solo enfrentando la verdad histérica sin cortapisas se podrd asumir con
responsabilidad y eficacia el tiempo que viene» (p.14). Claro que este escrito de GG
noesnilodniconilomas decisivo de suobraen favor del proceso de liberacion integral
de un pueblo, el peruano, ¢l latinpamericano y el tercermundista (que ya deberd
cambiar de nombre). Desde hace afios fundé y anima el Instituto Bartolomé de Las
Casas y escribe y actia en favor de los pobres de Jesucristo junto con muchos otres
en el Peri, América Latina y esa internacional de Ia vida presente en tantos hombres
de bucna voluntad y sedientos de justicia. Por eso, y a pesar de no hacer de LC un
tedlogo de la liberacién, nos hubiera gustado una reflexién méis explicita sobre las
relaciones también objetivas que se dan entre nuestra teologia de la liberacién y este
«santo padre de América» que s Las Casas,

Para terminar ¢l recuento del libro habri que decir que adn siguen varias cosas:
un apéndice sobre 1a cuestién demogrifica, que, por mis discutida que sea, no pueds
atenuar la tremenda catdstrofe que el encuentro produjo en este Nuevo Mundo; y una
bibliografia que ocupa unas cincuenta piginas. Y en 1a edicién peruana la novedad de
un «rctrato auténtico def Padre Las Casas», que sustituye en la de Sigueme el
tradicional retrato imaginario de Enguidanos. Por lo demds ambas ediciones son casi
coincidentes, salvo pequefios detalles; uno que llama la atenciénes el olvido de losdos
uftimos pérraflos del capitulo IT de 1a primera parte: Los Crisios azotados de las Indias
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en {a edicitn salmanting; tanto mds que uno de elos estaba ya en ese anticipo del
presente estudio que fue «Dios o el oro en las Indias. Siglo XVIs, editado por el
Instinnto Bartolomé de Las Casas y Cep va en 1989. ;O tal vez el editor se quedd
impresionado por esa bella frase de Lassegue: «este admirable texto, en sn sencillez,
expresa una de Jas cumbres de 1a espiritualidad del s, XVI y de todes los siglos
cristianos: laidentificacién de Cristo con el indio martirizado», que GG pasd de lanota
al texto? (p. 98-106).

3) TODOS LOS QUE VIVEN Y MUEREN EN BUSCA DE LOS POBRES DE
JESUS

Quisiera sefialar ahora otra pequeiia diferencia, esta vez en la dedicatoria del
anticipo y del actual estudio, Junto a Vicente Hondarza aparecen ahora Ignacio
Ellacuria y sus compafieros; esto s cuestion de fechas y de hechos (los masacraron el
16 de noviembre de 1939); de esos hechos de sangre que marcan ¢l vivir americano
actual; de esa sangre de martires del Reino gue nutre vigorosa la vida de csta iglesia
y este pueblo; de ese samilla de esperanza contra (oda esperanza en que no triunfard
la causa del verdugo sobre la de las victimas; de esa Esperanza cierta de que el Reino
de Dios, ya comenzado en Jesus, sigue actuando en la historia y nos conveca a
colaborar en bajar de la cruz a tantos crucificades todavia en nuestro mundo.

Y es que en definitiva este libro esid escrito para el aqui y ahora de laiglesin y
delpueblo. 8ise miralahistoria pasada, y en ellase centra la mirada en este Santo Padre
de América, es para aprender de ese pasado lo mejor de sus valores y pricticas, ¢
incluso para evitar sus errores y limites, en nuestro presente y de cara a nuestro futuro,
a esa'«Ticrra sin males» gue buscamos. Por eso GG dialoga no sélo con LC y tantos
de aquel tiempo (Cordoba, Palacios Rubio, Cayetano, Sepiilveda, Vitoria, J. Maior, D,
Soto, Acosta, D, de Santo Tomds, Ferndndez de Oviedo, Garcia de Toledo y varios
mds), sino también con esludiosos actuales de la figura y obra de Las Casas (citados
ya al principio de esta nota) y con tedlogos e historiadores de Espardia y ¢l Perd, de
América y Europa (Abril Castelld, Beltrdn de Hercdia, Castaiieda, Dussel, G.
Villoslada, R. Herndndez, Lecler, Ledn-Portilla, Leturia, Levillier, Lissén Chivez,
Losada, Manzano, Maravall, Medina, Perefia, Pérez de Tudela, Porras Barrgnechea,
Queraltd, D. Ramos, Todorov, Vargas Ugarte, Zavala y otros muchos). Abundan las
citas de Agustin y Tomads, presentes ya en LC; pero estéin también las del Vaticano 11,
de Medellin y Pucbla y de sus propias obras y las de otros. Es un ensayo de ese didlogo
universal que nos va atocar hicer, de ese conseniimiento general que debemos lograr,
hasta la 10tal reconciliacion que s6lo el Amor nos posibilitard un dia.

Porque GG, -y esic libro es buena prueba de ello-, no ¢3 un hombre de rupturas

147



y extremismos, sino de una fidelidad wradicional que Ie posibilita esa libertad creadora
de futuro y esperanza. Una fidelidad al Evangelio de Jesiis en primer término, gue le
hace captar las resonancias evangélicas aungue estén en ofra ondacultural y teolégica;
y también denunciar con finura y «parresfa» fraterna los errores y tergiversaciones de
1a fe en su teorfa y su prictica (los de Sepiilveda o Motolinfa, de Maior o Vitoria y adn
del propio LC), Estudiar con tanto ahinco la figura de LC con el transfondo de cinco
siglos de evangelizacidn americana, es ya un acto de amor fiel a esta porcién de la
Iglesia; pero ademds ahi estd dialogando con Agustin y Tomds, con Trento y el
Vaticang 1, con Capéran, Getino, Castafieda, Harcnt, Medina, Ratzinger o Urdafioz y
muchos més. Atento sobre todo al Vaticano I1, sin olvidar a Ledn XIII ¢ Pio XII, y
menos a Pablo VI o Juan Pablo I1. Y cita 2 Medellin y cita a Puebla, con 1odo ¢! peso
de su magisterio; obviamente axin no estd Santo Domingo. Y el didlogo se extiende
especialmente ala reflexién latincamericana: junto a sus propios escritos hay citas de
Beozzo, Casaldaliga, Dussel, Hoomaert, Mires, Ruiz Maldonado, Trigo y varios otros,
Y porque cree que América es tierra de esperanza, suefla caminos de liberacién,
aunque es de noche. Hay millones de hermanos, pequeiios y obstinados, que siguen
sufriendo y esperando en estas tierras; y hay hermanos que suefian como ellos y que
caminan juntos; GG conoce y trata sobre todo a los de su Peri Moreno, N, Thai Hop,
C. Romero y otros mas del Ambito eclesidstico; pero también estdn decenas de otros:
M. Heméndez, Lumbreras, Mitlones, R. Adorno, Burga, Guillén, Rostworowski,
Prado Tello y varios sefialados ya antes,

Los temas de este didlogo fraterno -por ser cristiano abierto a todo lo humano
o hwmanizante- son cuestiones vitales, de esas que son de siempre: la violencia ylafe,
el poder y la Iglesia, la libertad y dignidad humana, la vida de los pobres y la salud
Jfinal, por sefalar algunos. GG no da recetas faciles ni soluciones dltimag, No es que
oculte sus criticas ni concilie conirarios; pere ampoco dogmatiza y condena sin
pruebas. Sabe disentir y mostrar las razones (casi siempre evangélicas); sabe matizar
y hasta negar asertos, sin por ello descalificar otros datos de las mismas personas, (Un
buen ejemplo de ¢llo es la manera de tratar a de Vitoria o a Motolinia, por no hablar
de Urdafioz 0 Menéndez Pidal).

El libro, como 1a persona misma de GG, es un corazén ancho y una mano
tendida, un puente para unir ambas oritlas, hoy mas bien Sur y Norte. No cree tener la
dltima palabra en ningin punto; més bicn sabe «que tenemos que hablar de muchas
cosas», para hacernos de veras compafieros: compaiieros de marcha y de esperanza,
solidarios, fraternos. También tiene «no dichos»; pero, pquién no los ticne?

Desde mi corta perspectiva, mucho menor que sus amplios horizentes, ya noto
algunos; pero no creo que sean omisiones queridas. Pues en definitiva lo que quiere
es dialogar con todos los que, veaidos de aqui o de all4, fueron y van por la vida «en
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busca de los pobres de Jesucristor; solidarios en una gran «internacional de la vida»
con ellos y contra todo aquelle que los mantiene empobrecidos, para hacer que
amane¢zca més temprano en a historia el Reino que los hage felices y al que vamos,

Eduardo Frades Gaspar, CMF

Institetum Patristicam Aungustinianum, Diccionario Patristico y de la Antigiiedad
cristiana, dirigido por Angelo Di Berardino, 2 Voll., Coleccidn Verdad e
Imagen, 97-98, Editorial Sigueme, Salamanca 1991-1992, pp. XX VIII-1138
¥y pp. XXVI-2300.

No es un secreto para nadie: el estudio de 1a patrologia y 1a historia antigua de
1a Iglesia nunca ha tenido mucho peso en 1a organizacién de nuestros conocimientos
religiosos en Latinoamérica. Es cierto: nuestras urgencias pastorales son ingentes y
apremiantes; ademés, no tenemos por qué mivalizar con las escuelas y nutridas
bibliotecas del vigjo continente. Lamentablemente, nuestra ignorancia se paga mas
caro de Jo que a veces se pensara; tan fAcilmente ideatificarmos la Tradicién
multifacética de veinte siglos (y mds) con las costumbres recientes de nuestras iglesias
locales. Insensibilidad a la historia, desconocimiento de las soluciones (acertadas ono)
aportadas por los primeros siglos a los desafios de 1a misién y la inculturacién. Como
bowdn de muestra: el Documento episcopal de Sanio Domingo manifiesta mayor
comqcimiento y veneracién de los documentos papales (més de 150 citas de Juan Pablo
IT} que de los escritos patristicos (#na sola citacién explicita). ;Quién no siente el
desequilibrio, quien no duda del empobrecimiento?

Valga cste predmbulo para presentar el nuevo Diccionario Patristico y de la
Antigtiedad cristiana, en dos volimenes, cuyo original italiano fue editado en los afios
1983-1984 (Roma-Génova, Ed. Marietit). El P, Angelo Di Berardino, del Instituto
Patristico «Augustinianum» de Roma (ese mismo Instituto que se encargé felizmente
de la edicién del tercer volumen de Ia patrologia inacabada de Quasten), es el
arquitecto general de la obra. No ha regateado los recursos humanos utilizados: «167
(autores) de 17 nacionalidades distintas, de diferentes confesiones religiosas y con
miiltiples intereses culturales».(ningiin representante del continente latinoamericano).
Elresultado es monumental; «un instrumento de uso inmediato para personas de cierta
cultura, deseosas de una informacidn ripida y precisa sobre cualquier tema relaciona-
do con los ocho primeros siglos de 1a historia de! cristianismo» (introduccitn). Mas
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concretamente: «En occidente hasta Beda el Venerable (+735) y en el oriente griego
hasta Juan Damasceno (por el 749)»; con picos {lexibles y a veces muy prolongados
por lo que se refiere a otras Areas cristianas: siria, etidpica, armenia...

En total, son més de 2.500 articulos de extensidn muy variable, entre algunas
lineas y sintesis completas de varias paginas («Agusiin y agustinismo», 12 pp.;
«neoplatonismo», 19 pp.; «platonismo y los padress», 25 pp.; «manirio», 13 pp.; eic.),
cada uno con apreciables notas bibliogrificas. Doctrinas y pricticas (Biblia, liturgia,
moral, escuelas teoldgicas,...), textos, arte y arqueologia, historia y geografia, conci-
lios y férmulas tcolégicas, vida espiritual y monaquismo, corrientes y sectas heréticas,
derecho e instituciones de la Iglesia o del Imperio, filosofias y literaturas de la época,
pensadores no cristianos (Celso, Plotino, Sinesio...), personajes politicos del Imperio
en su relacidon al cristianismo (Tiberio, Marco Auvrclio, Juliano el Apésiata,
Justiniano...}: 1a materia alfabéticamente presentada y resumida es inmensa,
juiciosamente seleccionada; los especialistas se han esmerado. Algunos articalos
colmar4n a los estudiantes (cristologia, Dios, Iglesia, fe, ministerios...), mientras otros
llenardn e satisfaccion a los espiritus inquictos («apocatistasis», «milenarismo»,
«purgatorios, «gnosis-gnosticismo», «origenismon...). S¢ encontrarin las grandes
«luminarias» cristianas (Agustin, Basilio, Irenco, Jerénimo...), pero también peque-
fios autores casi desconocidos, y cada vez con Iz debida nota bibliogrifica destinada
a proseguir ¢l estudio,

Le he dado 1a vuelta a estos dos grucsos tomos, para numerosas consoltas o
lecturas sisterndticas, a 1o largo de varios afios. Ldgicaments, ciertas contribuciones
convencen mas que otras. Pero, qué importa. Uno se siente deslumbrado y agradecido
por un trabajo que cumple lan inteligentemente con su cometido. jPareciera que no le
faltara nada! Siendo muy quisquilloso, uno tal vez echard de menos la falta de mapas
geogrificos, y también la ausencia de algunos articulos que se reficren a docizinas (no
a autores) marginales para la teologfa clasica, tales como: adivinacién, ocullismo,
reencarnacion, preexistencia de las almas, ete., de cierto interés para nuestros coniem-
porineos curiosos de la nueva (0 vieja) heterodoxia. Sin embargo, atin asf, algo se
podra cosechar bajo otras entradas («antropologia», «traducianismos, «alma huma-
na», «magia», «supersticién», «<hermetismo»...), y buscando (mds dificilmente) los
nombres de los defensores histGricos de dichas proposiciones.

Se sabe que el Concilio Vadcano IT (1962-1965) correspondid a una época de
redescubrimicnto intenso de los primeros siglos de Ia Iglesia. Con cierta ilealizacion
de dichos origenes; hoy sabemos mejor que Ja Iglesia «una e indivisa» pricticamente
nunca ha existido. Indudablemente, una obra como ¢l Diccionario Patr{stico nos
ayuda a tener una conciencia més licida de aquellos tiempos y a recibir 1a leccién
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histdrica y mezclada de tantos esfuerzos intelectuales y misioneros. Por tanto, no dudo
en considerar que los dos valiosos tomos del Diccionario Pair{stico deberian estar en
todas las biblitecas cristianas o inclusive humanistas. Estudiantes religiosos en casas
de formacién, por supuesto; pero también escuelas superiores de letras, bibliotecas de
historia, profesionales de la informacidén y de la cultura. La adquisicién de tan
considerable «Summa» permitirfa sustituir, 0 por lo menos remediar, 1a ansencia de
numerosas obras especializadas.

Bruno Renaud

Recensiones

SAGRADA ESCRITURA

RAMOS Felipe, E! Nuevo Testamento, 1-11, Atenas, Madrid 1988-1989, pp. 830.

Felipe F. Ramos nacid en Almanza (Le6n) en 1927, Hizo los estudios eclesids-
ticos en el Seminariode Ledn y los amplio posteriormente en 1a Universidad Pontificia
de Salamanca, donde se doctord en Teologia v en el Pontificio Institzto Biblico de
Roma, donde se licencié en Sagrada Escritura e hizo el curso de doctorado. Fue
también alumno de la Escuela Biblica de Jerusalén, Actualmente es profesor de
Sagrada Escritura en la Pontificia Universidad de Salamanca y en el Seminario de
Ledn.

Es Autor de varios libros: Escritos de San Juan, Hechos de los Apds:ale.f, En
busca de Jesucristo, Interpelado por la Palabra, El Reino de las pardbolas y La obra
de Lucas.

Nos encontramos por tanto ante la obra de sintesis de un Autor excelentemente
preparado desde ¢l punto de vista académico.

En el primer tomo estudia ¢l Nuevo comienzo, la Interpretacion de lo antigno
por 1o nuevo, el Evangelio multiforme, el Evangelio y los evangelios, 1a Cuestion
singptica, la Fuente Q, 1a historicidad de los Evangelios, el Evangelio segin Marcos,
segiin Mateo, segin Lucas, y los Hechos de los Apdstoles,
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En el segundo tomo analiza ¢l Evangelio segiin Juan, los Relatos de Ia Pasion,
Pable de Tarso (cuestiones introductorias), el Evangelio segin Pablo: primeras y
grandes cartas, cartas desde la carcel y pastorales, la Carta a los Hebreos, tas Cartas
Apostdlicas, el Apocalipsis, la Resurreccidn, de Jesds a Jesucristo, la Literatura
intertestamental, y la Autoridad de la Biblia.

Revisten especial interés estudios como ¢l de la Fuente Q, en la que el
discipulado es ¢l motivo principal, y entre cuyos aspeclos principales destacan:
mensajeros de la sabiduria y de Jesids, el discurso de misién, 1a mision de Jesis se halla
bajo el signo del conflicto, indicaciones sobre las provisiones, y el poder decisorio de
los mensajeros. Y la proximidad-presencia del Reino de Dios.

Parece una obraespecializada para estudiantes de Teologia, que tratade recoger
los estudios mds recientes sobre 10s temas propuestos. Cada capimioconcluye con una
bibliografia reciente sobre ¢l tema, con la mayoria de los titulos en castellano, lo cual
la hace mas accesible, Puede ser mas til como libro de consulta sobre los capitulos
particulares. Puede resultar muy extensa para el que desea una primera introduccién
general al Nuevo Testamento.

Jean-Pierre Wyssenbach, sj

PONGUTA Silvestre, La hora de la fe. Una lectura de Isaias 1,-9,6; Cuadernos
Biblicos 5, Asociacién Biblica Salesiana, Caracas 1993, pp.238.

ElProfeta Isaias es uno de los mas grandes «mediadores» de laPalabra de Dios
cuya tradicidn se ha conservado en el Antiguo Testamento, Los capitulos 1-39 del
Libro que lleva su nombre, concentran la atencién en un petiodo de cerca de 40 aiios
(739-700 a.C.) llenos de acontecimientos importantes de Ia historia de Israel.

Lasintervenciones de Isafas se afianzan en las tradiciones histdricas del pueblo
elegido, iluminan la vida de los contemporineos del profeta y a menudo orientan la
atencidn hacia un futuro que va cristalizando lentamente la esperanza de Isracl,
Algunas de las imigenes empleadas quedarén como puntos de referencia que servirin
para formular experiencias futuras o momentos culminantes de la historia.

Es éste uno de los escritos mas leidos y més estudiados de todo el Antiguo
Testamento; su presencia en ¢l Nuevo Testamento €s un indicio de Ia importancia que
se Ie ha atribuido en todas Ias épocas.

Silvestre Pongutd, desde hace muchos afios docente de Sagrada Escrituraen fa
Universidad Javeriana de Santaf¢ de Bogotd, nos presenta en esta obra una breve
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introduccion al libro del Profeta Isafas, seguida de un comentario exegético, de
cardcter divulgativo, acerca de los primeros 9 capitulos del libro.

«El creyente de hoy puede dejarse guiar por el Profeta Isafas para ahondar en
su propia historia, para confrontar sus propias circunstanciag y su propia vidacon Dios
¥ su Palabra, para anhelar y promover la unidad del dnico pucblo de Dios; puede
también dejarse interpelar por las innumerables v grandiosas demostraciones del
Amor de Dios y tratar luego de corresponder a es¢ mismo Amor; puede, con la
experiencia de Isafas, comprender el seatido de su propia vocacidn y esforzarse en
superar las resistencias a la fe y la posible obstinacién que nunca se puede excluir del
todo en las relaciones del hombre con Dios. El hombre de hoy - dice el Autor en la
Presentacién- encuentra en el libro de Isaias una invitacién a contemplar al Dios tinico
y Santo y a sacar de dicha contemplacién consecuencias que orienten toda su vida».

Lainvitacién a Ia fe y a la esperanza estd particularmente presente en et Profeta
Isaias. Esta invitacidn esmuy actual en el Continente latiroamericanoal cumplirse 500
afios del comienzo de la evangelizacion. Hoy mds que nunca nuestro Continente
necesita que el Signo anunciado por Isaias sea una realidad: anhelamos la presencia
del «Dios con nosotros».

Este volumen, que va dirigido especialmente a estudiantes de teologia,
seminaristas ¢ laicos, quiere brindar una base sélida para la pastoral y la
evangelizacidn en ¢l 4mbito de la Iglesia,

Corrado Pastore, sdb

SALAS Antonio, Los Origenes, Del Edén a Babel, Paulinas, Madrid 1992, pp.150.

Aantonio Salas, OSA, nacid en Palmas de Mallorca en 1937. Es doctor en
Ciencias Biblicas por la Pontificia Comisién Biblica de Roma. Es Autor de mds de 20
libros, y conferenciante asiduo en Europa y América. Dirige 1a Escoela Biblica de
Madrid y edita 1a Revista teolégico-biblica «Biblia y Fe». Ultimamente ha preparado
para Ediciones Paulinas Ja coleccidn «Biblia y Vida», un proyecto de formacién
biblica y catequética.

El Proyecto «Biblia y Vida» consta de diez volimenes: la Biblia hoy (temas
introductorios), Los origenes, Un pueblo en marcha (Pentateuco y libros histéricos),
Los Profetas, Los sabios, Evangelios Sindpticos, El Evangelio de Juan, FPablo de
Tarso, El Apocalipsis, Ser Cristiano hoy.

En este libro, el Autorestudia la prehistoria biblica, los origenes del mundo, del
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hombre, del pecado, el primer fratricidio, los pawriarcas anterioresal diluvio, el dijuvio
universal y la torre de Babel.

Antonio Salas analiza 1as literaturas de la antigiiedad y encuentra, por ¢jemplo,
cfmo todas evocan el recuerdo de una catistrofe descomunal, provocada por la ira
divina, Se contabilizan, de hecho, nada menos que 68 narraciones donde las aguas se
supone sumieron en un caos total a la humanidad. Y lo més sorprendente es que tales
relatos afloran en la conciencia religiosa de los 5 continentes. De hecho, 13 son
asidticos, 4 europeos, 37 americanos, 5 africanos y 9 de Oceania,

Salas nos informa que 1a altura de la torre de Babel era de 90 metros, Alganos
autores sugieren que en su construccién debieron emplearse unos 85 millones de
ladrillos, dado que en aquel territorio escaseaban lag piedras. El famoso ziggurat se
supone que fue construido unos dos mil afios antes de nuestra era. Su nombre no podia
ser més evocador: Etemenanki (=entre ¢l cielo y la tierra). Era entendido, pues, como
en puente capaz de unir el mundode los dioses (=cielo} con el de los hombres (=tierra).

Cada ciudad tenia su ziggurat: se han descubierto restos de unos 30. No eran
tumbas de reyes como las pirdmides de Egipto, sino torres templos, que constaban
generalmente de 7 pisos, cada uno dedicado a uno de los siete planetas, y recubiertos
de ladrillos esmaltados de diferente color cada piso. Dos escaleras laterales para los
devotos y una central para los sacerdotes, ascendia hasta el templete de 1a ciispide,
Ingar de encuentro con losdioses ausirales, cuando éstos descendian a visitarJa ciudad,

Salas hace referencia a lo que Ia ciencia dice sobre estos temas. Y wata de
descubrir siempre la verdad para nuestra salvacion que se conlienc en stos primercs
11 capitulos del Génesis.

Son emas muy importantes para nosotros. Tratados por uno de los mejores
especialistas biblicos de la actualidad.

Jean-Pierre Wyssenbach, sf

PONGUTA Silvestre, EI clamor de un pueblo. Una presentacidn del Libro de los
* Salmos, Coleccién Cuadernos Biblicos 6, Asociacién Biblica Salesiana, Cara-
cas 1993, pp. 276.

Silvestre Pongutd, Profesor de Sagrada Escriturn en 1a Universidad Javieriana
de Bogot4, nos ofrece en este volumen una presentacion del libro de los Salmos.

El libro de 1os Salmos ocupa un lugar muy importante en €l conjunto de los
libros sagrados del Pueblo de Israel como en la vida de 1a Iglesia de odos los tiempos.
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Mientras 1a Ley (Pentateuco) y los Profetas presentan la comunicacién de Dios
al hombre, los Salmos expresan 1a resonancia, la respuesta, la reaccién del hombre
frente a la presencia y a la comunicacién de Dios o frente a su silencio o aparente
ausencia.

Posiblemente estas composiciones poéiicas y estas expresiones de fe surgieron
en circunstancias muy concretas, circunstancias que dificilmente se podrén recons-
truir. Se da asi una atemporalidad que nos permite a noOsotros una apropiacién mas
universal. Estostextos antiguos, que han nutrido la vida del antiguo y del nuevo pueblo
de Dios, tienen unt valor inapreciable para el creyente.

El Autor, con El Clamor de un Pueblo quicre brindar un servicio al Pueblo de
Dios: ofrecer un instrumento para acercarse a una me;jor comprension y vivencia de
los Salmos. Parte de una constatacion elemental: la liturgia emplea abundantemente
los salmos en la Oracién y en la Liturgia; al uso oficial se une el interés de la piedad
personal que encuentra en los Salmos una fuente inagotable de expresiones aptas para
dirigirse a Dios y para vivir innumerables situaciones humanas. Es ¢sta 12 constante
que ha acompafiado la valoracién de los Salmos a lo largo de los siglos.

El Autor no pretende ofrecer un estudio exhaustivo del libro de los Sakmos, sino
proporcionar una presentacién que introduce en elmundo de los salmos, que ilustralos
principales géneros literarios y presenta algunos modelos de lectura exegética de
salmos escogidos. Con elio busca sugerir a las personas interesadas una ayuda para dar
mayor sentido tanto a la celebracion litirgica como a la piedad personal.

El clamor de un Pueblo se dirige en primer lugar a estudiantes de Teologia, pero
puede ser itil también a los sacerdotes, las religiosas, los catequistas, y a todos los
creyentes que quieran dar un mayor sentido a su vivencia de la oracion y de 1a liturgia,

Corrado Pastore, sdb

ERNST Josef, Juan: retrato teolépico, Herder, Barcelona 1992, pp. 180,

Josef Ernst nacié en 1926, Ordenado sacerdote en 1952, hasta 1967 trabajé
sobre todo en tareas pastorales, Desde 1968 cs profesor de teologia y de exégesis
neotestamentaria en 1a Facultad de Teologia de Paderborn (Alemania). Es Autor de
varias obras sobre temas de su especialidad.

(Quién fue el auior del cuarto Evangelio? ;Tuan el hijo de Zebedec? ;El
presbitero de igual nombre? (EI gran desconocide o tan séle el reflcjo de una
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comunidad? Responde Ernst: «Me gustaria decir: misimportante que la identificacion
histérica es el retrato teolégico. El evangelista vive, si nos ponemos a dialogar con €l.
Nos hemos atrevido a realizar el intento, a fin de dar estimulos»,

El libro tiene tres partes. En la primera estudia el autor del Evangelio, ia
comunidad joanica, el discipulo amado. En 1a segunda parte estudia el retrato
teoldgico: Juan, el mistico; los discursos de despedida; larevelacidn en la palabra; los
signos. En la fercera parte estudia la imagen del autor en el espejo del Evangelio: el
tedlogo, pneumdtico, mistico, amante, amigo, filésofo, discipulo. Y en un apéndice
comenta pericopas evangélicas tomadas del Evangelio de Juan,

La cuestién acerca de la salvacion del mundo y acerca de la salvacién del
hombre s¢ halla expuesta compactamente en ¢l Evangelio de Juan en las sentencias y
locuciones acerca de la vida. El concepto no es uno de tantos, sino que 2 €l se pueden
reducir todos los demas, las asociaciones de palabras como «Ja resurreccién y la vida:
(11,25), «¢l camino, Ia verdad y la vida» (14,6), el pan de vida (6,35.48.51), el agua
viva (4,10.14), las palabras de vida eterna (6,68}, la vida eterna (3,15.16.36; 4,14.36;
5.24.39; 6,27.40.47.54.68; 10,28; 12,25.50; 17,2.3), la luz de la vida (8,12) y el
frecuente empleo absoluto y realizado del 1rmino «la vida» (1.4; 3,36; 5,24.26.40;
6,33; 10,10; 20,31) nos hacen ver claramente que se trata de un {ema central de la
teologia jodnica. Lo que s¢ piensa concretamente con €l término «vida», se deduce por
1as conexiones concretas del texto. Lo que significa la vida no se comprende sino por
el concepto antitético de la muerte (véase 5,24).

Para el retrato del evangelista, es de gran importancia la unidad, subrayada con
énfasis, del creer, del conocer y del amar. El relato de la aparicidn pascual mugstra en
la figura de Maria de Mdgdala la conexién interna entre las wes actitudes cristianas
bésicas.

El Re¢ino de Jesis tiene mucho gue ver con este mundo, pero los medios y
métodos proceden de un mundo distinto, que se apoya en valores superiores a los de
la fuerza de las armas.

Frente a Lorenzen, para quicn los textos del discipulo amado contienen
claramente ¢l motivo de Ia competencia, rivalidad y el puesto superior que ocupa el
discipulo amado frente a Pedro, Emst opina que el primer discipulo no queda
desplazado por un profeta carismatico en competencia con €l

Un libro que quiere ayudarnos a conocer la teologia de Juan.

Jean-Fierre Wyssenbach, sj
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TEOLOGIA

FLORISTAN Casiano, Teologia prdctica. Teoria y praxis de la accién pastoral,
Sigueme, Salamanca 1991, pp.757.

La teclogia pastoral es necesaria. Sin ella, 1a accién pastoral aun con la mejor
intencion y entusiasmo, es improvisada, dispersa, de recetas, repetitiva, sin creativi-
dad. Con excepciones, por supuesto,

«Teorfa y praxis de la accién pastoral» subtitula el Autor. S¢ trata de un libro
deloque tradicionalmente se llamaba «ieologia pastoral», pero actualizado totalmente
segin el Vaticano II, Concilic eminentemente pastoral, relacionado con 12 praxis
cristiana,

Por eso el objetivo, ya no es simplemente que crezca la Iglesia, sino la relacién
de Ia Iglesia con el mundo: que los cristianos en estado de comunidn eclesial y de
comunidad cristiana ejerzan su misién en la sociedad para gue el mundo vaya siendo
ya aqu{ y ahora Reino de Dios, con esperanza escatolégica, hacia su plenitud.

ParaC, Floristin la teologia pastoral es teologia desde la praxis histéricaa laluz
delaPalabrade Dios. Esa praxis es eclesial y liberadora, tendiente a la creacién de una
comunidad de iguales en una sociedad mds justa y fraterna.

Es teologia inductiva: se parte de [a praxis, de la practica pastoral, es decir, de
la realidad de la vida cristiana 1a] como se da. Y para llegar a 1a praxis, a 1o que debe
ser, se relaciona lo que acontece con la prictica pastoral de Jesiis, el Cristo, con lo que
«la Palabra de Dijos» nos dice sobre la unidad bisica y el pluralismo ideoldgico,
organizativo, teoldgico que presidia la accidn pastoral de las primeras comunidades
cristianas, teniendo en cuenta también el Magisterio, la teorfa (eoldgica, para aterrizar
en lo que cristianamente debe ser.

Es teclogia interdisciplinar. E! cristiano, la comunidad cristiana vive en ¢l
mundo, n una scciedad auténoma y secularizada, necesitada de evangelizacién para
que responda at proyecto de Dios. Por eso esta «teclogia prictica» tiene que tener en
cuenta 1a realidad histérica y social, necesita de las ciencias humanas, y por eso se
relaciona sobre todoconlasociologia y lapsicologifa, y tiene en cuenta tos desafios que
plantean al cristianismo la modernidad, la postmodemidad, etc,

Hoy se le llama «Teologia prictica» que, fiel a la eclesiologia de comunién,
pone el acento en la participacién y corresponsabilidad de todo el pueblo de Dios, El
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Autor ubica muy bien en el horizonte pastoral a los laicos y especialmente a la mujer:
€It su puesto.

C. Floristin divide ¢l contenido del libro en dos partes: teologia préctica general
(31-356) y teologia préctica especial (361.722).

El Autor es ficl a la pedagogia empleada pastoralmente ¢n ¢l Vaticano IT
{Gaudium et Spes), en Medellin y en Puebla, que sebasacn el ver-juzgar-actuar, Tiene
encuenta ala teologia politica europea y a lateologia de laliberacidn latinoamericana.

La bibliografia es abundante, selecta, actual y accesible.

C. Flerist4n recoge en este excelente libro de testo, de estudio, de consulia, la
experiencia de toda una vida dedicada a la prictica, reflexién, estudio, docencis,
publicaciones.

Fétix Moracho, sf

PIERIS A., El rostro asidtico de Cristo. Notas para una teologia asidtica de la
liberacidn, Sigueme, Salamanca 1981, pp. 219.

El libro de A. Picris da qué pensar. Por eso, merece una lectura sosegada y

reflexiva, Esta recension no debe sustituir el contacto directo con el wextw. Es

simplemenie yna ambientacién ¢ invitacién al estudio critico del mismo.

Pese al titulo, no se trata exactamenie de una cristologia, aunque hay abundantes
apuntes de esta materia. Como indica el subtitulo, se trata mas bien de avanzar algunas
lineas de lo que deberia ser una teologia asifitica de la liberacién, No es una obra
sistemética, aunque tiene unidad temitica, Recoge un conjunto de articulos publicados
por el Aulor entre 1976 y 1988, Ticne 1a ventaja de ofrecemos la evolucion de su
pensamiento a lo largo de estas interesantes fechas eclesiales,

El objetivo unificador de la obra ¢s la lectura critica de dos desafios centrales
en lareflexidn teolSgica y en la mision eclesial: el desafio de la liberacidn y el desafio
de la inculturacion. La lectura es hecha desde los dos elementos que, segin el Autor,
constituyen el auténtico ethos asidtico: lareligiosidad y la pobreza voluntaria. Es una
lectura de alto valor critico y en algunos momentos resulta apasionante por los aportes
que hace a la teologia de la liberacién latinoamericana y a la concepcién y enfoque .
actuales del espinoso y urgente problema de la inculturacién. Légicamente, cuestiona
la tendencia de ciertos sectores eclesiales a hacer una transposicién o aplicacién
mimética de 1a teologia de 1a tiberacidn occidental, aunque sea lalincamericana, y de
1as experiencias occidentales de inculturacion a larealidad asidtica. Para comenzar, el
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Autor sefiala un presupuesto que cuestiona dicha transposicidn: la teologia y lamisién
eclesial en el mundo occidental se mueven en un contexto cristiano o parten de un
contexto cristiano; el ethos o contexto asidtico es un contexto no-cristiano y seguird
siendo no-cristiano (apenas ¢1 2% de Ia poblacidn es cristiana, salvo en Filipinas, pais
al que el Autor no considera representativo de la cultura y de lareligiosidad asidtica).

Desde estos presupuestos el Antor hace imporiantes apuntes criticos gue
corrigen y enriquecen las asi llamadas en ¢l libreo «tendencia liberacionista» y «
tendencia inculturacionista». Me parece que uno de los méritos més destacados de la
obra es intentar reconciliar ambas tendencias, que algunas teologias de la liberacién
y de la contextualizacién habfan considerado demasiado divorciadas. Aquise abre un
interesante campo para el didlogo entre 1os tedlogos del Tercer Mundo, sean latinoa-
mericanos, africanos o asidticos. Ninguna teologfacristiana puede dejar de ser teologia
de la Iiberacion o teologia contextual, pero menos puede dejar de serlo cualquier
teologia del Tercer Mundo. :

Desde los mismos presupuestos el Autor hace importantes aportes criticos
sobre cuestiones disputadas en 1a actual reflexién teoldgica sobre la liberacion y sobre
Ia inculturacién. A ttnlo de ejemplos, a mi me han resultado attamente itluminadoras
algunas reflexiones del Auior. Para que el sujeto de la teologia se vaya clarificando,
el Autor considera necesario que los tedlogos sean pobres y que los pobres sean
teSlogos. Para que una teologia sea verdaderamente liberadora, en oriente ¢ en
occidente, debe asumir la dimensién liberadora a nivel micro y macroético de Ia
religiosidad. Para que ¢l cristianismo desate su potencial liberador, debe entrar en la
cultura de la pobreza voluntaria (pobreza campesina y mondstica en Asia) como
antidoto espiritual contra la avaricia y la codicia, no simplemente contra 1a riqueza,
Para que la inculturacién sea verdaderamente teologal, y no simplemente folclérica,
debe reproducir el itinerario de la encamacion y del bautismo de Jests: el cristianismo
no debe autoafirmarse sino autoanonadarse. No debe bautizar las religiones orientales,
sino baatizarse en ellas, Para gue el ecumenismo sea auténticamente cristiano, debe ser
también transeclesial, etc. Cualquier lector atento de la obra encontrard otro sin fin de
cuestionamientos iluminadores y enriquecedores. No es una obrarepetitiva de tépicos
comunes, sina realmente critica.

Finalmente, uno termina la lectura de lacbra con el deseo de que el Autor amplie
algunos de sus planteamientos, Por ejemplo: (En qué sentido afirma que el mundo
asidtico es no-cristiano y deberd seguir siendo no-cristiano?

Felicisimo Martinez, O.P.
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