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Presentacion

El presente nimero de 1a Revista estd dedicado especialmente a algunos
temas de teologia moral como una parcela importante del extenso campo dela
teologia pastoral. El motivo principal para escoger este tema es que estamos
celebrando el 11l Centenario del nacimiento de San Alfonso Marifa de Liguori,
doctor de la Iglesia, fundador de 1a Congregacién del Santisimo Redentor -
redentoristas- y Patrono de los te6logos moralistas.

Una mirada sobre ¢l mundo de hoy, y més de cerca sobre nuestro pais,
observa facilmente casos de corrupcién que suponen el olvido de 1a ética. Da
laimpresion de que se han roto todos los diques en el plano de 1a moral familiar
y social y que la gentes se ha acostumbrado a no considerar los valores éticos
cuando se trata de ordenar su vida, de realizar negocios, y de «servirse del
poder» para su beneficio personal. La moral estaria en banca rota. Bastar{a el
cacareado progresismo para entrar en un paraiso terrenal.

Pero se tiene también la impresion de que muchos ya estan de vuelta. Es
cada mayor el clamor social contra estas conductas progresistas guiadas s61o
porla‘“viveza”. Tal vezestemosllegando al momento oportuno parainiciar ese
«renacimiento moral», abriendo horizontes positivos que presenten ventajas
-aun en €l orden puramente humano- de la defensa de los valores éticos como
base de la regeneracién social y de la dignificacin de la vida humana.

A partir del Vaticano IT hemos asistido en el campo de 1a teologfa moral
aun proceso de renovacion profunda de vastas consecuencias. Este cambio tal
vez haya sido mds espectacular y difundido en lo referente a determinadas
cuestiones especificas y més polémicas de moral concreta. No obstante, laraiz
de tales cambios hay que buscarla en el 4mbito de la fundamentacion ética.

Si bien es cierto que el mundo de hoy en general no tiene oidos para
escuchar voces autorizadas en la materia, en concreto el Papa Juan Pablo I ha
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propuesto su magisterio en medio de posiciones encontradas aun en el seno de
la misma Iglesia sobre ciertas cuestiones. Cabe destacar 1a enciclica Veritatis
Splendor que, como afirma el P. Mikel de Viana, S.J. es unhito en el itinerario
magisterial de Juan Pablo 11, caracterizado por su convocatoria a las raices
ultimas dela experiencia humana. El punto de partida ha sido el clamor radical
del hombre contempordneo que busca a tientas 1a plenitud y absolutez 1a vida
existencial: la verdad, 1a bondad y la belleza.

Serd el P. Antonio Danoz, CSSR, quien hace ver la importancia de la
moral enla accion pastoral. E1 I'TER concibe toda 1a teologia como teoldgico-
pastoral. Tanto el punto de partida como- el de llegada de la teologia es la
actividad pastoral. Los futuros sacerdotes deben formarse en una sensibilidad
muy claray segura de 1os comportamientos morales de 1a persona en medio de
las m4s variadas situaciones colectivas y personales.

Al conmemorar ¢l ITI Centenario del nacimiento de San Alfonso Maria
de Liguori, el P. Ignacio Gonzélez A., CSSR, nos presenta el Perfil moral del
Santo, Patrono de los teoldgos moralistas. Los redentoristas han creado la
escuela de moral alfonsiana. La comprension de ese Perfil puede ayudarnos a
promover una moral que sea capaz de comprender al hombre de hoy que se
encuentra muy necesitado de «luz y verdad» para vivir su existencia.

San Alfonso, si no es el tinico, pero si es uno de los mejores representantes
de lo que se ha venido llamando la «casuistica moral». El Prof. Eduardo
Piacenza presenta una inesperada e imprevista renovacién de esta moral, que
tiene una aplicacion m4ds inmediata en la pastoral. Es f4cil observar el interés
creciente, incluso en el mundo de 1os negocios y de las empresas, por esta ética
casuistica, cuya preocupacion es la de formular una ética en clave secular
auténoma aceptable para el mundo de 1a modernidad.

El lenguaje de 1a teologfa, especialmente moral, tiene que acercarse al
hombre de hoy para hacerse comprensible. Este es un problema comun a todas
1as ciencias. Pero 1a moral es ademds interpelante, al llamar a tomar decisiones
sobre comportamientos que no siempre se ajustan alo queesrecto y verdadero.
La Moral tiene que propiciar un didlogo de respeto, rectitud y benignidad.

José C. Ayestardn, S.J.



_' Estudi S

LA MORAL EN LA PASTORAL
Antonio Danoz Ferndndez, CSSR

Me toca hablar sobre moral y pastoral, en esta ssmana de Teologia,
organizada en torno ala figura de San Alfonso Marfa de Liguori, Doctor de la
Iglesia, Patrono de moralistas y confesores, cuyo tricentenario de su
nacimiento celebramos este afio. A estos titulos podria muy bien afiadirse
“Patrono de Pastores y Pastoralistas”. El fue pastor como obispo, como
misionero de a pié, como creador de formas pastorales, como autor de varias
obras de pastoral. '

En Alfonso encontramos la sintesis del tedrico moralista y del creativo
pastoralista del que acerca la moral al pueblo a través de laaccién pastoral, y
de quien elabora su Teologia Moral desde el “Locus Theologicus” de la
pastoral.

En €l el oficio de moralista y de pastoralista se implican, se confrontan
y se clarifican. E1 Alfonso pastor es quien cuestionaal moralista. Alfonso entra
en el campo de Ia especificidad de teSlogo moralista tedrico por 1a apremiante
urgencia del pastor, que vive en contacto directo con ¢l pueblo. La Teologia
Moral que se hacfa en las escuelas perturbaba las conciencias de los fieles, los
alejaba de las fuentes sobreabundantes de la salvacidn, creaba un tipo de
pastores que mds que “ser modelos del rebafio”, “tiranizaban” a los que le
habian sido confiados, usando las expresiones de 1P 5.3. El opta por la

benignidad pastoral. 2

Juan Pablo II 1o pone de relieve cuando escribe: “En contacto con las
personas, principalmente en la predicacion de las misiones, es como
gradualmente... fue revisando su mentalidad y alcanzando progresivamente el
justo equilibrio entre rigorismo y libertad”. 3



Laclave dela obra moral de Alfonso es la pastoral. Lo expresa €l mismo
en el prélogo de su “Theologia Moralis”: “Teniendo en cuenta que la tarea
principal de nuestra pequefia Congregacion del Santisimo Redentor es
dedicarse a las misiones, y estando necesariamente unido a la actividad
misionera e iluminar las conciencias de los hombres con las instrucciones y
confesiones, por este motivo hace varios afios proyectaba ofrecer alos jévenes
de nuestro Instituto un libro de moral que siga la via media entre los demés, o
muy rigurosos o0 muy benignos”. ¢

Podriamos titular su obra “Teologia Moral Pastoral”, pues su
elaboracién tedrica tiene resonancias pastorales, aunque las formas de hacer
moral en su época lo oculten un tanto. Los pobres, €l pueblo social y
religiosamente més abandonado, son los destinatarios privilegiados de su
accién pastoral. Y 1o son también de sus inquietudes de te6logo moralista. En
él serealizalaintegracion fecunda de moral y pastoral. “El discurso teoldgico-
moral alfonsiano estd regido... por el criterio de 1a coherencia con la préctica
pastoral. La practicidad, identificada con la pastoralidad, constituye la clave
de 1a moral alfonsiana”. > “Todos estos rasgos se sintetizan en uno: la moral
entendida como préctica de 1a moral”.

Reflexion teolégico-moral y praxis pastoral. Soy consciente de que
hablar de Teologia Moral y Teologfa Pastoral cristiana en el momento actual
resulta enormemente complejo, por la amplitud del sujeto y por la variedad de
forma y métodos de hacer Teologia Moral y pastoral.

De hecho, existe una gran pluralidad de modelos pastorales. Aparte las
diversas corrientes en la praxis pastoral general, estdn los modelos de praxis
pastoral ofertados por grupos o movimientos cristianos con presencia
significativa en la Iglesia latinoamericana y en otras dreas de la Iglesia. Lo
mismo hay que decir respecto a la moral. El quehacer moral, como quehacer
eclesial no es univoco ni uniforme. Existe la reflexién moral de tipo
kerigmdtico de inspiracién biblica, de acento mistagdgico, de significacién
social, etc. Existe una Teologfa Moral emparentada con determinadas-
teologias: teologia politica, teologia de las realidades terrenas, teologia de la
liberacion, teologia econdmica, etc.

Enunintento de sintesis muy apretada, voy a centrarme en el paradigma
de los origenes, en la moral y pastoral que preceden al Vaticano II, y apuntar
algunas lineas surgidas del mismo Concilio relativas ala moral y ala pastoral.



I. RETORNO A LAS FUENTES EN EL QUEHACER MORAL Y
PASTORAL ‘

1. El paradigma de los origenes

Lainterrelacion existente entre moral y pastoral que hemos apuntado en
la obra y en la praxis de Alfonso Maria de Liguori, conecta con el paradigma
de los origenes. La simple aproximacién a los escritos del NT nos revela que
la propuesta ética estd estrechamente ligada a la praxis pastoral. “La Iglesia
existe para evangelizar” (EN 14). La evangelizacion es su tarea pastoral
prioritaria.

En las predicaciones es frecuente escuchar el latiguillo moralizante, sin
una previa evangelizacién en profundidad. Pretendemos recoger los frutos
éticos, sin una buena siembra de Evangelio. La labor pastoral de la
evangelizacién en la que estd inserta la propuesta ética, tiene su propia
dindmica. Laéticaestdenel principio y al final de toda pastoral evangelizadora
bien planteada.

1.1. Suscitar la pregunta

La pastoral evangelizadora no empieza por €l anuncio, contrariamente
alo que se cree. Lo primero es provocar la pregunta. Esta pregunta la provoca
el perfil ético de la persona, del grupo cristiano, de 1a Iglesia en su conjunto.
Por perfil ético entiendo la totalidad de 1a realidad vital y existencial cristiano.
(C6mo dar respuesta con el anuncio, sin que nadie nos haya planteado la
pregunta?

Los evangelios hablan de dos grandes evangelizadores: Jesus y Juan
Bautista. Ambos suscitaron la pregunta. Y 1o que provocé 1a pregunta fue el
perfil ético existencial en su totalidad. E1 Evangelio de Juan dice: “Los judios
enviaron sacerdotes y levitas desde Jerusalén para preguntar a Juan, ;quién
eres ti?... ;Eres ti el profeta?” (Jn 1, 19-21). Lo que provoca la pregunta es
el perfil ético de Juan, que nos hallegado sobre todo a través de los sinGpticos
(Mt 3, 4-6; Mc 1, 6-8; Lc.7, 24-29).

Respecto a Jests: ;eres ti el que ha de venir o esperamos otro?” (Lc¢ 7,
18-20). El evangelista hace notar que cuando llegaron los discipulos, Jesis

9



estaba curando a muchos de diversas enfermedades, alos oprimidos por malos
espiritus. El perfil ético de Jesiis lo completa en la respuesta que les da: “Los
ciegos ven, los cojos andan... los pobres son evangelizados” (Lc 7, 21-22).
Estaes, alavez, presencia de 1as sefiales de que el Reino de Dios estd actuando
y el perfil ético del que 10 anuncia. Este Jests es el que suscita la pregunta.

Pablo VI en la “Evangelii Nuntiandi” habla del “irreversible
interrogante” (EN 21) referido a los evangelizadores. Para realizar 1a pastoral
de evangelizacion, 1a Iglesia, 1a comunidad, 1a persona con la totalidad de su
talante existencial cristiano-ético, tiene que provocar la pregunta, como paso
primero de l1a evangelizacion. La ética estd por tanto, al principio de 1a accién
pastoral evangelizadora. El grave problema de 1a Iglesia a 1a hora de hacer una
pastoral de evangelizacin es que, en la totalidad de su existencia cristiana-
ética, no provoca la pregunta.

1.2. Propiciar el encuentro

La mision prioritaria del agente pastoral no es hacer bellos discursos
sobre Jesiis, sobre su mensaje, su misién simplemente consiste en propiciar el
encuentro de 1a persona -que pregunta-, con la persona, la vida, con la Buena
Noticia que es Jesds. Y la forma m4s normal consiste en ponerlo en contacto
con €], por el acceso directo a los evangelios, y a los primeros testigos. Toda
1a labor de anuncio, de catequesis ha de encaminarse a facilitar la calidad de
ese encuentro. Si esto no se logra, de nada sirven todas las técnicas
catequéticas.

Un buen ejemplo de este estilo de hacer pastoral 1o encontramos en el
cap. 4 del evangelio de Juan. Todo el proceso catequético concluye con esta
confesion; “No creemos por 1o que tu nos has dicho. Nosotros 1o hemos
escuchado.” (Jn 4, 41), nos hemos encontrado con €1

1.3. La instancia ética

Del encuentro en profundidad con Jesus brota la forma de vida al estilo
de Jesus -1a ética-, que los escritores del NT concretan en expresiones como,
“ven y sigueme” (Mt. 20, 21), “hacerse conformes a la imagen de su Hijo™.
Cristo se convierte en norma ética. Su ley es Cristo, no necesitan de otros
codigos legales.
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1.4. Celebrar el encuentro para profundizar en él

Este es el sentido de toda celebracién sacramental cristiana. “Hacer
memoria”, es decir, hacerlo “sacramentalmente” presente, para encontrarse
con ¢€l. Los sacramentos celebrados son “presencia en signos”.

Celebrar, para vivir de nuevo laexperiencia y madurarla. Reencontrarse
con ¢l Jesis de la experiencia primera:

- encuentro parala comunién con la persona del muerto-resucitado y su
Espiritu. :
- para volver ala vida, a vivir y actuar segun el estilo y espiritu de aquél
con quien hemos ahondado la comunién de persona y de vida: existencia ética
cristiana.

1.5. Es al hilo de la accion pastoral como se elabora el discurso ético
cristiano

Los escritos apostdlicos, especialmente los de Pablo, tanto los
auténticos como los que se le atribuyen, y el libro de los Hechos de Los
Apostoles de Lucas, revelan una forma de hacer pastoral. El acento primordial
se pone en el anuncio (Cf. 1Cor 1,17; Hch 4, 29.31; 6,4, etc.). Sigue la
“ensefianza”, catequesis (Hch 2, 41-44. 31; 1Cor 12, 8; Hbr 6, 1). La oracién
y la celebracién: Bautismo, “Fraccién del Pan”, Imposicién de manos (Hch 2,
41-44; 1Cor 11, 17-33). La vida en comunidad y la acci6n caritativo-social
(Hch 2, 42-47; 4, 33-37; 2Cor 8-9).

Los evangelios, en forma de teologia narrativa, reflejan la actividad
pastoral de Jesis, que era en realidad lo que se segufa en las comunidades
donde nacen. También aqui aparece como prioridad pastoral el anuncio: “El
Reino de Dios ha llegado” (Mt 4,17. 23; Mc 1,5; L.c 4,16-22), al que va unida
lainstruccion catequética, de la que encontramos un consumado ejemplo en el
discurso del monte (Mt 5-7; Lc 17,49). También estd la celebracion,
concretamente 1a “cena”, “comidas” con el resucitado (Mt 26, 26-29; Mc 14,
22-25; Lc 22, 19-20; 24, 13-15; In 20, 19-21). La accidn caritativo-social
aparece unida, unas veces, a 1a actuacién carismaética, como en los resimenes
de los sindpticos: “Jests recorria toda Galilea, ensefiando en sus sinagogas,
proclamando 1a Buena Nueva y curando toda enfermedad y dolencia en el
pueblo” (Mt4,23;9,35;Mc 1, 39; 3, 7-11; Lc 4, 40-44; 6, 17-19); otras veces,
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aparece en secciones separadas, como en la segunda seccion narrativa de
Mateo en que presenta 10 acciones curativas de Jesds juntas ( Mt 8-9);
finalmente otras en forma doctrinal, como el final del discurso escatolégico de
Mateo (Mt 25, 11-46).

.En los escritos del NT aparece también la forma peculiar de hacer la
propuesta ética cristiana. Esta se elabora en contacto directo con la realidad
pastoral que viven las comunidades. En muchos casos vienen a dar respuesta
a situaciones reales a las que se ven confrontadas las comunidades. Esto
aparece claro en las cartas de Pablo, especialmente en las dos dirigidas a la
comunidad de Corinto, en (Glatas, en las dos alos cristianos de TesalOnica. La
propuesta sobre la forma de vivir en comunidad del discurso eclesidstico de
Mateo obedece, sin dudas, a situaciones que se daban al interior de la
comunidad,

Ademdés, la propuesta ética nace como exigencia necesaria del kerigma
anunciado y celebrado en la comunidad. Después de exponer Pablo a los
cristianos de Galacia lo que llama su “evangelio” (G4l 1,11) concluye: “para
ser libres nos liber6 Cristo. Manténganse, pues, firmes y no se dejen oprimir
bajo el yugo de la esclavitud” (G4l 5,1).

En Rom 6, después de una admirable catequesis mistagégica sobre la
celebracidn del bautismo, Pablo hace la propuesta ética: “asf, también ustedes,
considérense como muertos al pecado y vivos para Dios en Cristo Jesds. No
reine, pues, €l pecado en su cuerpo mortal de modo que obedezcan a sus
pasiones” (Rom 6, 11-12).7

2. El Magisterio pastoral y ético de los Padres

Los grandes Padres de la Iglesia fueron ante todo “pastores”. En el
gjercicio de su pastoreo elaboran las propuestas de ética cristiana parael pueblo
de Dios. Las celebraciones de la comunidad son el lugar privilegiado de su
pastoreo y de su ensefianza moral.

En torno a las celebraciones litirgicas surge la exégesis biblica, la
homil{a, la propuesta moral cristiana. De 1a proclamacién del Evangelio, leido,
explicado enlahomilia del misterio de salvaciénconfesadoenlafe y celebrado
en el sacramento, nacen las propuestas de comportamiento ético para el
servidor de Jesus.
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Los Padres, en su accién pastoral, ponen el acento en el anuncio
kerigmdtico y en la catequesis biblica y mistagégica. De ahi brota la
exhortacion espiritual y 1a propuesta ética. Muchos de los textos de Juan
Cris6stomo, Basilio el Grande, Ambrosio de Mildn, Gregorio I Papa, Agustin
de Hipona,-sobre el destino comtin de los bienes, sobre el uso justo de las
riquezas, etc., antes de conventirse en palabra escrita, fueron proclamados en
celebraciones litirgicas de 1a comunidad. San Cirilo de Jerusalén (+ 386) en
sus Catequesis Mistag6gicas, ofrece un ejenfplu clésico de elaboracion de 1a
propuesta ética cristiana, basdndose en la celebracion de los misterios de la
salvacidn y en la liturgia sacramental. ?

II. MORAL Y PASTORAL POST-TRIDENTINA

1. Teologia Moral y Teologia Pastoral, dos teologias de autonomia
reciente

Es apartir del Concilio de Trento (1545-1563) cuando 1a Teologia Moral
y la Teologia Pastoral inician el proceso hacia su autonomfa.

1.1. La Teologia Pastoral sigue un caminar lento

El primero en utilizar el titulo “Teologia Pastoral”, fue al parecer, san
Pedro Canisio. Pero la obra que en realidad marca los comienzos de la nueva
teologia, es “Enchiridium Theologiae Pastoralis” del obispo de Tréveris, P.
Binsfeld. El titulo completo de 1aobramarca yalo que va aser la tonica general
de 1a Teologia Pastoral durante varios siglos: su centro es el sacerdote-pastor
de almas. ® El objetivo es formar y ayudar al sacerdote en su ministerio de “cura
animarum”. En muchos casos se centra en la aplicacién de 1a moral casuistica,
y aparece mds como un arte y una técnica que como una verdadera teologia de
la préctica pastoral.

Enelsiglo XIX, especialmente con la escuela de Tubinga, ' 1a Teologfa
Pastoral toma una dimension eclesial. Y es de nuevo la escuela de Tubinga,
después de la IT guerra mundial, la que inicia su resurgir actual. La Teologia
Pastoral comprende teol6gicamente a toda la Iglesia, que actia pastoralmente
en el anuncio dela Palabra, en el sacramento, en la cura de almas. La obra mds
significativa de esta nuevaetapaes el “Handbuch PastoralTheologie” (Manual
de Teologia Pastoral). "
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1.2. Lo mismo le sucede a la Teologia Moral

Las Instituciones Morales de Juan Azor, afio 1600, sefiala el nacimiento
de un nuevo género de teologia. Surge entonces la Teologfa Moral Préctica al
servicio del confesor y desligada de 1a Teologia Dogmaética, de 1a Filosofia y
ajena a la espiritualidad. L.a Teologia Moral conquistaba su autonomia.

Laorientaciénde esta formade hacer moral, aunque setitule “Theologia
Moralis”, con frecuencia no es mds que un complemento del Derecho
Can6nico, y conecta con los Libros Penitenciales y 1as Sumas para confesores
y con las listas de “penitencia tarifada”. Este tipo de Teologia Moral incide de

-forma decisiva enla praxis pastoral. A través de 1a moral casuistica, 1a pastoral
se vincula en exceso a la “praxis penitencial” hasta el Vaticano II. 12

2. Teologia moral y pastoral preconciliar

La Teologfa Moral, atin en sus planteamientos tedricos, estd orientada
ala praxis como instancia ultima. Ah{ se encuentra con la praxis pastoral, que
se ve influenciada por los saberes éticos, elaborados por 1a Teologia Moral.
Segin estos saberes, la praxis pastoral puede orientarse hacia una ortopraxis
0 hacia una heteropraxis pastoral. De hecho, la pastoral durante los dos siglos
que preceden al Vaticano II, se habfa convertido en una “sierva” de 1a moral
casuistica.

2.1. Notas caracteristicas de la moral casuistica

Una moral desvinculada de las verdaderas fuentes de la ética cristiana:
Sagrada Escritura, Patristica, Teologia Dogmatica, etc.

Una moral legalista, excesivamente “juricializada”. El principal
referente ético es la ley positiva. La ley entendida como “vigilancia”, como
“tutela”, como “signo de esclavitud” y “minorfa de edad”, no como ley del
Espiritu “que hace personas libres” (Gl 3, 23; 4, 1-2; 5, 1.18. 23).

En este tipo de moral, la labor prioritaria del moralista consiste en
explicar laley, aplicarla mediante una interminable elaboracién casuistica. El
confesor, més que padre, pastor, médico, maestro espiritual, es el juez que
averigua la vida del penitente y pronuncia sentencia.
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Una moral del “pecado” y de “minimos éticos”, en lugar de la propuesta
salvifica del Evangelio y de las consiguientes exigencias éticas. Una moral
para el “confesor-juez”, que ha de dictaminar sobre la culpabilidad del
penitente. A partir de los decretos de Trento sobre 1a penitencia, que exigen
declaracion exacta de los pecados, con niimero y especie, 1a moral se vincula
fuertemente a la “praxis penitencial”. Una moral para sacerdotes de la que
estdn ausentes los laicos, como sujetos de la reflexion ética y como
destinatarios de 1a misma.

2.2. Su incidencia en la pastoral

Estos planteamientos de la mal llamada “Teologfa Moral” inciden
directamente en la pastoral. A nivel tedrico, la pastoral se orienta hacia la
elaboracién de manuales para confesores. En orden a la praxis, sus
planteamientos se hacen sentir en las tres dreas bdsicas de la pastoral: el
anuncio-catequesis, celebrativo-sacramental, comportamiento ético cristiano.

La confesién se convierte en objetivo prioritario de la predicacién
cristiana. La motivacién de la conversion es el temor. Las llamadas “verdades
eternas” -muerte, juicio, infierno y gloria- ocupan el primer lugar en la
predicacion. El criterio para valorar una accién pastoral -misiones, ejercicios
espirituales, sermones, etc.- es el nimero de confesiones.

La formacién éticadel cristiano se orienta a obtener personas obedientes
a las normas y a la autoridad, con 1a cual se crean cristianos de conciencia
sumisa, sin iniciativa ética auténoma, dispuestos a aceptar las recetas éticas
elaboradas por moralistas y confesores. La penitencia polariza buena parte de
1a actividad catequética con nifios y adultos.

En 1a pastoral sacramental la penitencia se vincula a la Eucaristia. Se
acentiian las exigencias de pureza de conciencia para participar en ella. Esto
hace que la pastoral sacramental se polarice en torno a ella. El progreso en el
camino de la perfeccién va vinculado ala comunién frecuente que lleva unida
la frecuencia de la confesion.

En la vida cristiana y en la praxis ética, la propuesta mas importante
consiste en evitar el pecado. Se echan de menos otras propuestas éticas que
ocupan lugar prioritario en la moral evangélica y en los escritos del NT: el
seguimiento de Jesus, el espiritu delas bienaventuranzas, el Reino de Dios, etc.
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El perfil de moralista -también del pastor- ligado a este tipo de moral 1o
describe B. Hiring cuando escribe: “Pienso en la malaherencia de una ‘moral’
(evito aqui intencionadamente “Teologfa Moral”) que de modo unilateral,
entend{a la vida cristiana en un sentido legal. Con frecuencia estos tedlogos
habfan sido formados como juristas en ambos derechos (canénico y civil) y
hacfan moral, consciente 0 inconscientemente, segiin ¢l modelo que
podriamos llamar de “maestro” o de “interprete” de 1a ley”.

III. MORAL Y PASTORAL EN EL VATICANO II
1.- El caracter pastoral del Vaticano I1

El Vaticano II no realiza definiciones dogmdticas solemnes, ni
pronuncia condenas sonadas de orden moral. Desde el principio se propone ser
un Concilio pastoral. Sin duda, ¢l balance m4s positivo que se puede hacer del
Concilio es el impulso pastoral que dio a la Iglesia. '

1.1. En lo referente a la moral

El1 Concilio no produjo ningin documento dedicado expresamente a la
ética cristiana. Algunos moralistas le han hecho este reproche al Concilio. Esto
no quiere decir que el Vaticano Il no haya hecho una propuesta moral. Fiel a
la mds genuina tradicién neotestamentaria y patristica, empieza por el discurso
teolégico en el que expone el misterio de 1a salvacién, propone la exigencia
ética que de €l se deriva y exhorta a traducirla en vida cristiana en el contexto
social, cultural y politico- en el que se desenvuelve la persona y las
comunidades cristianas. En su propuesta ética optd por el “indicativo” en lugar
el “imperativo categérico”.

El documento que de forma expresa se refiere a 1a Teologia Moral, es
“Optatam Totius”, n° 16, donde expone el nuevo talante en el quehacer moral:

- Exposicion cientffica.

- Nutrida de la doctrina de la Sagrada Escritura, “alma de toda la
teologia”.

- Ilustradora de la grandeza de la vocacidn cristiana de los fieles.

- Quelleve aproducir fruto parala vida del mundo en caridad, “mediante
un contacto mds vivo con el misterio de Cristo y 1a historia de la salvacién”.
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1.2. La Constitucién “Gaudium et Spes” es,; sin duda, el documento
conciliar que ha sabido aglutinar de forma mds dindmica la moral y la
pastoral

Desde el mismo titulo declara ser un texto “pastoral”: “Constitucién
pastoral sobrelalglesiaenel mundo actual”. Enlanota adjunta al texto original
latino se explica: “se llama Constitucién ‘pastoral’, porque apoyada en los
principios doctrinales, pretende exponer la actitud de 1a Iglesia ante el mundo
y el hombre contemporéneo”. **

Por sus contenidos de orden ético y pastoral, y su metodologia, se erige
en paradigma del quehacer teoldgico, moral y pastoral:

- Empieza situdndose en la realidad antropolégica y social donde la
persona vive, ama, goza y sufre. La Iglesia se siente “verdadera e fntimamente
solidaria con la humanidad y con su historia”. No hay “nada verdaderamente
humano que no tenga resonancia” en el corazén del discipulo de Cristo (GS 1).

- Adopta una actitud dialogante con el mundo con la persona, con las
instituciones sociales, politicas y culturales (GS 2-3).

- Propone las bases de orden antropolégico y teoldgico que han de
inspirar la tarea ética de la persona, de la comunidad humana y eclesial, y la
labor pastoral. Destaca: 1a primacfa de Cristo y del Reino que anuncia, la
dignidad de la persona, la conciencia moral, 1a libertad... (GS 11-21).

- Resalta 1as bases éticas sobre las que construir 1a comunidad humana
y eclesial; bien comiin, respeto a la persona, superacién de la ética
individualista, corresponsabilidad, participaci6n, solidaridad (GS 22-39).

- Desciende alas realidades concretas: familia, cultura, vida econémica
y social, comunidad politica, convivencia pacifica entre pueblos (GS 49-90).

- Un espiritu profundamente evangélico recorre toda la Constitucién: el
servicio. La Iglesia se propone continuar “bajo la guia del Espiritu Par4clito,
1a obra del mismo Cristo, que vino al mundo para dar testimonio de la verdad
(Jn 18, 37), para salvar y no para juzgar, para servir no para ser servida” (Jn 3,
17; Mt 20, 28; Mc 10, 45) (GS 3).

2. Nuevo estilo de hacer pastoral

~ El espiritu, el estilo, la forma de hacer del Vaticano I, da origen a una
concepcion y a un estilo nuevo de hacer pastoral.
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Elmundo yano es la “masa damnata”, el “enemigo” que hay que vencer,
sino el lugar en el que acontece la salvacién de Dios. El espacio donde los
seguidores de Jesus, desde 1a humildad y sencillez del espiritu pastoral hacen
la oferta del Evangelio a todo hombre y mujer de buena voluntad. Es una.
realidad que el cristiano ama, porque 1a quiere salvar y liberar de todo tipo de
servidumbre, de injusticia y desorden humano, social, ecolégico...

Unapastoral de espfritu dialogante con las realidades humanas, sociales,
culturales, etc., con los hombres y mujeres, sin preguntarles por su credo
ideoldgico o politico; con las diversas formas de adorar o dar culto a Dios.

Una pastoral que, antes de preocuparse del “pecado” del hombre, se
interesa por los hombres y mujeres victimas de los pecados de los hombres, de
las estructuras injustas, de los mecanismos diabdlicos que generan muerte y
sufrimiento.

Una pastoral que, en lugar de predicar al Dios “justiciero”, anuncia y
trata de hacer realidad “la justicia del Reino”; que en lugar de amenazar con
los “castigos eternos”, se propone que sean felices los pobres, los que sufren,
los pequeiios y los humildes, los no violentos, los perseguidos.

Una pastoral, que en lugar de mostrar los “signos de grandeza” y hacer
sentir el “peso del poder” de l1a Iglesia en alianza espirea con los poderes de
estemundo, elige el camino dela “kenosis”, del “auto-vaciamiento” ylabajada
alos “infiernos” de 1a injusticia, de 1a opresion, del sufrimiento y de la muerte,
porque es el inico camino vélido, paraque los hombres y mujeres ahi arrojados
experimenten la redencién abundante, emprendan su liberacion, recuperen su
verdadero “nombre”, que estd “sobre-todo-nombre”.

IV. MORAL Y PASTORAL POST-VATICANO I
1. Caracteristicas

La pastoral post-conciliar apuesta por una liberacién del excesivo
servilismo a la “praxis penitencial” y del clericalismo. Se abre a la praxis
eclesial de todo el pueblo de Dios. Lo cual quiere decir, que todo bautizado es
corresponsable de la accién pastoral.

Urge devolver al pueblo de Dios muchas de las responsabilidades, que
en el correr del tiempo se ha ido apoderando el mundo clerical, y que a veces,
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se ha convertido en una forma de poder. Esto quiere decir, que 1a mayor parte
dela acci6n pastoral ha de ser animada y presidida por cristianos sin necesidad
de “sacramentalizarlos”.

La Teologia Pastoral, como teoria y como praxis, no se limita a los que
ejercen “de oficio” el pastoreo de 1a comunidad, ni a los que pertenecen ya a
la comunidad de los salvados. Este pastoreo se orienta més bien a que toda la
comunidad de los salvados haga presente de forma dindmica y creible en el
ahora y aquf de la historia de cada comunidad humana, etnia, cultura, etc, 1a
salvacion de Dios. Los referentes necesarios de esta pastoral son las acciones
salvificas de Dios, 1apraxis pastoral de Jesis, conel anuncio de su vida, muerte
y resurreccion; la posterior reflexion y praxis pastoral de las comunidades
fundantes; la sana praxis de la Iglesia en cuanto se mantiene fiel al paradigma.

La Teologfa Pastoral tiene en cuenta 1a praxis histérica. Esto requiere
prestar atencion alas realidades mundanas, en cuyo contexto acontece el hecho
salvifico y la accién pastoral. Para acceder a esta realidad hay que contar con
las ciencias humanas, sin las cuales la accion y la praxis pastoral quedan
cortadas de la realidad. L.a liberacién y la inculturacién estdn siempre en el
horizonte de la teoria y de la praxis pastoral.

Estamos acostumbrados a hablar de teologia y de praxis pastoral,
referidas a contextos socioculturales de color cristiano o tocados- de
cristianismo, y en m4s de 1as cuatro quintas partes de 1a humanidad, la praxis
pastoral tiene un contexto de ethos no cristiano. De aquf la importancia de la
contextualizacion de la praxis pastoral, limpiando de adherencias el nicleo
mds puro de la fe. '

El documento post-conciliar que mejor refleja el talante de 1a pastoral
nacida del Vaticano II es la exhortacién apostélica de Pablo VI “Evangelii
Nuntiandi”: :

- Designa el protagonista de esta pastoral: la Iglesia pueblo de Dios
inmerso en el mundo, evangelizada y evangelizadora. Ella “existe para
evangelizar” (EN 13-16; 59-73).

- Define la naturaleza de toda accién pastoral: evangelizar. Esto
“significa llevar la Buena Noticia a todos los niveles de la humanidad”,
tomando como punto de partida 1a persona, y teniendo en cuenta “la cultura y
las .culturas” (EN 17-20). Constituye una verdadera novedad la definicién-
descripcién que hace de la evangelizacién.
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2. Reflexion moral post-conciliar

Con el Vaticano II se cierra una etapa y un estilo de hacer moral que ha
durado varios siglos. La Teologfa Moral que se hace a partir de este
acontecimiento eclesial es nueva en contenidos, nueva en la forma, sobre todo
nueva por el espiritu que la anima. Algunos han hablado de 1a refundacion de
la moral catélica. "

2.1. Moral con sensibilidad pastoral

En una primera aproximacién a la Teologfa Moral post-conciliar, en
sintonfa con el tftulo de mi trabajo, quiero subrayar la sensibilidad pastoral que
se advierte en muchos te6logos moralistas de la etapa conciliar y post-
congciliar. ** Algunos realizan su reflexién moral a pie de obra. Basta analizar
1a obra escrita de muchos de ellos para percibir su sentido pastoral. Algunos
declaran abiertamente su intencionalidad pastoral.

Siguiendo los pasos de san Alfonso M. de Liguori, fundador de la
familia redentorista a 1a que pertenece, B. Hiring escribe en 1a introduccién a
su obra “LaLey de Cristo”: “el autor de la presente obra conffa poder prestar
igual servicio al confesor, heraldo de la reconciliacién y de una vida nueva
nacida del espiritu de penitencia y de la gratuidad. Su objetivo principal, no
obstante, es “producir frutos para la vida del mundo en la caridad”, como fruto
de una intima comunién con Cristo”.

“El fin que pretendemos es expresarnos en un lenguaje acomodado a la
teologfa kerigmética, comprensible para el seglar, y que facilitc al mismo
tiempo al predicador y al confesor 1a presentacién de la vida eterna de un modo
apropiado a su tiempo”. %

“La moral integrada en el conjunto de la teologfa cristiana es una
pedagogfa espiritual para vivir la Buena Nueva de la salvacién. La moral
cristiana indica el camino de seguimiento de Jesis en orden a la construccién
del Reino de Dios”. 2

Desde 1a insercién pastoral en un barrio obrero y campesino de Lima, F.
Moreno Rejon escribe: “se ha procurado durante afios conjugar a un tiempo la
tarea pastoral con el quehacer del estudio y 1a reflexion sobre la moral. Esta
ubicacion es un lugar privilegiado para poder percibir las tensiones y las
exigencias que provienen de ambos sectores y que se complementan
mutuamente”. 2
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2.2. Cercania y sensibilidad ante los problemas

Otro signo de 1a pastoralidad de 1a Teologfa Moral post-conciliar, es 1a
sensibilidad y cercanfa a los problemas y situaciones que vive 1a personaen su
vida real y que tiene resonancia obligada en la praxis pastoral.

Basta acercarse a las publicaciones de cardcter moral de los iltimos
afios, para percatarse de que muchas de las realidades y problemas éticos, que
son objeto de estudios por parte de los moralistas, estin presentes en los foros
internacionales, enboca de 1a gente dela calle, enlos medios de comunicacion,
en los parlamentos nacionales.

Dos revistas especializadas han dedicado nimeros especiales a la
produccién teol6gico-moral de los iltimos afios: Studia Moralia y Moralia. 23
La primera se centra en las obras dedicadas a la reflexi6n moral, y 1a segunda
a los articulos de revistas.

La simple ojeada a los temas tratados es suficientemente revelador.
Apuntamos s6lo algunos: ,

- De caricter antropoldgico: bioética, reproduccién humana,
manipulacién genética, valor de la vida humana, eutanasia, pena de muerte,
aborto, tortura, dignidad dela persona, libertad, conciencia, drogas, SIDA, etc.

- Moral sexual y familiar: la mujer y el feminismo, homosexualidad,
prostituciéon, matrimonio, divorcio, situaciones irregulares, familia,
procreacion, anticoncepcion, etc.

- Moral social y politica: justicia social, justicia y caridad, ética de la
solidaridad, moral politica, doctrina social de la Iglesia, magisterio social de
Juan Pablo II en sus enciclicas y discursos, neoliberalismo y moral, etc.

- Derechos humanos: universalidad de los Derechos Humanos,
fundamentos teolégicos y éticos de los D. H, los D. H. en 1a Iglesia, etc.

- Moral econ6mica: nuevo orden econémico internacional, valoracién
ética de los diferentes sistemas, poder bancario y ética, problema Norte-Sur,
deuda externa, etc.

- Moral de la paz y de la guerra: prevencion de 1a guerra nuclear, la
Iglesia y la guerra, ética y guerra justa, comercio de armas, objecion de
conciencia, pacifismo y ne-violencia, fundamentos teol6gicos y éticos de la
paz, educar para la paz, etc.

- Moral y liberaci6n: ética de 1a liberacion; racismo, cristianismo y
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liberacion; formas de opresion; desplazados; derechos de los pueblos
indigenas, etc. # ‘

Enel primer plano dela praxis pastoral han estado todas estas realidades,
ala vez humanas y éticas. En contacto directo con ellas, ha nacido 1a pastoral
familiar, la pastoral social, 1a pastoral de la no-violencia y la paz, la pastoral
delos D. H., 1a pastoral de 1a liberaci6n, 1a pastoral de 1as minorfas étnicas, etc.

En unos casos, la génesis de la reflexién y de 1a praxis pastoral hay que
buscarla enlos planteamientos éticos. En otros, hasidola praxis pastoral laque
ha provocado lareflexion teol6gico-moral. M. Vidal sefiala entre 1a aportacion
de las diversas 4dreas del saber ala moral, 1a Biblia, 1a patristica, 1a historia, la
teologia sistemdtica, las ciencias humanas y la pastoral. >

El discurso teolégico-moral ha alimentado la praxis pastoral en sus tres
lineas bésicas:

- Pastoral del anuncio y catequesis.

- Pastoral de la celebracion de la obra salvifica y los sacramentos.

- Pastoral Hodegética para los “seguidores del Camino” (Hch 9,2) o
praxis del seguimiento y de la construccion del Reino de Dios.

Lasensibilidad ética y 1a sensibilidad pastoral se encuentran en la praxis
diarias del vivir cristiano. A esta sensibilizacion pastoral de 1a Teologia Moral
han hecho una valiosa aportacién 1la Academia Alfonsiana de Roma, el
Instituto Superior de Ciencias Morales de Madrid y el Instituto de Teologfa
Moral “Alfonsianum” de Sdo Paulo, en los cursos académicos y en sus
publicaciones.

Con ocasion de los 25 afios del Instituto Superior de Ciencias Morales
de Madrid, Fabriciano Ferrero, profesor en dicho Instituto, escribe: “Entre 1os
criterios metodolégicos que de este modo fueron cristalizando, destacan: el
ideal de la cientificidad y de la interdisciplinariedad con las exigencias
académicas de un Instituto Superior, 1a preocupacién por la problemdtica del
momento, una atencién especial a la dimensién biblica, histérica, teoldgica,
pastoral y misionera del quehacer moral; y una acogida del Magisterio eclesial
desde un discernimiento responsable para un servicio evangélico al pueblo de
Dios...”. %
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3. Algunas notas de ia moral post-conciliar. Su incidencia en la
pastoral )

3.1. Caricter biblico-kerigmatico

La Teologia Moral ha realizado en estos afios un notable esfuerzo por
recuperar las verdaderas rafces del ser y del actuar cristiano: las fuentes
biblicas. Sirviéndose del progreso en los estudios biblicos de estos tGltimos
afios, 1a Teologfa Moral hahecho unareflexién ética profundamente enraizada
enlaBiblia: moral creacional, moral dela alianza, moral delaliberacion, moral
de 1a redencién, moral del Reino de Dios, etc. 2 Este recurso a las fuentes
biblicas de la vida y del compromiso cristiano interesa a la pastoral.

La tarea primera de toda actividad pastoral consiste en propiciar el
encuentro delapersona con Dios creador, liberador, salvador; con Cristo como
Palabraencarnadadel Padre; conel Espiritu que todo lohace nuevo. La viamés
normal para ese encuentro es 1a Escritura Santa.

LaEscritura ha de ser anunciada, estudiada, meditada. Ellatiene que ser
la inspiradora y el alma de toda pastoral y norma de vida para el creyente.

3.2. Pastoral de “indicativo”

La propuesta moral cristiana hace del anuncio kerigmdtico, del misterio
de la salvifico, como don en gratuidad del amor del Padre.

Una pastoral de “indicativo” no pone su fuerza en la imposicion, en los
codigos legalistas. Estimula la gratuidad, la urgencia irreversible que hace del
amor sin limites del Padre; de la caridad de Cristo llevada hasta el limite de
entregar la vida.

3.3. El signo “personalista”

La persona estd en el centro axioldgico. “Es 1a persona humana la que
hay que salvar” (GS 3). La moral est4, pues, al servicio de la causa de la
persona. “Los moralistas catélicos han apoyado sus instrucciones morales
sobre el fundamento firme-de 1a persona”,  sobre su autonomia ética.

La pastoral tiene también como centro axiol6gico la persona, sabiendo
que “la gloria de Dios es el hombre viviente”. *

23



En toda accion pastoral 1a persona ha de ser la prioridad. Pero, ademss,
hay que contar conla autonomia de la persona; su capacidad creadora, su poder
de responsabilizacin. Al lado del referente teénomo que es el Dios-amor, no
el Dios-ley, hay que contar con la adultez auténoma que le viene del espiritu,
que excluye la “esclavitud”, 1a “minorfa de edad”.*' La teonomia es la mejor
garantia de 1a autonomia de 1a persona en la pastoral. También aqui tiene que
realizarse una verdadera teologia pastoral de liberacién de l1as personas y de 1os
agentes pastorales.

3.4. Contextualizacion

La persona como sujeto ético y como objeto de la acci6n pastoral tiene
una contextualizacion histérica, social, cultural, étnica, etc.

- La pastoral que el creyente acoge y realiza es una acci6n intrahistorica.
La salvacién acontece en la historia. A la pastoral le es imprescindible la
insercion en la vida, en las realidades sociales y politicas, la inculturacién, la
participaci6n en los acontecimientos, como “Kair6s” salvifico. La norma de
toda pastoral es 1a ley de 1a “encarnacién”.

3.5. El talante dialogante

La moral biblica, especialmente 1a moral de 1a Alianza, es una moral en
didlogo. La Teologfa Moral se ha abierto al didlogo con las demds ciencias
teoldgicas, con 1as ciencias humanas, con las ciencias sociales, con la cultura.

La pastoral, adem4s de abrirse al didlogo con las ciencias teolégicas y
las ciencias humanas, tiene que abrirse al diflogo con la persona que se
presenta en toda su polifacética diversidad: creyente, no-créyente, agnéstica,
politica, apolitica, indigente, adinerada... Nada puede eregirse en barrera
infranqueable para el didlogo en la accién pastoral.

4. Algunos sintomas preocupantes

4.1. Los sintomas restauracionistas se reafirman

Y esto estd afectando a la Teologfa Moral y a la pastoral. * El Sinodo
extraordinario de los obispos de 1985 para conmernorar los 20 afios del
Vaticano II significa un cambio de tendencia. Se silencia el concepto de
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“Iglesia, Pueblo de Dios”. Se cree que “la eclesiologia de comunién constituye
el fundamento para el orden en 1a Iglesia”. * Otra lfnea que se privilegia es la
vuelta a lo sagrado. * Ciertos movimientos eclesiales, bien conocidos, estdn
apoyando pastoralmente esta linea, como correa de transmisién de las
directrices que emanan de los organismos eclesiésticos.

En lo referente a la moral, este giro tiene su maximo exponente en la
Enciclica “Veritatis splendor”. Con su ensefianza moral, Juan Pablo II ha
influido enla pastoral. Para muchos seha erigido enun “lider ético”, sobre todo
en sus propuestas sociales, en 1as que a veces va més all4 de las propuestas de
los te6logos moralistas. En cambio, al interior de la Iglesia, aparece su
tendencia hacia lo tradicional y rigido, especialmente en lo relacionado con la
sexualidad, la bioética, la moral conyugal y familiar. %

4.2. Persisten posturas preconciliares, para-conciliares'y hasta contra-
conciliares

Enlo moral y lo pastoral no faltan escuelas “que interpretan el Concilio
de forma nominalistica, es decir, utilizan 1a “letra” del Concilio para vehicular
un “espiritu” que no es conciliar”. * También existen lecturas que convierten
las cautelas en doctrinas prioritarias del Concilio, relegando sus propuestas a
un segundo lugar.

Pudiera pensarse, que los tiempos del moralismo centrado en leyes,
prohibiciones, listas de pecado, etc., han sido superados. Y no es verdad.
Persisten ciertas formas de hacer moral con incidencia clara en la pastoral:

- en la celebracién de algunos sacramentos;

- en la catequesis presacramentales;

- en ciertos grupos cristianos;

- en las estructuras pastorales.

Lamoral ylapastoral legalistaponen laradicalidad del mensaje de Jests
en la dureza de la norma. Por eso, se proponen medidas duras contra las
infracciones. Esto crea cristianos débiles, dependientes, inseguros,
angustiados. Resulta dificil entender el principio de “gradualidad”, el car4cter
itinerante de la persona que transita por la ética y por la pastoral, hacia la
perfeccién que propone €l mensaje biblico. La fuerza constringente de la ética
cristiana no estd en la dureza de 1a norma, sino en el poder motivador de la
gratuidad. La salvaci6n es don, no fruto de una retribucién merecida. ¥
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V. MORAL Y PASTORAL POST-CONCILIAR EN AMERICA
LATINA '

Con la brevedad que el espacio impone, quisiera sefialar las tendencias
que, a mi juicio, han ido configurando lareflexién moral y 1a reflexi6n pastoral
post-conciliares en América Latina.

1. Una reflexion moral latinoamericana

La Iglesia latinoamericana ha sido més creativa y ha manifestado mas
originalidad en el campo de la pastoral y de la teologfa, que en el de 1a moral.
Dentro de la iniciativa eclesial tipicamente latinoamericana, la pastoral de la
liberacion constituye el “acto primero”. Le sigue la Teologia de la Liberacién
como “acto segundo”. Finalmente, viene 1a moral de 1a liberacién como “acto
tercero”.

Aunque en los afios 70 aparecen los primeros intentos de desligarse de
latutela delareflexién moral europea, para constituir un “corpus” de reflexién
moral latinoamericana, s6lo a partir de los afios 80 empiezan a consolidarse los
perfiles de su identidad. Una fecha especialmente significativa fue el 1
Congreso Latinoamericano de Teologfa Moral, celebrado en Sdo Paulo del 8
a 12 de diciembre de 1987. Coincide con la inauguracién del Instituto de
Teologia Moral “Alfonsianum”. *

2. Una pastoral latinoamericana

La linea pastoral ha sido mds madrugadora, y ha tenido mis peso
especifico en la Iglesia. Constituyé el desencadenante de pastorales de
liberacion en otros continentes y su verdadero paradigma. También ha sido
significativa la integracién de los laicos en responsabilidades pastorales,
aunque en esto no haya sido pionera. En el Zaire, por ejemplo, existen laicos
encargados de parroquias, presentados por €l mismo obispo a la comunidad
con todas las responsabilidades de un pérroco, exceptuando la presidencia de
la Eucaristia y 1a absolucién sacramental.

. Tomando como despegue, al menos oficial, la Asamblea General
Extraordinaria del Episcopado Latinoamericano de Mar del Plata (1966), que
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plantea “la presencia activa de la Iglesia en el desarrollo y la integracién de
América Latina”, 1a pastoral en nuestros pafses ha vivido tres momentos
significativos, -en cierto modo decisivos, que coinciden con las tres
Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano: Medellin (1968);

Puebla (1978); Santo Domingo (1992).

Medellin apuesta por la lfnea carismético-profética como proyecto y
como forma de hacer pastoral, con el consiguiente compromiso ético de
liberacién.

A Puebla se llega con dos lineas de pastoral divergentes, y en algunos
aspectos enfrentadas: la pastoral tradicional renovada, promovida desde
Roma, y 1a pastoral de 1a liberacion, apoyada y promovida por una gran parte
de la Iglesia latinoamericana, m4s sensibilizada ante 1a situacién econémica,
social, politica y religiosa del subcontinente. La primera, no plantea la ruptura
sino el “aggiornamento”.

En Puebla, lareligiosidad popular latinoamericana recibe trato de favor
(Puebla 445...). Asume y apoya el discurso teoldgico y pastoral de la
liberacion, pero con cautelas. Se evita emplear el término “Teologfa de la
Liberacién”.

Santo Domingo revela una toma de postura a la defensiva. La
preocupacion prioritaria de la pastoral se orienta a preservar la identidad
catblica, en segundo lugar la “eclesialidad”, y en tercer lugar 1a liberacién
socio-cultural y politica. La corriente “nueva cristiandad” lograimponerse. Es
apoyada y m4s 0 menos propuesta en el discurso inaugural.

En Santo Domingo se consagra de forma oficial la “Nueva
Evangelizaci6n” para América Latina. ¥ Sin embargo, en América Latina
estaba yaen marchala “‘Nueva Evangelizacién”, cuando esta palabra son6 por
primera vez en el continente. Otras “nuevas evangelizaciones” pueden ser
sospechosas. ‘

A pesar de todo, la opcion por los pobres sale reforzada. Una de las
novedades de Santo Domingo son “los nuevos sujetos”, llamados a ser
protagonistas en la Nueva Evangelizacion. Otro aspecto que sale reforzado es
la inculturacién del Evangelio, como tarea ética y pastoral.

Santo Domingo fue més de lo que refleja el documento final. En lo que
dice, en lo que deja de decir, pero se dijo, permanece viva la pastoral de una
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buena parte de la Iglesia latinoamericana, que apuesta decididamente por la
liberacién con todas las consecuencias éticas y pastorales.

3. El momento actual
a. Una pastoral liberadora que permanece viva

Hay puntos de no retorno enla pastoral que se hace y en la formade hacer
pastoral en América Latina: la liberacién como tarea bédsica de pastoral; la
Teologia de la Liberacién como instancia teol6gica; la liberacién como
instancia ética; la praxis liberadora como exigencia ineludible de todo
planteamiento tedrico, pastoral o teol6gico moral.

Esto se mantiene a nivel de discurso en las facultades teolégicas y en
buena parte de los documentos episcopales. Hay grupos de cristianos laicos,
sacerdotes, religiosas y religiosos, empefiados en mantener vivo el reto
pastoral y ético de 1a liberacion. Pero no podemos olvidar que esta praxis no
€s mayoritaria al menos en nuestro pafs. Tampoco podemos ocultar, que sigue
bajo sospecha. Basta recordar los documentos romanos sobre 1a Teologia de
la Liberaci6n, las intervenciones relacionadas con la CLAR y con
determinados tedlogos, “ el progresivo giro del CELAM hacia una pastoral de
nueva cristiandad. 4

b. Una pastoral de cristiandad con presencia significativa

Serfa ingenuo ignorar que en nuestro pafs, la pastoral que se hace enuna
buena parte de nuestras parroquias tiene signos evidentes de “nueva
cristiandad”, y hasta de “vieja cristiandad”. Lo mismo sucede con las
propuestas éticas.

Se estd poniendo el acento en una mal llamada “religiosidad popular” y
en las vias que la alimentan: celebraciones masivas, fomento del
“devocionismo”, de la “santerfa”, cierto tipo de peregrinaciones, etc. Esta
religiosidad carece de una evangelizacién seria. Al mismo tiempo estdn
cobrando fuerzas y se hacen ver cada dia m4s grupos y movimientos que
priman la religiosidad intimista, individualista, espectacular, y el integrismo
religioso, como signo de afirmacion eclesidstica y social.
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(En qué se diferencia el mensaje de muchas de nuestras predicaciones,
catequesis, grupos de reflexion..., de una pastoral de cristiandad? Tomemos
como ejemplo la celebracién del sacramento de 1a reconciliacién y del perdén.
Laforma de celebrarlo, el servicio pastoral, 1a moral que se maneja en nuestros
confesonarios, ;en qué se diferencia de lo que sucedfa enlaetapa preconciliar?

¢. Retos éticos y pastorales para nuestra Iglesia

El problemade AméricaLatinaes fundamentalmente ético: lainjusticia,
la explotacion, el reparto desigual de recursos, la marginacién de grupos
étnicos y de grandes masas, las politicas antisociales, etc. También a nivel de
todo el sub-continente, frente a los pafses llamados “desarrollados”. El
problema Norte-Sur aqui se revela con todo su doloroso realismo.

Esto pide una pastoral de urgencias éticas. El Reino de Dios “es justicia”
(Rom 14,17), es liberacion. Pastoral enraizada en el clamor ético de los pueblos
de América Latina. Es adem4s problema ético, debido al desarme moral de la
sociedad y de sus estructuras més significativas: el ejercicio del poder,
economfa, administracién de la justicia, etc. Existe un clamor ético en nuestro
pueblo.

La sociedad necesita una inculturacion ética como tarea urgente de la
accion pastoral. La inculturacién o reinculturacién del Evangelio. Es un reto
ético y pastoral a la vez. La inculturacién del Evangelio fue uno de los temas
mayores de Santo Domingo. “? Inculturaci6n en las culturas autéctonas y enlas
afroamericanas. Reinculturacién del Evangelio que lleg6 a nuestras tierras por
cultura interpuesta, -la colonial-, con todas sus adherencias espireas.
Inculturacién en una cultura post-moderna que se estd haciendo y carece de
encarnadura. .o que supone hacerlo en sincronfa y precariedad: al ritmo que
impone su propia configuracién. Lo cual supone riesgo y audacia.

Es sin duda importante la atencién a las culturas autdctonas y
afroamericana$, y merecen todo el respeto. Pero que no se convierta en una
especie de fuga. Viendo las cosas con realismo, donde de verdad se juega el
futuro de la presencia significativa del Evangelio en nuestros pafses es la
reinculturacién del Evangelio.

Se hadicho quelainculturacién primera ha sido en nuestro pafs bastante
superficial y no ha creado estructuras. Esto puede entenderse como una
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carencia, pero puede ser también una ventaja, puesto que se puede realizar
mejor la inculturacion que esté por hacer.

CONCLUSION

1. Una pastoral y una ética de impostacion planetaria

Hoy las situaciones de opresion, de injusticia, etc, son de dimensién
planetaria. Afecta la gente de todos los continentes. En todas partes las
comunidades cristianas tienen que ser sensibles a la opresion, tener capacidad
de escuchar el grito de los pobres. El problema ético es planetario.

2. Las diferentes comunidades cristianas buscan su autoafirmacion y
autonomia

Esto exige que la Iglesia, dada la pluralidad cultural, tenga rostro
pluricultural en 1a presentacién del Evangelio, en la celebracién delafe, enla
propuesta ética.

3. El cristianismo no es la tnica riqueza espiritual y religiosa existente

La pluralidad de confesiones religiosas estd pidiendo una pastoral de
didlogo a distintos niveles, de colaboracién en muchos casos en favor de
personas, de procesos de liberacion, etc.

4. Lapastoral ha de ser un campo de experienciay de verificacién para
el tedlogo moralista

Su discurso moral teérico no se queda en puro diletantismo, sino conecta
con el pueblo cristiano en la base que busca en la ética cristiana la respuesta
adecuada a su situacién humana, social, religiosa, politica, a las que se ve
confrontada cada dfa. Ahi se juega la Teologfa Moral su fidelidad a la persona
y su credibilidad. A ladensidad teolégicaracional y cientifica, tiene que afiadir
el realismo de la praxis a través de la pastoral.

Quiero concluir con unas palabras de B. Hiring: “La dindmica del
Vaticano II despertard con renovadas energfas, precisamente con 10s excesos
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de ese grupo minoritario, victima de sus propios miedos, de su psicosis de
seguridad, de su borrachera de poder, que todav{acree -y ahora m4s que nunca-
que la Iglesia es una fortaleza de verdad, sometida al implacable asedio de la
critica. Hoy estamos mucho mas despiertos que hace 25 afios, cuando finaliz6
el Concilio...

Quisiera que estas reflexiones fueran mi profesién de fe en las promesas
de Jesucristo, y precisamente segin la escala de valores que el mismo Cristo
nos dej6”. 4
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PERFIL MORAL DE SAN ALFONSO DE LIGUORI

Ignacio Gonzdlez, CSSR

Antes de entrar en el tema se me va a permitir citar dos testimonios que
justifican en parte por qué celebramos el Tricentenario de San Alfonso conuna
semana de moral. Igualmente podriamos haber dado cabida en estas
celebraciones a la espiritualidad o ala pastoral ya que la figura de San Alfonso
no se agota en sus aportaciones morales. A 1o largo de los dos siglos que han
transcurrido desde su muerte, Alfonso ha sido uno de los autores m4s leidos en
la espiritualidad cat6lica y que mds han influido en algunos campos de la
misma como son la devocion a Maria o a la Eucaristia.

Comenzamos con la valoracién que hace Harnack (1851-1930): “Tal
fue el fundador de los redentoristas Alfonso de Liguori, €l te6logo romano més
influyente de la contrarreforma. (En nota: Liguori y Voltaire son totalmente
contemporineos y ellos, en 1la cumbre, fueron los dos conductores de las
naciones romanas). Beatificado (1816), canonizado (1839), doctor de la
Iglesia (1871). Liguori -es 1a exacta antitesis de Lutero y en el catolicismo
moderno ha ocupado el lugar de San Agustin... Si bien Liguori se queda muy
acd de los vergonzosos extremos de los probabilistas del siglo XVII, sin
embargo acepté plenamente su sistema y en nimero incalculable de cuestiones
-hasta las del divorcio, el perjurio, el homicidio- supo cambiar lo inaceptable
en faltas veniales. Ningtin Pascal se levant6 contra €l en el siglo XIX; al
contrario, de afio en afio ha crecido 1a autoridad de Liguori, el nuevo Agustin.
El reina hoy en todas las 6rdenes religiosas, en todos los seminarios, en todos

» 1

los manuales”.

Juan Pablo II, con ocasién del segundo centenario de 1a muerte de San
Alfonso, se expresaba asf: “Alfonso tue el renovador de la moral. Con el
contacto con la gente en el confesionario, especialmente en el discurso de la
predicacién misionera, gradualmente y con mucho trabajo someti6 a revisién
su mentalidad Hegando progresivamente al justo equilibrio entre la severidad
y 1a relajacién”. 2
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1. El personaje y su ciudad

Comencemos situando cronoldgicamente a San Alfonso (1696-1787).
Noventa y un (91) largos afios de vida fecunda y ajetreada. Una vida rica y
variada: nifio y joven prodigio (muisico, poeta, pintor, doctor in utroque iure a
los 16 afios), abogado de fama y prestigio, sacerdote pobre entre los pobres,
misionero, fundador de una congregacién religiosa (redentoristas), obispo y el
tercer autor italiano m4s editado de todo el siglo X VIII. Estos serfan sus titulos.
Aquéllos que €] hubiera podido colgar enmarcados en las paredes de su
escritorio, si su modestia no se 1o hubiera impedido.

Nace en Ndpoles, una de las joyas del mediterrdneo, el mar del arte, de
la poesfa y de la misica. Ndpoles recostada sobre su hermosa bahfa y
sobrecogida e impresionada por el Vesubio, el volcdn amenazante que un dia
llend de lava y muerte toda la campifia y que en los dfas de Alfonso amenazé
y amedrent$ con sus erupciones a los siempre joviales y despreocupados
napolitanos. Pero podemos preguntarnos, ;cémo estar preocupados teniendo
como protector a San Gennaro?

La ciudad en la que nace Alfonso es una urbe abigarrada y vitalista. En
ella conviven y se codean nobles como Alfonso de Liguori con su espadin en
la cintura y su librea de caballero, y esclavos como 1os que servian en la casa
de los Liguori. El sefior de Liguori era capitdn en las galeras reales y por tanto
tenfa fécil acceso al mercado de esclavos. No nos dejemos impresionar.
Estamos en el siglo XVHI y, en aquellos momentos, 1as esclavitud de 1os no
cristianos no planteaba escripulos de conciencia ni siquiera a las mds
delicadas. Lo realmente importante era salvar el alma y a e€so si que se
dedicaban los sefiores con ahinco. Junto a los nobles y a los esclavos que
deambulaban por las angostas calles del Napoles dieciochesco.

La vida fluye espontinea y natural en esta ciudad de iglesias y
prostitutas, quizds menos que los cronistas de corte moralizante sefialan
(50.000-60.000). Hagamos un célculo: Ndpoles tendrfa unos trescientos mil
habitantes. 50% varones. Nos quedan 150.000 mujeres. Si quitamos a las
nifias, éstas eran poblaciones con una altisima natalidad, y a las ancianas, nos
encontramos con que pricticamente todas las mujeres entre 15 y 40 afios eran
prostitutas. Un poco exagerado, ;no? Esta ciudad, entonces como hoy, en su
parte vieja estaba plagada de canastos guindando de los balcones para que el
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nifio, al que se llama a gritos, deposite en el canasto el pan ola pastaque haido
a comprar a la tienda y pueda seguir jugando en la calle.

Ademds Ndpoles era la ciudad del teatro y de la misica, rivalizaba con
Parfs como capital cultural de Europa, 0 lo que en aquellos momentos era 1o
mismo, del mundo. Népoles es 1a ciudad del sol y de 1aluz, dela viday de la
espontaneidad y esto lo define como el Népoles eterno. El Ndpoles que no
muere nunca, el de 1696 (afio del nacimiento de Alfonso) y el de 1996 afio del
III centenario de su nacimiento.

Puesbien, en esta ciudad nace y casi muere, Alfonso de Liguori, patrono
de confesores y moralistas. Y quien ha nacido en esta ciudad llena de luz y de
color no puede sustraerse alaternuray alaalegria, laespontaneidad y el carifio.

Alfonso, hijo de un orgulloso capitdn de las galeras reales y
perteneciente auna de las mds antiguas familias del reino, y de una mujer tierna
y dulce, levard en su vida permanentemente esta doble impronta: 1a austeridad
y el sentido de la responsabilidad, casi enfermizo, heredadas de don Giuseppe
de Liguori y el afecto y 1a delicadeza que le transmitié su madre, dofia Anna
Cavalieri.

Como dije anteriormente Alfonso serd doctor en “ambos derechos” alos
16 afios y demostrard unainteligencia prodigiosano solo juridica, sino también
artistica: musicalmente nos ha dejado piezas preciosas como “Tu scendi dalle
stelle” (“Sin este villancico Navidad no serfa Navidad”, Verdi), o el “Duetto”
entre el alma y Jesucristo; en pintura nos ha dejado preciosas “Madonnas” y
Cristos que €1 utilizaba como material audiovisual en sus predicaciones para
conmover a las almas a la conversién (tengamos en cuenta que su padre y muy
posiblemente el mismo Alfonso, fue discipulo de Solimena, el mis grande
pintor napolitano, en una ciudad de artistas, del dltimo cuarto del siglo XVII
y primera mitad del XVIII).

Este hombre descubre un dia, siendo joven abogado y teniendo entre sus
manos la causa més importante del Reino, que su realizacién personal no estd
en los tribunales, sino en el servicio y la dedicacion a *las almas més
abandonadas”. Un fracaso en el Palacio de Justicia, su primer y inico fracaso,
lellevan adepositar su espadin de caballero alos pies dela Virgendela Merced
y comienza su formaci6n teolégica y su labor evangelizadora entre los
marginados tanto del campo como de la ciudad. Las “Capelle serotine”
(especie de asociaciones de asalariados y gentes desocupadas que se reunian
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al atardecer en las plazas o zaguanes de las casas para rezar y leer 1a Palabra
de Dios) y las misiones populares, serdn sus dos campos de trabajo.

En la experiencia de la mision y el contacto con la gente sencilla est4 el
origen de sus dos obras mds importantes: la Congregacion del Santisimo
Redentor y la moral. Esta experiencia misional llevar4 al P. de Liguori a una
auténtica conversién. Del rigorismo moral en ¢l que habia sido educado (lo
veremos m4s adelante) a 1a benignidad pastoral. El contacto con la gente del
campo le llevan a tomar conciencia de una manera vital de la infinita
misericordia y el perdén de Dios. En esta practica pastoral descubre la
“redencién abundante”. Toda esta concepcion de lo religioso se resume en el
lema que adopta para su congregacion “Copiosa apud eum Redemptio”. Tanto
1aCongregacion como 1a moral 1as concebird como un servicio alas almas més
abandonadas. Como una oferta salvifica.

El eje sobre el que gira todala vida de Alfonso de Liguori es el amor que
Dios nos tiene y el amor que nosotros debemos tener a Dios. Su libro, la
Prdctica del Amor a Jesucristo puede concebirse como una sintesis de su
pensamiento y su espiritualidad. Este amor de Dios se nos entrega sin medida
“superabundantemente”. Alfonso no concibié nunca su vida y su relacién con
Dios como un “do ut des”. Dios se da, se nos entrega, sin preguntas ni
cuestionamientos.

Con una vida puesta plenamente al servicio de esta idea de 1a salvacion
abundante, muere en 1787, el 1 de agosto a la hora del “angelus” después de
haber escrito 111 obras de distinto volumen y profundidad, haber fundado y
dirigido una comunidad religiosa, haber sido obispo durante 13 afios y 1o que
él mas valoraba: misionero hasta el agotamiento fisico. Alfonso tenia en el
momento de su muerte 91 afios, a punto de cumplir 1os 92.

2. ;Por qué escribe s. Alfonso de moral?

Para saber cémo es la moral liguoriana es preciso conocer por qué
escribid, cudles fueron los motivos quellevaron a este noble y antiguo abogado
de prestigio, sacerdote, fundador de una congregacion religiosa y obispo a
escribir sobre moral cuando ya habfa doblado el ecuador de su vida.

Tres son los factores que, segiin Ferrero, llevaron a s. Alfonso a escribir
sobre temas de moral: las de tipo personal, 1a mentalidad juridica y las
exigencias précticas de la evangelizacion. *
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En relacidn al primero y después de analizar algunos manuscritos y
obras utilizadas por Liguori, antes de emprender su tarea como escritor de
temas morales, y la primera edicion de su Teologfa moral (1748) Ferrero
concluye: “...Resulta claro cémo hay una serie de nicleos que aparecen
después en las obras morales de san Alfonso.

El primero estarfarelacionado conlasuperacion de sus dudas, angustias,
escripulos personales de conciencia. Creemos que es importante para
comprender la génesis de su sistema moral y de su doctrina sobre 1a direccién
espiritual. Se refleja sobre todo en el manuscrito Cose di coscienza.

El segundo nicleo se refiere a los exdmenes para ordenandos y
confesores... También es posible descubrir un niicleo especial en torno a las
dificultades que supone el ministerio del confesonario cuando se¢ trata de la
gente sencilla (nifios, ignorantes, campesinos) 0 de grupos concretos de fieles
(moribundos, religiosas, parrocos, sacerdotes)”. *

En relacién a la segunda de las cuestiones planteadas: 1a mentalidad
juridica, Ferrero recuerda c6mo la vida de s. Alfonso, desde los doce a los
veintiséis afios, estuvo dedicada al derecho. Esto supone que 1a mentalidad
jurfdica dejo un peso fuerte en sus obras de moral. M4s adelante dird que “en
su sistema moral y en la estructuracién misma de cuanto su moral significa, la
ley es algo bdsico”. Y también “queda claro c6mo en la moral alfonsianalaley
es algo fundamental, lo mismo sucede al hablar del “sistema moral”, en el
sentido propio del término. Pero las repercusiones de 1aherencia juridicaenla
vidade s. Alfonso son més amplias. Se manifiestan en 10s riesgos a que estuvo
expuesto y que tuvo que ir superando progresivamente: escriipulos, legalismo,
rigorismo, “mentalidad casufstica”, orientada “a una cosificacion
despersonalizante de la moral”, jusnaturalismo, regalismo, etc.”. >

Sobre la tercera de las cuestiones propuestas, la moral como una
exigencia précticay al servicio delaactividad misionera, dice Ferrero, después
de un breve recorrido por la biografia de Liguori, que “si los interrogantes
éticos y los problemas practicos de la moral, que comenzd a ponerse y a tratar
de resolver, estan relacionados con el periodo de su formacion sacerdotal y de
sus primeros trabajos apost6licos, 1a aparicién de sus obras impresas se debe
a la misi6n a que se sentfa llamado, como misionero y como fundador, al
servicio de la evangelizacién misionera en el siglo XVIIL
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De este modo se afiaden a la génesis de 1as obras morales de san Alfonso
dos motivaciones fundamentales: 1a funcién pastoral que les asignaba y la
necesidad que de ellas sentfa para la formaci6n de 1os agentes pastorales, sobre
todo cuando se trataba de los Redentoristas™.

Esta caracteristica no es exclusiva suya, sino que la comparte con otros
grandes misioneros de la época: P. Segneri, S. Leonardo de Puerto Mauricio
o san Pablo de la Cruz. Todos ellos buscaban una moral para los misioneros
y para los confesores del campo. “La de san Alfonso poco a poco se fue
convirtiendo en una moral y pastoral para toda clase de confesores y
moralistas, que verian en €l su modelo y patrono”. ’

Estagexperiencia pastoral hard que 1a moral alfonsiana vaya pasando del
rigorismo moral a la “exigencia evangélica de la pastoral. El auténtico
“Hombre apost6lico” tenfa que ser asf, juez en el tribunal de 1a penitencia, pero
también médico, maestro y, sobre todo, padre”.?

El mismo s. Alfonso en el prélogo de 1a octava edicién de “Theologia
Moralis™ dird que 1o que Ie ha motivado a escribir su obra es subvenir a las
necesidades de los miembros de su congregacién que, dedicdndose sobre todo
alas misiones populares y ala prictica dela confesidn, tienen necesidad de una
guia que les oriente, ya que las existentes pecan o por demasiado rigidas o por
demasiado laxas. Igualmente intenta ofrecer todas las cuestiones que “magis
ad praxim deserviunt”. ° Liguori confiesa que ha aprendido m4s de la prictica
quede cualquiera delos libros leidos.'° El destinatario de1a obra alfonsiana son
los hombres de su tiempo y lugar, y especificando mds *“el destinatario
principal es el confesor-médico”, ' y éste, que es el orientador hacia la
salvacion, no ha de ser ni legalista ni excesivamente rigorista.

3. El marco sociobiogrifico

M. Vidal en su magnifico estudio ya citado: Frente al rigorismo moral,
benignidad pastoral nos sitda la figura de Alfonso en el contexto socio-
politico-econdmico-religioso en que vive. Es la crisis de los siglos XVIl y
XVIIL Igualmente la crisis de 1a moral. A ésta se le dar4n dos respuestas: el
rigorismo, expresado a través del jansenismo y el probabiliorismo, que
pretende 1a pureza evangélica y una vida de exigencia que supone la retirada
del mundo nuevo en que estd viviendo; y el laxismo y el probabilismo jesuitico
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que insisten en la necesidad de una benignidad pastoral, manteniendo la
“autenticidad cristiana”. 1? ‘

Junto a estos dos elementos hay que situar otro que es el de 1a angustia
religiosa con la que generalmente se vivi6 en estos siglos: miedo al pecado, a
la condenacidén. La tentacién, la barca que zozobra, 10s exidmenes
escrupulosos, 1a declaracion detallada... son todos signos de este ambiente
tragico en el que se desenvuelve el cristianismo de estos siglos. Es una visién
trdgica del mundo que “tiene su correlato en la comprension de 1a vida moral
como lugar trdgico dominado por el temor al pecado, €l miedo a la
condenacion, y la ansiedad por asegurar 1a salvacion mediante una prictica
sacramental exigente”.?

Es pues necesario enmarcar un autor en su contexto socio-religioso y en
el caso de Liguori este ambiente es el de la crisis de la conciencia moral
catdlica. Relacionando escritos con biografia del autor y condiciones de la
época ' podremos llegar al significado verdadero de un personaje cualquiera
que éste sea y superar los estereotipos interesados que con frecuencia se
descubren enlahistoria. Enlaobray el personaje que nos ocupa, Vidal sefiala
los siguientes elementos.

a) La crisis de la conciencia moral cat6lica: sentimiento de culpa,
disputas morales, laxismo, rigorismo-jansenismo que sirvende enmarque para
“su mensaje de equilibrio de moderacion y benignidad” teniendo que luchar
a contracorriente de la tendencia dominante.”

b) El antijesuitismo reinante: escondido bajo pretensiones més
evangélicas, esconde rivalidades y luchas por el poder. Alfonso sufrié los
embates de este antijesuitismo porque ser moderado era ser considerado
jesuita.

¢) El regalismo, cubriéndose con el manto del rigorismo, se entrometié
en los asuntos religiosos. Su moral fue invocada como causa para crear
problemas a su Congregacién.'¢

Para comprender a san Alfonso es necesario tener en cuenta lo que se ha
dicho anteriormente. La teologia moral de los siglos XVII y XVIII estd
dominada por el casuismo. Este es el género literario utilizado por los te6logos
moralistas hasta précticamente el Vaticano II y en €l se ha de encuadrar a
Liguori. San Alfonso conoce las disputas surgidas en torno al casuismo e
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ir6nicamente llama a los rigoristas “modernos maestros de 1a moral cristiana”
y “reformadores de 1a moral”,"?

Para Alfonso no basta con los principios generales. Es necesario
descender ala prictica pastoral. Ante las propuestas de los probabilioristas de
quemar Jos libros de los casuistas y atenerse solamente a la Biblia, Santos
Padres, concilios y cdnones, Alfonso reacciona diciendo: “Oh che belle
parole!... Ecco lasolita cantinela dei signori probabilioristi”. '* Alfonso quiere
situarse en el medio.

No es suficiente citar alos casuistas, pero tampoco vale quedarse conlas
Sagradas Escrituras porque éstas no dan solucién a todos los problemas
planteados alaconciencia moral. Vidal afirmaque “en estadefensade Alfonso
afavor del método casuista no hay que descartar uninterés extrametodoldgico.
Alfonso desestim6 los derroteros de mayor “pureza metodoldgica”, por saber
que estaban marcados por las tendencias rigoristas de la época. Con plena
conciencia de que trabajaba a contracorriente, recuperd las intuiciones validas
del casuismo y se liber6 de caer en el rigorismo, una tentacion que se revestia
con los encantos de mayor prestigio metodolégico”."

El panorama en el que hay que situar la figura de Alfonso es el del
rigorismo: Jansenismo-probabiliorismo. Algunas notas del rigorismo son: la
imagen de unDios austero, adusto, juez implacable; laexigenciade una pureza
absoluta de vida que se corresponda con la altisima vocacién cristiana a la que
hemos sido llamados por el bautismo; esta absoluta purezade vidaes condicion
indispensable para recibir lacomunion; (el libro en el que mejor se expresaesta
disposicién interior para recibir 1a comunién es La comunion frecuente del
gran A. Arnould). Hay una anécdota aportada por Rey-Mermet en “El Santo
del siglo de las Luces” que refleja a 1a perfeccién el alejamiento de los
sacramentos por parte de los fieles: En una visita pastoral de un obispo del
Mediodia francés, el cura pirroco, perteneciente al “viejo estilo” se lamenta
ante el obispo, jansenista-rigorista: “Monsefior, estoy desolado: no tengo més
que un hombre que comulga en Pascua”; respuesta del obispo: “Pues, mi
querido sefior cura, todavia uno es demasiado”. *

El pecado estd en todas partes y al pecador hay que tratarlo con dureza
porque est4 en juego “el honor de Dios”. Consecuencia de las exigencias
anteriores serd 1a creacién de una élite religiosa. Este es el rigorismo de la
escuela francesa (“partido francés™ 1o llamard Alfonso), mds tarde vendrd el de
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los probabilioristas italianos, Concina, ?' Patuzzi, Cuniliati (“partido de la
moda” 1o denominard Alfonso).

El joven Liguori serd formado moralmente en el seminario de Népoles
a través del manual de F. Genet, el “Manual-simbolo” del rigorismo de la
Ilamada “Escuela de Grenoble”. * Este, junto con Concina, serdn para san
Alfonso las dos cabezas visibles del rigorismo, €l primero de 1a segunda mitad
del siglo XVIL, y el segundo como representante del rigorismo italiano del
siglo X VIII. Alfonso sufriria en su propia vida las exigencias elitistas que los
rigoristas imponian. En consecuencia con el sufrimiento por €l padecido,
reacciond hacia la benignidad pastoral que define la moral alfonsiana.

(Cudles son los factores que motivaron el paso del rigorismo a la
benignidad? M. Vidal sefiala los siguientes: “La experiencia pastoral vivida
con icida responsabilidad y con entrafias sacerdotales; 1a guia de directores
de conciencia equilibrados; la lectura de los autores jesuitas”.” En la
confrontacién de estos factores, juntamente con las respuestas de los ataques
de Patuzzi, “el pensamiento moral alfonsiano consigue un estatuto propio (el
equiprobabilismo) y una orientacién pastoral equidistante del inhumano
rigorismo y del irresponsable laxismo”,* 0 como Leén Gauthier escribia en
1865: “Les livres de St. Alphonse ont aplani les abords du confessional; ils y
ont installé le sourire au lieu de I’indignation, le pére au licu du paratre”.?

Asi pues, en Liguori se produce una «conversion» desde el
probabiliorismo, en el que habia sido educado, hacia un sistema més benigno
y humano, en el que es necesario ver el peso de los factores antes indicados.
Esta conversién adquiere un valor nuevo y mayor visto desde 1o que supone
ir contracorriente en un momento en el que el rigorismo estaba en pleno auge.
Ademds Alfonso pedira que asf como se condenan 10s libros de los laxistas se
condenen los de los rigoristas, porque éstos también ponen en peligro la
salvacion de las almas.”

Detodo ello se seguird que Alfonso hard una moral al servicio del pobre.
A €1 no le interesan las élites religiosas. El, que ha dejado Népoles a lomos de
un asno, no puede pensar en los que van en carrozas. Frente al pesimismo
jansenista, Liguori hard una oferta de gracia: “Copiosa apudeum Redemptio”.
Con una frase grandiosa dir4 que “el rigor no es evangelio”. La apuesta por la
benignidad pastoral se manifiesta en toda su vida. El autor de La prdctica del
amor a Jesucristo, del aguinaldo “Desciendes de la altura”, el pintor de
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“madonnas” rebosantes de ternura no podfa ser rigorista. Una coherencia de
vida exigia una actitud de acogida, de perdén, de oferta de salvacién
abundante.

Para Alfonso 1a moral surge como una exigencia de su accién pastoral.
La moral es una ciencia practica. El no es tedlogo profesional, sino un
misionero que, constatando las necesidades religiosas del pueblo y la escasez
de medios culturales, econémicos y de todo tipo de los sacerdotes, pone su
saber y su tiempo al servicio de los pastores de almas. Expresién de esta
preocupacién pastoral son sus libros Prdctica del Confesor, publicado como
apéndice a la segunda edicién de su Teologia Moralis; Homo Apostolicus,
resumen de ésta; Il confessore diritto per le confessioni dalla gente di
campagna. Resumen del anterior, para sacerdotes muy pobres y con menores
necesidades teoldgicas que los de l1a ciudad.

4. Significado de la Moral Alfonsiana

A través de las reflexiones que siguen pretendemos descubrir por qué la
moral alfonsiana goz6 del aprecio del mundo catdlico durante el siglo XIX y
parte del XX.

Comenzamos citando un texto del Magisterio Pontificio para después
descender a otros aspectos més internos de la reflexion teologico-moral
alfonsiana. En 1871 San Alfonso es declarado Doctor de 1a Iglesia Universal
y en la carta apostdlica de proclamacién el Papa establece que la doctrina
ligoriana es una “vfa segura” entre los excesos del laxismo y del rigorismo:
...”Inter implexas theologorum sive laxiores, sive rigidiores sententias tutam
straverit viam, per quam christifidelium animarum moderatores inoffenso
pede incedere possent”.

Estas afirmaciones del Magisterio Pontificio se fundamentan en unos
hechos objetivos. “Enel siglo X VIII Alfonso representala defensa del derecho
del cristiano sencillo a vivir en tranquilidad de conciencia y a sentir la gracia
del amor que Dios otorga con abundancia a través de Cristo. L.a obra moral
alfonsiana significé el final, no s6lo cronoldgico sino también y sobre todo
casual, de la crisis del rigorismo, una crisis que habia sometido la conciencia
catdlica a una sobredosis de angustia y de agobio intolerables.
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Elsignificado de Alfonso como moralista no reside tanto en el contenido
directo y preciso de sus escritos morales cuanto en la actitud global adoptada
por él. En relacién con la vida moral alfonsiana han sido las interpretaciones
“meta-morales”, es decir, 1as que no se han detenido en 1a letra de 1os escritos,
sino que han tratado de captar el espiritu del autor.

Esa fue la orientacién seguida por la interpretacion prevalente del siglo
XIX. Una corriente importante de moralistas se sirvi6 de Alfonso para
introducir en 1a moral catélica una variacién decisiva: la normalizacién de la
préctica sacramental entre los catélicos frente a tendencias rigoristas que
proclamaban el cardcter “extraordinario de la comunion” y elevaban de forma
intolerable las exigencias de la penitencia sacramental”. %

Lamoral alfonsiana, ademds de marcar el momento final de 1a crisis del
rigorismo y el laxismo, es también, en palabras de Vidal, 1a obra del “tltimo
de los grandes casuistas. Su teologia moral es 1a obra que resume y clausura
la moral catdlica del antiguo régimen. Aunque se editen otras obras morales
después de 1a suya, Alfonso es el moralista que representa la culminacién y el
final de 1a moral postridentina”.

Pero 1a moral alfonsiana no hubiera gozado del altisimo grado de
prestigio que goz6 durante ese siglo y medio, 1o que Vidal llama “el proceso
de liguorizacion de 1a moral cat6lica”, si no hubieran ocurrido otros factores
que favorecieron este auge. Entre estos aspectos sobresalen: ‘

1.- Canonizaci6n de San Alfonso (1839, Beato en 1816).

2.- Actuacién del movimiento “Amicizie cristiane”.

3.- Expansién de 1a Congregacion del Santisimo Redentor.

4 .- La intervencién de personas como Pio Bruno Lanteri y el Abate
Tomds Gousset.

5.- La declaracion de San Alfonso como Doctor de la Iglesia universal
con todo el estudio y disputas que tal acontecimiento trajo consigo.

Expresién del valor concedido a la moral alfonsiana es la pretension de
colocar a “San Alfonso (representante de la moral préctica) al lado y a la par
de Tomds de Aquino (representante de la moral especulativa). Sin embargo
también existen reacciones tomistas frontalmente contrarias a esa
interpretacion; para tales autores los sistemas morales de Aquino y de Liguori
son dispares y, por tanto, no pueden ser acoplados: San Alfonso es
representante cualificado de las “Morales de Conciencia”, mientras que
Tomés ofrece 1a genuina “Moral de 1a Prudencia”. *
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5. Ideas fundamentales

Segin M. Vidal el rasgo fundamental de 1a moral alfonsiana es “la
victoria de la benignidad pastoral frente al rigorismo moral. Creo que el
significado histérico de la obra moral de Alfonso, en su conjunto, queda
suficientemente expresado mediante la férmula que encabeza estas
reflexiones: «el rigorismo a la benignidad». Es decir, el paso o conversion del
rigorismo moral a la benignidad pastoral es la clave explicativa fundamental
de la obra alfonsiana: de su génesis, de su configuracion en cuanto obra
literaria, de su confrontacién con otras posturas en el siglo XVIII, y de su
recepcion eclesial durante el siglo XIX y XX”.%2

Mais adelante Vidal vuelve sobre el mismo tema y asf afirma que “el
significado histérico de Alfonso de Liguori en cuanto moralistareside en haber
sido el representante mds cualificado de quienes, de forma explicita y de modo
eficaz, se opusieron a la distorsién rigorista del Evangelio y propiciaron el
redescubrimiento de la benignidad nacida de 1a abundante salvacion cristiana
en una época de profunda crisis de la conciencia moral catélica”. No son los
contenidos concretos 1os que hicieron de Alfonso el moralista por excelencia
del siglo XIX y parte del XX, sino 1a actitud adoptada ante la vida cristiana. La
adopcion en su préctica pastoral de una benignidad que contrastaba con el
rigorismo de jansenistas y probabilioristas.®

Enfatizando el hecho de la practicidad de 1a moral alfonsiana, Angel
Galindo afirmaque Liguori: “Hace una moral pricticacomo respuestaala vida
de los hombres de su tiempo. Ha sabido leer en el pueblo sencillo, en los
intelectuales cristianos y no cristianos, en la politica, en la Iglesia y en las
disputas teoldgicas las realidades més acuciantes de su época”. *

Esta misma nota es observada por Vidal. Para Alfonso “la moral es un
saber ordenado a la salvacién”. No una bisqueda tedrica de la verdad. Su
Teologia Moral estd impregnada de practicidad, de 1a bisqueda de la verdad
que salva; esto aparece claramente visto desde la totalidad de sus escritos. “El
dinamismo salvifico de la moral tiene un significado pleno si se integran las
obras morales dentro de la totalidad del “corpus alphonsianum”.

Si se toma en conjunto la produccién teolégico-moral espiritual de
Alfonso, su concepcion de 1a moral se identifica con la ensefianza préctica de
la santidad cristiana, pero aun restringiendo el saber moral a ]o estrictamente
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exigido, lamoral adquiere en Alfonso una neta orientacion salvifica”. Alfonso
ve el cristianismo como salvacién abundante mientras que el “rigorismo
probabiliorista del siglo X VIII, heredero del jansenismo en muchos aspectos,
negaba en la prictica 1a condicién del cristianismo como salvacién plena y
universal”, *

El historiador italiano G. De Rosa insiste sobre este mismo aspecto de
la practicidad de la moral alfonsiana. De Rosa, al igual que otros autores que
han estudiado la figura y el pensamiento alfonsiano, cree que Liguori no era
un tedlogo profesional. El era un pastoralista que habia aprendido en sus
correrfas apostélicas por las calles de los barrios pobres de Ndpoles y las
sierras, inaccesibles entonces, de 1a costa amalfitana. Por eso “s. Alfonso no
pretendia hacer un trabajo de alta especulacion teolégica. No querfa hacer una
obra de te6logo para tedlogos. Es en su insistencia sobre el aspecto prictico de
su investigacién, en su concepcién, podriamos decir, de una teologia al
servicio de la pastoral donde se encuentra la llave para comprender el origen
y la novedad de su empresa...”.

El historiador francés y gran conocedor de la vida religiosa de 1a época
moderna J. Delumeau afirma, por su parte, que la aportacion de s. Alfonso al
campo de la moral se puede resumir en dos férmulas: “just milieu et
bienveillance”. ¥ Y a continuacién cita unas palabras de s. Alfonso en la
edicién de 1762: “Sucederd a menudo que en este libro yo no haya agradado
a nadie. Los partidarios del rigor o de la benignidad me encontrardn o
demasiado severo o demasiado indulgente. Demasiado severo porque me he
distanciado de numerosos autores de peso. Demasiado indulgente porque he
aprobado opiniones favorables a la libertad”. **

Unas p4ginas antes este mismo autor, después de unas breves pinceladas
sobre el rigorismo imperante en el catolicismo francés a partir de 1a segunda
mitad del siglo XVII que llevé a la prictica sacramental, afiade otra
caracteristica: 1a benignidad en la préctica del confesionario. J. Delumeau no
duda en calificar a Alfonso como “el iniciador de una “revolucién
copernicana” en la prictica de 1a confesién. Sin concesiones al laxismo busc6
tranquilizar y pacificar a los penitentes”. M4s adelante, este gran historiador
francés dird que, “los consejos de s. Alfonso a los confesores parecieron a sus
contempor4neos casi revolucionarios o al menos contracorriente”. *
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Al lado de las notas ya sefialadas se pueden poner las siguientes:
realismo humano-cristiano, cristocentrismo, prudencialidad y la ya antes
dichadel carécter salvifico.* Poriiltimo, otras dos notas dela moral alfonsiana
son la interdisciplinariedad y el carécter social de su moral. Respecto a la
primera, vemos que s. Alfonso entiende 1a moral como una ciencia sobre laque
confluye una multiplicidad de saberes que hay que tener en cuenta alahorade
emitir un juicio moral.*! En relacién a la segunda observamos que Liguori no
es elitista. Frente al rigorismo que dificultaba la salvacion poniendo trabas a
aquellos que no alcanzaban un cierto grado de santidad que ellos relacionaban
en muchos momentos con la ignorancia (el problema de la ignorancia
invencible), Alfonso afirma la benignidad y el amor de Dios a todos los
hombres. La moral de Alfonso no es una moral de €lites sino una moral para
el pueblo. #

6. Método moral

San Alfonso es un casuista. Un casuistaque trabaja conuna metodologia
a la que le confiere sus peculiaridades. Vidal las resume en los siguientes
puntos:

a) Estudio reposado del tema que es planteado en forma de caso de
conciencia. Su interés es pastoral.

b) El anilisis moral se fundamenta en argumentos intrinsecos del
modelo teoldgico-moral. Se debe anteponer la razén a los argumentos de
autoridad.

¢) Enlas cuestiones abiertas que son 1a mayorfa, €s necesario conocer 1o
que se ha escrito al respecto, tanto los Santos Padres como los Concilios y los
distintos autores, sean del talante que sean (rigoristas o probabilistas) antiguos
0 modernos.

d) Es conveniente aconsejarse por hombres doctos y dejarse interpelar
por los datos de la experiencia.

e) La autoridad extrinseca es valido seguirla cuando falta la intrinseca;

f) el lector tiene derecho a conocer la opinién del autor y éste no debe
tener reparos en retractarse si descubre la inconsistencia de sus argumentos.

) Cuando no se ve con claridad cudl es la opinién que se debe seguir es
preciso exponer las razones y que ¢l lector decida.
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h) No se debe declarar un comportamiento como pecaminoso “a no ser
que lo indique una razén evidente”.

S. Alfonso opta por el casuismo rechazando la tentacion de un
pretendido radicalismo evangélico que era propuesto por los moralistas
rigoristas y filojansenistas de la época. Vidal afirma que “plenamente
consciente de que iba contracorriente, recuperd las intuiciones validas del
casuismo”. ** Alfonso es consciente de que no vale con citar a los autores.

La Escritura, los Padres y el derecho canénico son necesarios, pero la
Biblia no da solucidn a todas las cuestiones que se plantean en la practica
pastoral y la tradicién no es undnime en la solucién de los mismos problemas.
Por eso Liguori opta por €l casuismo, evitando 1os excesos a que éste habia
llegado. “;Ojald que en la Sagrada Escritura encontrdramos la solucién para
todos los problemas morales!”, y refiriéndose a los Padres “Por otra parte
Mons. Aelly, hablando de los que defienden el deber de leer solamente los
Santos Padres por lo que se refiere a la moral, dice que estd bien leerlos, pero
no dnicamente los Santos Padres, ni leerlos con la finalidad de aprender de
ellos toda la ciencia moral. ;Quién de los Padres ha escrito tratados sobre
restitucion, sobre contratos de venta, préstamo, rentas, sociedades, beneficios
eclesidsticos, simonfa, censuras, ayuno u otros semejantes?” * '

Defendiendo el casuismo que €l ha adoptado como método dice:
“¢ Quién puede negar que todos los casos particulares haya de resolverios con
los principios? Toda la dificultad y el esfuerzo consisten precisamente en
adaptar los principios a los casos particulares, complicados por variadas
circunstancias, para determinar cudl es el principio que conviene a las
circunstancias del caso. Pero esto no es posible sin haber examinado larga y
detenidamente las razones de una y otra parte. Y esto es precisamente 1o que
hanhecholos moralistas, siempre que hantratado de aclarar conqué principios
se deben resolver muchos de los casos particulares”.*

En otra ocasién Alfonso explicard su propio método con estas palabras:
“En cada problema, después de un largo estudio, he procurado con cuidado
llegar a la verdad, sobre todo en las cosas que tienen una mayor importancia
para la prictica”. Y también: “con todas mis fuerzas he tratado siempre de
anteponer la razén a la autoridad y, cuando a través de 1a raz6n he llegado al
convencimiento, no he dudado 1o mds minimo en contradecir a los autores por
numerosos que fueran”. Unido a su método estd el esfuerzo realizado para
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distanciarse de los autores jansenistas y rigoristas y aqui insiste sobre €l papel
delarazén: “El hombre no debe remitirse a la gracia para vencer laignorancia
delos preceptos naturales. Esta se debe vencer abase delabisqueda personal”.
En ultimo caso, Alfonso se remite a 1a conciencia: “Por eso, porque 10 he
considerado mejor, yo me he regulado segiin la conciencia”.

E1P. Rey-Mermeten El Santo del siglo de las Luces afirma que enltima
instancia el método alfonsiano se reduciria a la prudencia pastoral. “Alfonso
estarfa de acuerdo en que todo se reduce, pricticamente, a la prudencia
pastoral; es decir el “sistema” debe con frecuencia ceder al “método”. 4’ Sobre
esta misma idea incide Flecha cuando afirma que Liguori “apasionado por la
bisqueda de la verdad, no tedrica sino préctica, visible y liberadora, hace de
laprudenciala virtud y 1a clave para el discernimiento pastoral de las concretas
situaciones en las que es necesario tomar una decisién entre las diversas
obligaciones morales y, 1o que es mds complejo, entre las discordantes
opiniones de los moralistas”. 4

A. Galindo, por su parte, afirmard que “su método es principalmente
empirico: parte de 1a experiencia de cercanfa con el pueblo, de la relacién con
las personas, de 1a tarea misional y de la catequesis”. Unas péginas antes este
mismo autor escribe: “su método es casuistico y personalista. Usa un lenguaje
sencillo enunas obras, y técnico en otras. Son frecuentes las citas biblicas y las
alusiones a te6logos anteriores a €, aunque da prioridad ala fuerza de larazén
y a su conciencia frente a la autoridad de los autores”. %

(Cudl es el valor cientifico del método alfonsiano? En primer lugar
hemos de decir que Alfonso asume un género literario determinado: el de las
“Institutiones Morales”. Esto reporta un esquema, unas ventajas y unos
inconvenientes. Partiendo de estos dos hechos podemos afirmar con A.
Galindo que “la perspectiva y el método de 1a moral alfonsiana no siguen una
linea puramente cientifica. Desde su fe se esfuerza enlograr una unién de vida
cristiana, de la doctrina de 1a Iglesia y de la ensefianza teolGgica”. ° Pero esto
no significa que el trabajo alfonsiano “est€ desprovisto de espiritu crftico y que
no alcance un nivel cientifico. L.a moral alfonsiana no se reduce a la solucién
pura y simple de los casos por una metodologfa propia del casuismo
descarnado y funcional. Alfonso construye un verdadero discurso teolégico-
moral. Paraél lamoral es una ‘ciencia’”. M4s adelante Vidal dird que el trabajo
de Alfonso “tiene todas las garantias de un trabajo critico y cientifico para el
discurso teolgico-moral”, 3!
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7. El Oficio del confesor (un caso concreto de benignidad pastoral)

Como hemos venido afirmando, la benignidad pastoral es la clave de
bdveda que sostiene el edificio moral alfonsiano y en este edificio el oficio del
confesor desempefia un papel prioritario. De ahf que nos hayamos fijado en
el tratamiento que hace de este oficio para descubrir m4s concretamente c6mo
se realiza la benignidad pastoral. Para Alfonso el confesor es una pieza clave
en la salvacion de las almas. Esta importancia concedida al confesor es lo que
me ha motivado a escoger ¢l tema del oficio del confesor como un caso
particular de benignidad pastoral.

El sacramento de 1a penitencia ha ocupado tradicionalmente un puesto
de privilegio en la Iglesia, tanto en la practica pastoral como en la reflexion
teolégico-moral. El tercer sacramento, lo mismo en la edad media que en la
época moderna, ha dado lugar a una abundante y especifica literatura. En
general se puede decir que la literatura teolégico-moral postridentina estaba
orientada a ayudar al confesor en el desarrollo de sus afirmaciones.

En s. Alfonso esto parece evidente. A. Galindo nos dird que el confesor-
médico es el destinatario principal de la Theologia Moralis de Liguori. ** S.
Alfonso en la Prictica del confesor se lamentard de l1a existencia de malos
confesores y advertird “che se in tutti i confessori si ritrovasse la scienza € la
bonta conveniente a tanto ministero, il mondo non sarebbe cosi infangato di
peccati, né I’inferno cosi ripieno d’anime”. 5* La salvacién de las almas es €l
cometido primordial del sacerdote-confesor.

Segin Alfonso en la Praxis confessarii, son cuatro los oficios del
confesor: “Patris nempe, medici, doctoris et judicis”(n.2). En relacion al
primer oficio dice que: “Para que pueda cumplir l1a misién de buen padre, €l
confesor debe estar lleno de caridad” y 1a primera forma de mostrar la caridad
es acoger benignamente a todos: “Sive pauperes, sive rudes, sive peccatores
sint” (n.3). Esto es como el frontispicio de su Praxis confessarii. Adem4s el
confesor, segin el apdstol, debe estar lleno de entrafias de misericordia, de
modo que cuanto mayor sea el niimero de los pecados del penitente con mayor
caridad lo reciba y anime (n.3), en caso de que deba amonestar, hdgalo con la
maxima caridad (n.5).

Paraejercer bienel oficio de médico, el confesor “debe conocer el origen
y la causa de todas las enfermedades espirituales del penitente”. No limitarse
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s6lo a conocer el mimero de pecados y la especie de los mismos, ni mucho
menos despedirlos sin més: “Discede a me, quia te absolvere non possum”.
Debe imponer penitencias saludables y, citando a sto. Tomds, afirma que es
mejor imponer menor penitencia que mayor, ya que ante Dios nos
excusaremos m4s ficilmente por la mucha misericordia que por la pequefia
severidad (n.12). Las penitencias deben de ser medicinales (n. 14), segiin el
viejo principio de curar por los contrarios de los Penitenciales altos
medievales. Incluso s. Alfonso afirmard que prefiere equivocarse por exceso
de benignidad antes que por rigor.

Para Alfonso el confesor como doctor debe conocer bien las leyes “qui
enim eam ignorat, non potest alios docere” (n.17). La finalidad de la ciencia
es llevar a las almas a la salvacién eterna. Debe el confesor conocer los
principios generales y los casos particulares y en ningtin caso debe descuidar
el estudio de 1a moral (n.18). “Postremum confessarii officium est iudicis”. A
¢éltoca conocer los pecados de 1os penitentes (n.19) y ayudar a hacer el examen
sobre todo alos “rudes” y a aquellos que viven olvidados delasalvacién eterna
e ignorantes de las cosas.

-El primer dato a constatar es la importancia concedida al confesor. Otro
dato aresefiar es la consideracién de 1a salvacin eterna como el objetivo final
de toda confesi6n. Juntamente con estas grandes preocupaciones sefialaria
otras como: la actitud paterna del sacerdote-confesor, el respeto y acogida
afectuosa del penitente, sobre todo de los incultos y de aquéllos mds
apesadumbrados por el peso del pecado, 1a benignidad en la imposicion de la
penitencia, 1a insistencia en la preparacién intelectual del confesor.

En el confesonario se realiza, pues, el encuentro del Padre-Dios conel
penitente y el confesor es el intermediario que tiene que manifestar ante todo
la misericordia y el perdon de Dios. No puedo dejar de resaltar c6mo esta
misericordia se realiza sobre todo a través del oficio de “padre”. Estaes la
primera funcién que s. Alfonso atribuye al confesor mientras que en contraste
ladltima y no sélo en la enumeracion, sino también en 1a valoracién es 1a de
“juez”. El confesor estd puesto ante todo para manifestar el perdén.

8. Desafios del espiritu alfonsiano a 1a teologia moral de hoy

Los contenidos concretos de 1a moral de s. Alfonso han quedado, como
es natural, desfasados. Las circunstancias son otras: econdmicas, cultural,
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religiosamente, etc. Vivimos una realidad diferente de aquella que conocio s.
Alfonso. Pero hay un talante moral que debe permanecer. .o mds genuino de
la moral alfonsiana no son las respuestas a los problemas concretos, sino el
espiritu con el que afront6 esos problemas. Y ese espiritu es el que nos sirve
a nosotros en este tiempo, porque es el espiritu evangélico tamizado y hecho
carne en una experiencia vital concreta. En ese sentido Alfonso nos presenta
unos retos a  todos los que estamos interesados por la moral y a todos 1os
creyentes que tratamos de vivir en fidelidad al Evangelio.

El primero de los retos de 1a moral alfonsiana es concebir €sta como un
servicio al hombre. Este es el destinatario Gltimo de toda reflexion ético-
teol6gica. La moral, como cualquier otro saber o institucion, adquiere validez
en cuanto sirve a la plenificacién del hombre como persona humana. A este
objetivo debe subordinarse cualesquier otro cometido. Con €l lenguaje propio
de la época s. Alfonso expresaba estas mismas ideas a través de la clasica
expresion de la “salvacion de las almas”. '

Para nosotros hoy esta expresién deber4 ser traducida a conceptos mas
conformes con la concepciénde 1a persona humana. Estos sonlos aspectos que
la moral tiene que subrayar hoy.

- Valorar a la persona humana. “La gloria de Dios es que el hombre
viva”, decia s. Ireneo. La persona humana circunstanciada, no se trata de una
sustancia atemporal, sino de un hombre con aspiraciones y anhelos, con
ilusiones y también con fracasos y a esa persona la moral debe darle respuestas
vélidas y coherentes para que el hombre creyente encuentre en su fe y en su
relacién con los demds la plenificacin de su proyecto humano.

- Lamoral debe ser una propuesta de benignidad. Las élites religiosas no
son los destinatarios prioritarios del Evangelio. Jesus se dirige, proponiendo
unaradicalidad es cierto, pero habla a todo el pueblo y a éste le ofrece siempre
una esperanza de salvacién. El rigorismo tanto ayer como hoy no es
evangélico. Lo evangélico es la radicalidad y 1a comprensién con el pobre, el
débil. El evangelio esté lleno de ejemplos: hijo prédigo, mujer adultera, la
mujer que le unge los pies con el perfume, etc.

- Lamoral debe ser liberadora, tanto de las ataduras psicorreligiosas que
impiden al hombre vivir con confianza su fe en un Dios padre, como de las
ataduras socioeconémicas que impiden que muchas personas lleven una vida
digna y que, como hace cinco siglos denunciaba el P. Las Casas, hacen que
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muchas personas mueran antes de tiempo. Eneste sentido lamoral debe seruna
opcién por el pobre. Dios es parcial y la moral no debe tener miedo a ser
también parcial a favor del desvalido y del pobre. Pretender 1a ecuanimidad
absoluta es apostar por ¢l poderoso. Alfonso apost6 por los mas pobres:
“lazzaroni” de Ndépoles, las gentes del campo “mds abandonadas de auxilios
espirituales”, los sacerdotes con menos medios econémicos, etc.

- Igualmente y siguiendo los pasos de Alfonso 1a moral debe saber leer
los valores de las distintas culturas. Aplicar a Alfonso conceptos como
“inculturacién” u otros semejantes seria un anacronismo, pero leer el esfuerzo
de s. Alfonso por estar cerca de 1os abandonados de auxilios espirituales, como
un reto para que nosotros nos inculturemos me parece una fidelidad a su
comprensién de hacer moral. El supo estar cerca de los pobres y los abatidos
por el peso del pecado. Es cierto que Alfonso, hombre del Antiguo Régimen,
no tuvo una clara conciencia social, pero para €l el mal no era tanto la pobreza,
marginacién, carencia de bienes materiales cuanto el pecado y la ignorancia
religiosa. Percibidos estos males, Alfonso luchd por eliminarlos y acercarse a
quienes los padecian.

- La moral de hoy como la de ayer y la de siempre debe ser una oferta
de “redenci6n abundante”. La moral catdlica no puede ser “tacafia” a la hora
de proclamar la redencién. Deberd superar limitaciones de todo tipo:
tradiciones, candnicas, estructuras limitantes, etc., para gritar a los cuatro
vientos que el Dios de 1a gracia no tiene lfmites en su oferta de salvacién y de
perdén. Una moral encorsetada por 1a ley es una moral muerta y que no sirve
a su finalidad primordial: 1a realizacion del hombre segiin el plan salvifico de
Dios.
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PARA UNA REVALUACION DE
LA CASUISTICA

Eduardo Piacenza

No soy especialista ni en teologia moral, ni en historia de la teologia
moral, ni en historia dela Iglesia. Simplemente quiero traer aqui el testimonio
de una cierta experiencia intelectual. Lo curioso es que se trata de una
experiencia intelectual repetida. Es la segunda vez que paso por ella. Y el
patrén que se repite en ambos casos es mds 0 menos el siguiente. Una cierta
tradicion intelectual perteneciente al patrimonio histérico de la Iglesia,
tradicién que en su momento tuvo una importancia central en algin aspecto de
la vida de 1a misma, es sometida durante siglos a una critica muy dura. La
tradicién va perdiendo vigor, va teniendo cada vez menos fuerza creativa,
hasta que al final se convierte en una suerte de vestigio muy formalizado, que
s6lo se conserva, casi como un mero rito escolar, en la ensefianza de los
seminarios pre-conciliares. Y finalmente termina por desaparecer. Los
correspondientes libros van, en el mejor de los casos, a los dep0sitos y se
vuelven inencontrables.

Las nuevas generaciones no tienenla mds minimaidea de que esas cosas
existieron; y los curas mds viejos, que tuvieron experiencia escolar de ellas,
ponen una cara extraiiisima cuando se enteran de que uno se interesa en serio
por esas cosas. Porque sucede que esas tradiciones cobran de pronto uninterés
actual. Y no en funci6n de algiin proyecto pasatista o restaurador, 0 meramente
erudito, sino por la luz que algunos de sus logros arrojan sobre los problemas
de hoy. Naturalmente, esto s6lo se puede percibir luego de un trabajo de
contextualizacién histérica de esas tradiciones, por un lado, y de
reformulacién de los problemas de hoy, por otro. Porque es obvio que hay un
abismo entre nuestro mundo y los mundos en que esas tradiciones florecieron.
Eso ya me ocurri6 con la tradicién de la disputatio escoldstica ' y me estd
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sucediendo ahora con la casuistica. Una de las cosas de las que me ocupo es
la teorfa de la argumentacién. Bueno, en la teorfa de la argumentacin
contemporénea -que como 4rea académica consolidada es bastante reciente-
hay algunos problemas a propdsito de los cuales, si he logrado una cierta
claridad, es s6lo porque he tenido presente algunos elementos de esa tradicién
denigraday olvidada deladisputatio. Y tengolaimpresion que algo semejante
me estd pasando con la casufstica. Como estoy todavia muy al comienzo, no
estoy demasiado seguro. Pero 1o que quiero ofrecerles hoy son algunas de las
razones que me hacen pensar que va a ser asi.

.Y qué tiene que ver todo esto con Alfonso-Maria de Ligorio? Liguori
se inscribe en esa tradicion de la casufstica, y aunque no pertenece ya al
momento de apogeo de 1a misma, es sin duda uno de sus representantes mas
valiosos. ‘

Si se trata de unarevaluacion, detengdmonos un poco sobre el contenido
deestaidea. Revaluares volverle adar valor a algo que se hadevaluado. Hablar
de manera inteligible acerca de una revaluacion de la casufstica parece exigir,
exigir entonces algunas aclaraciones.

1. Hay que identificar aquello que ha sido o es objeto de esas
valoraciones contrapuestas. ; Qué es eso que estd devaluado y que se pretende
revaluar? ;Con la palabra ‘casuistica’, exactamente, a qué se quiere hacer
referencia aqui?

2. Devaluar sugiere una pérdida de valor por parte de algo que
anteriormente 1o tenfa. De modo que parece inevitable tomar en cuenta esa
devaluacion antecedente, devaluacién sobr€ cuyo fondo podria tener sentido
esa eventual revaluacion.

3. Pero si se habla de devaluacion y revaluacion de la casuistica, €l
término de esas operaciones, la casuistica, en cierto modo se ofrece como la
misma, como algo constante; 1o que cambia es la apreciacién que de ella se
hace. Se comprende entonces que, para entender esta propuesta de
revaluacién, se vuelva decisivo precisar €l marco a partir del cual esa
revaluacion podria resultar justificada. ;Cudles son los problemas, las
preocupaciones y el repertorio de recursos en vista de los cuales la vieja
casuistica podria mostrarse bajo una nueva luz?

Estos tres puntos, -la casuistica, su devaluacion y el horizonte para su
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actual revaluacién- marcanlos tres temas mayores de esta charla. Pero en lugar
de tratarlos lineal y sucesivamente, los consideraré en una doble ronda.
Primero daré una respuesta superficial & Nas tres preguntas correspondientes y
luego trataré de profundizar un poco m4s en cada una de ellas.

- La Gran Casuistica

(A qué nos referimos al hablar de casuistica? La edicion de 1992 del
Diccionario de la AcademiadelalenguaEspafiolaregistrados acepciones. De
ellas s6lo importa retener aquf 1a primera, porque 1a otra es simplemente una
extensién por generalizacién de aquélla.

Esa primera acepcion dice: “casuistica (De casuista) En teologia moral,
aplicacion de los principios morales a los casos concretos de las acciones
humanas”. Y bajo ‘casuista’ leemos: “(del latin, casus, caso). Dicese del autor
" que expone casos précticos de teologfa moral”. Y en un manual de teologfa
moral, en su época muy difundido, encontramos: “casuistica vocatur ea pars
scientiac moralis, quae principia generalia multis casibus particularibus
accomodat”.

En realidad cuando hablamos de revaluacion de la casufstica estamos
pensando sobre todo en la época de més esplendor de este género de estudios,
en 1o que a veces se llama la Gran Casuistica; es decir, en los autores que
discutieron casos pricticos de teologia moral, aproximadamente desde
mediados del siglo X VI hasta mediados del X VII. Casos practicos de teologia
moral 0 casos de conciencia, como se les conoce, y tal vez resulte més
ilustrativo denominarlos. Porque se trata de problemas que se articulan a partir
de la nocién de conciencia, y por tal se entiende, para usar las palabras de
Liguori: “Judicium seu dictamen practicum rationis, quo iudicamus quid hic
et nunc agendum sit ut bonum, aut vitandum ut malum”. ?

Sin embargo, a partir de esto se puede sacar una impresién equivocada
del alcance de los problemas que discutieron los casuistas de 1os siglos XVI1y
XVII. Porque al hablar de problemas de conciencia se podria pensar que se
trata de cuestiones de interés puramente individual. Sin embargo, de ninguna
manera es asf. Lo que ocurre es que ése es el marco en el que se formulan los
problemas de mayor interés colectivo de la época.
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Me parece que un solo ejemplo basta para dar una idea de lo que quiero
decir. A mediados del siglo X VI ocurre algo absolutamente increfble, si se
toma en cuanta las historia de los imperialismos y de las conquistas violentas
de unos pueblos por otros. México y Perii ya habian sido conquistados, pero
el emperador Carlos V convoca a una Junta de juristas y te6logos para que,
libremente, emitan su opinion sobre problemas indisolublemente ligados con
delacuestion de lalegitimidad de 1a conquista y del tipo de relacion que debia
establecerse con los indios.

Y en esa famosa Junta de Valladolid se invita a participar a quienes
habian defendido las posiciones m4s antagdnicas sobre el punto, a Juan Ginés
de Sepiilveda y al obispo de Chiapas, Bartolomé de las Casas. Ahora bien, en
el resumen de los alegatos que hace el secretario de la Junta, el tedlogo y
casuista Domingo de Soto, dice que la Junta ha sido convocada por el
emperador para averiguar como pueden resolverse 1os problemas planteados
“sin lesi6n de su real conciencia”. 3 De manera que los problemas de mayor
significacién planteados por uno de los hechos de mayor importancia de la
época -la conquista de América- se formula como un problema de conciencia.

La Gran Casuistica se sitiia en la perspectiva de 1a conciencia, en la
perspectiva de un agente que tiene que decidir lo que debe hacer aqui y ahora;
pero importa subrayar que se trata de una conciencia abierta. Y una conciencia
abierta en dos sentidos que vale la pena destacar.

En primer término, es una conciencia abierta a los mayores problemas
de su tiempo. No s6lo los problemas vinculados con América, sino también los
que planteaban las grandes transformaciones econémicas y politicas con que
seinicialaedad moderna, fueron estimulo para profundos anélisis por parte de
los casuistas.

Ensegundo lugar, es algo muy distinto de una conciencia autosuficiente.
Es una conciencia discursivamente ilustrada, una conciencia que se informa y
razona, una conciencia enriquecida por el conocimiento y la ponderacion de
la variedad de opiniones que el esfuerzo colectivo ha podido producir para
aclarar problemas andlogos. En realidad, la casuistica viene a ser la técnica
paraoperar tal enriquecimiento mediante esa ampliacion de perspectivas y esa
ponderacion de las opiniones divergentes.

Desde este punto de vista contrasta marcadamente con la concepcién
que en el siglo XVIII manejard Rousseau. En 1a famosa “Profesién de fe del
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vicario saboyano” del Emilio, leemos: “No saco estas reglas de los principios
de una alta filosofia, sino que las encuentro en el fondo de mi corazén, escritas
por la naturaleza en caracteres imborrables. Sélo tengo que consultarme sobre
1o que vaya a hacer: todo lo que siento que esté bien, estd bien; todo lo que
siento que estd mal, estd mal; 1a conciencia es el mejor de todos los casuistas;
y s6lo se recurre a las sutilezas del razonamiento cuando se pretende regatear
conella”. *

Y un poco més adelante: “;Conciencia!, jconciencia!, jdivino instinto,
voz celeste e inmortal, guia segura de un ser ignorante y limitado, pero
inteligente y libre; juez infalible del bien y del mal, que vuelves al hombre
semejante a Dios, eres ti que haces la esencia de su naturaleza y 1a moralidad
de sus acciones; sin ti no siento en mi nada que me eleve por encima de 1os
animales, salvo el triste privilegio de extraviarme de error en error con ayuda
de un entendimiento sin regla y de una razon sin principio”.

Este ‘conciencialismo’ de Rousseau -0 su versién menos enfitica y
literaria, que tantas veces encontramos al conversar en la vida diaria sobre
problemas valorativos- estd pues muy alejado de 1a conciencia que le serviaa
1a casuistica como escenario para plantear sus problemas.

Podemos pasar entonces al segundo de nuestros temas: la devaluacion
de la casuistica.

- La devaluacion de la casuistica

A mediados del siglo XVII se produce un violentfsimo ataque a la
casuistica por parte de Pascal, una de las plumas més brillantes de 1a lengua
francesa. En realidad el ataque iba dirigido contra los jesuitas, y la critica
contra la casuistica no era sino su pieza central. Para Pascal 1a casufstica era
un artificio para diluir las exigencias morales del cristianismo, y asf poderles
presentar a los poderosos una version que no requiriera ningdn esfuerzo y les
resultara agradable, para ganar, de este modo, su buena voluntad y su
proteccién. En otros términos, 1a acusacién de Pascal era la de ser un
instrumento intelectual de corrupcion moral al servicio de una politica de
poder. 6 *

Independientemente del efecto inhibitorio que haya podido tener el
ataque de Pascal, el hecho es que, a medida que pasa el tiempo, los casuistas
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parecieran hacerse cada vez mds tfmidos y menos creativos. Y por otro lado,
los problemas a los que se les aplican las afinadas estrategias de 1a casuistica
parecieran ser cada vez menos dotados de interés general, como por ejemplo,
cuestiones de ritual o de disciplina eclesidstica, ayunos, abstinencias,
asistencia a misa, conflictos a propésito de beneficios, y cosas por el estilo.
Esto permite comprender por qué, en la primera mitad del siglo XIX, uno de
los reproches que la escuela de Tiibingen le hace a la casuistica es la de
favorecer una suerte de deformacion legalista de 1a vida moral cristiana. ’

‘ Enrealidad me parece que no exageraria mucho si digo que la casufstica
no estd devaluada, sino mds bien pura y simplemente olvidada. Sélo la
recuerdan o la tienen presente aquellos que por algin motivo han tomado
contacto con la historia de la teologia moral. Pero practicamente ha
desaparecido del horizonte intelectual de nuestro tiempo.

Dias pasados se me ocurrié preguntarle a una profesora de lingiifstica de
otro pafs latinoamericano, si para ella la palabra casuistica tenfa un sentido
peyorativo y que, en ese caso, me diera algunos ejemplos donde esto se pudiera
apreciar. Ella le hizo a su vez la pregunta a otra lingiiista y me mand¢ lo
fundamental de las respuestas. Efectivamente, ambas hacian un uso
peyorativo de 1a palabra “casuistica”, s6lo que con ella no se referfan a los
problemas morales que suscita la accion concreta. Hice la misma prueba con
un profesor y con un recién graduado de 1a UCAB, y el resultado fue muy
semejante.

- Casuistica y éticas aplicadas

Podemos abordar, entonces, nuestro tercer tema: ;Cudles son los
problemas de hoy que sugieren y hacen verosimil una cierta revaluacion de la
casufstica? En esta primera ronda, daremos una respuesta obvia pero més bien
superficial, en el sentido de que se apoya enrasgos bastante exteriores tanto de
1a casuistica como de 1a presente coyuntura.

Mis arriba dijimos que la casufstica procuraba adaptar los principios
generales a los casos particulares. Pero por otro lado, 1o que desde hace un
tiempo tiende cada vez m4s a ocupar el primer plano y el centro del escenario
de las discusiones contemporédneas sobre ética, son las llamadas -tal vez no del
todo bien llamadas- éticas aplicadas. Es la hora de 1a bioética, de la ética
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médica, de la ética de la economia y de 1a empresa, de 1a ética ecoldgica, de la
ética de la informaci6n y de los medios masivos de comunicacion, de 1a ética
de las profesiones, de a ética civil o cfvica, etc. Hasta tal punto que se que hay
un libro -aunque no 1o he visto- que se llama “El vals de las éticas”. Lo
interesante es que ésta ‘onda’ de las éticas aplicadas no tiene su origen en los
filosofos profesionales, sino en las inquietudes y preocupaciones de quienes
estdnembarcados en las actividades concretas delos distintos campos alas que
esas éticas se refieren. Esto hace que el enfoque bésico de las éticas aplicadas
tienda a privilegiar los instrumentos para aclarar los problemas morales
particulares y concretos.

Pero cuando los filgsofos acuden a sus tradiciones en busca de esos
instrumentos 0 de inspiracién para construirlos, no encuentran nada
comparable en refinamiento con 1a Gran Casufstica. En la filosofia moderna
y contemporanea hay abundantes materiales sobre fundamentacion de la ética,
hay también algunos desarrollos sobre el lenguaje de 1a ética; pero sobre
problemas éticos concretos. analizados con paciencia, lucidez y probidad, hay
muy poco. En este contexto, es dificil que 1a Gran Casuistica no vuelva a
despertar interés. ®

Y con esto doy por terminada lo que llamé la primera ronda. Ahora
volveré a hablar de los mismos temas procurando ser un poco menos
superficial, acercindome un poco m4s a cada uno de ellos. S6lo que el orden
que voy a seguir va a ser diferente al de 1a primera ronda. Voy a empezar con
el tema de l1a devaluacion-olvido (el que antes traté en segundo lugar). Voy a
seguir con el del horizonte que permitiria una revaluacion de la casuistica (el
que antes traté al final). Y terminaré conel tema que comencé: una cierta vision
-obviamente conjetural- de 1o que para nosotros hoy podria ser lo esencial de
1a Gran Casuistica.

- El olvido radical de la casuistica

Al hablar del olvido de la casufstica me referi al olvido de una acepcion
de esa palabra, al hecho de que 1a palabra, parala inmensa mayoria de nuestros
contemporaneos, yanoremite alacosa. Y fundamentalmente porque esa cosa
-1a Gran Casuistica- como hecho, por asf decirlo, histérico-bibliogrifico, ha
desaparecido del horizonte. Prdcticamente nadie sabe que hubo un Bartolomé
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Medina, un Domingo de Soto, un Luis de Molina, un Francisco Sudrez, un
Escobar y Mendoza, un JuanLugo, etc. Pero ahora quiero traer un ejemplo que
sugiere una forma mds grave, m4s radical de devaluacién y de olvido. Dentro
de 1a misma comunidad histérica que vio florecer la casuistica, para algunos,
es como si ésta nunca hubiera existido, porque no quedan rastros de 1o puede
tomarse como su aporte mas obvio e indiscutible.

Muchos de ustedes habran notado que el tema de 1a pena de muerte es,
en Venezuela, un tema ciclico. Cada tanto tiempo se vuelve a plantear, esta
unos dfas en los medios de comunicacién y después desaparece. No en el
ultimo ciclo, sino en el peniltimo, un grupo de religiosas y religiosos de
Venezuela emitié una declaracién sobre el asunto. Mi ejemplo es algo que me
impresiondé mucho en esa declaracién. Para evitar malentendidos, quisiera
empezar por decir muy claramente tres cosas.

1. Estoy encontrade laimplantacion dela penade muerte en Venezuela.
Una declaracion de los religiosos en ese sentido puede contribuir a que eso no
ocurra. Sobre todo, si se toma en cuenta que una buena parte de 10s promotores
publicos de 1a pena de muerte pertenecen a medios permeables a la influencia
de 1a Iglesia. Por eso, s6lo puedo ver con buenos 0jos que 10s religiosos se
hayan pronunciado.

2. Comparto también 1o que percibo como el fondo de 1a posicion de los
religiosos. La implantacion de pena de muerte en Venezuela no es conciliable
conla concepcion de 1a vida humana y de las relaciones entre los hombres que
tiene sus raices en la manera c6mo los religiosos entienden su fe cristiana.
Entre 1a pena de muerte y sus opciones mds fundamentales hay una
mcompaublhdad radical y profunda.

3. Y me parece muy bien que expresen piublicamente c6mo esta
propuesta afecta su sensibilidad o conciencia cristiana. S6lo puedo aplaudir el
que esa reaccién no quede sepultada en su fuero interno, o en los conventos,
los colegios y las sacristias, y que busque, en cambio, traducirse en una accién
eficaz para impedir que la propuesta tenga éxito.

Aclarado esto, voy a leer el pasaje que me impresion6. “Nos llena de
estupefaccién que un partido que se autodenomina social-cristiano quiera
adelantar una discusién donde se ponga en entredicho “el que nadie puede
disponer de 1a vida de otro”. El mandamiento “no matar4s” habrd que botarlo
a la basura o cambiarlo por “no matards a menos que...”.

66



Si se ubica este pasaje en el contexto de todo el documento, podrian
encontrarse sugeridos dos argumentos. El primero, que tiene que ver con la
denominacién “social-cristiano”, en este momento no me interesa. El segundo,
presentado de manera m4s explicita y s6lo en su trama mds decisivo, rezaria
aproximadamente asi. Quien no estd dispuesto a botar a la basura el “no
matar4s” no puede defender la pena de muerte. Porque defender la pena de
muerte es admitir una excepcién al “no matards”, y admitir una excepcién al
“no matar4s” es botarlo a la basura.

Lo que me impresiono fue esta dltima premisa “admitir una excepcion
al ‘no matar4s’ es botarlo a la basura”. Claro, esa premisa no estd dicha en el
documento exactamente con esas palabras, pero estd sugerida muy
claramente. Y esto se confirma con un pasaje posterior donde se aclara que el
“no mataras” significa “por ningunarazén, nadie, ni individual ni socialmente,
puede disponer de 1a vida de los dem4s”.

Que entre quienes redactaron esa declaracion o entre los que la leyeron
antes de ser publicada, no hayahabido nadie que corrigieraesapasaje, eslo que
me hace decir que pareciera que la casuistica nunca hubiera existido.

Porque el aporte minimo de la casuistica -y en esto s6lo recoge una larga
tradicién que se remonta a la Antigiiedad, por ejemplo a Aristételes ° y a
Cicer6n - es el reconocimiento decidido de 1aeventual complejidad-dela vida
moral, que por ello no se deja guiar por férmularigidas e igualmente aplicables
en no importa qué circunstancias. Por ejemplo, no se puede decir que el “no
matards” significa “por ninguna raz6n nadie, ni individual ni socialmente,
puede disponer de la vida de los demds”, porque la experiencia ensefia que 1o
que hace que alguien proclame la inviolabilidad de la vida, puede obligarlo,
justamente, a matar en ciertas circunstancias. Por ejemplo, para proteger la
vidade uninocente. La vida solo podria ser siempre inviolable si: a) no entrara
nunca en conflicto consigo misma, b) si nunca pudiéramos influir en el
desenlace de esos conflictos.

Quien presta atencion a la realidad concreta de la vida moral -y esto se
reconoce desde Arist6teles- sabe que los principios morales no son universales
estrictos; s6lo valen, como €l dice, “epi to poly”, en la mayoria de los casos,
y que por eso, €l admitir excepciones, casos donde las circunstancias hacen
md4s razonable no aplicarlos, no significa que se 1os esté abandonando.
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Pero para lograr un poco més de claridad en este punto, debemos pasar
al tema siguiente. ;Qué otra respuesta, distinta de la ya ofrecida, se le puede
dar ala pregunta “; Desde qué perspectiva se vuelve posible una revaluacién
de la casufstica?”.

- Larevaluacion dela casuistica desde la teoria de la argumentacion

Bueno, podria decirse que desde algunas ideas destacadas por la teoria
de la argumentacién contempordnea, o -tal vez sea equivalente- desde un
regreso a ciertos planteamientos aristotélicos. Enrealidad, el decir que aceptar
excepciones a una norma es no tomarse en serio esa norma, no constituye
ninguin disparate; méds bien parece, simplemente, el resultado de encarar esa
situacién conunaldgica inadecuada; 1a consecuencia de aplicar a un problema
ético lo que corresponde -digamos- a la geometria.

Y Aristételes ya nos habia prevenido contra ese error. “Es propia de un
hombre cultivado reconocer que no en todos los asuntos se puede exigir el
mismo tipo de rigor. Es tan poco razonable aceptar de un matemético
demostraciones meramente probables, como exigirle demostraciones
rigurosas-a un orador, (a quien discute, por ejemplo, problemas éticos y
politicos)”. !

La geometrfa ' tiene una estructura estrictamente deductiva; 1a ética no.
Y esto ocurre porque en la geometria se parte de premisas propiamente
universales, que son aprehendidas directamente como tales, mientras que en
la ética se razona a partir de principios que no son estrictamente universales.
Los razonamientos de la geometrfa son razonamiento deductivos,
razonamientos de conclusién necesaria. En cambio, los razonamientos de la
ética, enloscuales, a partir de principios o normas, se sacan consecuencias para
un caso particular, son razonamientos probables. Y que sean meramente
probables significalo siguiente: dadas esas premisas es mas razonables admitir
esa conclusién y no la contraria, pero si se agregan consideraciones
adicionales, nada garantiza que no suceda al revés.

A partir de la premisa La gran mayoria de los suecos son luteranos y de
1a premisa Ingrid es sueca, resulta razonable sacar la conclusién de que Ingrid
seguramente es luterana. Pero si a esas premisas le agrego esta otra: Ingrid es
una hermana capuchina, tal conclusién ya deja de ser razonable.
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Esta diferencia entre razonamientos deductivos y no-deductivos, a
propésito de la cual se habla de 1a monotonfa " de aquéllos frente a no-
monotonfa de €éstos, tiene una consecuencia de la mayor importancia en
relacion con la especificidad del pensamiento ético-politico. En primer lugar,
porque cuando nos manejamos con razonamientos deductivos
exclusivamente, el pensamiento puede ser monoldgico sin ningiin
inconveniente. En cambio, cuando debemos apelar a razonamientos no-
deductivos, el caricter dialégico se vuelva fundamental. De ahf laregla bdsica
para pensar cualquier problema humano: audiatur et altera pars, digase
también a 1a otra parte; como quien dice, esciichese también la otra campana.
Una segunda voz puede alterar por completo la situacién; por eso seria
insensato no darle oportunidad de expresarse. Y una consecuencia de esto es
que Ia mera voz de Ia conciencia sea mala consejera, sobre todo cuando es
unica.

En segundo lugar, en los razonamientos no-deductivos cobra especial
relieve la nocion de carga de 1a prueba. A partir de 1as dos premisas originales
sefialadas més arriba, 1a conclusion Ingrid es sueca, no es segura, pero debo
admitirla como m4s razonable, hasta que no encuentre algo que la ponga en
entredicho, por ejemplo, que Ingrid es capuchina. Por eso, si alguien quiere
rechazar aquella conclusion, debe asumir la carga de la prueba, es decir, de
suministrar la informacién que la vuelve inaceptable.

Y estaidea de carga de la prueba es central parala casuistica. Porque los
1lamados principios practicos reflejos, que sonun sutil y poderoso recurso para
decidir los casos dudosos, constituyen una refinada elaboracion de la idea de
distribucién desigual de la carga de la prueba.

- Lo esencial de 1a Gran Casuistica

Sobre esta base, me parece que puedo pasar a mi dltimo tema. ;Qué
visién de 1o que es esencial para nosotros en la Gran Casuistica se puede
anticipar desde esta perspectiva? Ni que decir que voy a ser muy esquematico
y s6lo voy a proponer conjeturas, que habria que confrontar con los textos. '

Lo m4s interesante, y ala vez lo m4s caracteristico de 1a Gran Casufstica,
pareciera estar en que elabora un estilo de pensamiento, una manera de
enfrentar los problemas précticos, radicalmente diferente de la que
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corresponde al cauce principal del pensamiento moderno. El pensamiento
moderno vivié obsesionado por la idea de sistema, y m4s -exactamente de
sistema deductivo. En el fondo, €l pensamiento moderno nunca se liberé del
encandilamiento que le produjo el ideal de la episteme aristotélica y su
realizacion casi impecable en los Elementos de Euclides. Lo esencial de este
ideal de conocimiento es que se parte de principios universales autoevidentes
y se avanza siguiendo las relaciones de necesidad deductiva.

El pensamiento casuistico, en cambio, parte de los viejos casos y se
mueve no- deductivamente hacia la solucion de los casos nuevos. De ahi que
los principios no sean estrictamente universales, sino “epi to poly”, para la
mayoria de los casos, o para los casos tipicos. En esto la casuistica es
plenamente aristotélica. Aristételes, a diferencia de Platén, no piensa en
ninguna aprehension intuitiva de principios éticos universales. Por eso dice
quelos jévenes podrdn ocuparse de geometria, perono de ética, porque les falta
1a experiencia de 1a vida. **

Los principios no tienen carcter estrictamente universal porque son el
reflejo de ciertos casos paradigméticos, de ciertos casos claros. Y esos
principios se pueden usar para elucidar casos menos claros, pero tal aplicacion
anuevos casos solo vale presuntivamente, hasta que no se hagan significativas
las diferencias de los casos nuevos con los vigjos.

Ahora bien, para poder mostrar que esas diferencias son significativas
hay que rearticular los nuevos casos bajos otros principios apoyados en otro
casos paradigmaéticos distintos de los iniciales. De ahf que pueda decirse que
el pensamiento casufstico es todo 1o contrario de un pensamiento simplista o
simplificador. Y por otro lado, esto le da una gran capacidad de adaptarse a
nuevos problemas, sin tener abandonar lo ya ganado, sin necesidad de incurrir
en ninguna ruptura traumatica con el pasado. Una virtud nada desdefiable en
nuestros dias.

NOTAS
1. Cf. “El ars disputandi de un manuscrito caraquefio del siglo XVIII” en El
trabajo filosofico de hoy en el Continente. Actas del XIII Congreso

Interamericano de Filosoffa, Bogotd, Julio 4 al 9 de 1994, Sociedad
Interamericana de Filosofia, 1995, pp. 495-502.

70



2.LIGORIO Alphonsus (de), Theologia Moralis, A. Le Clere, Paris 1852, L1b
1, Tract. 1, par. 2.

3. “El punto que vuestras sefiorfas y mercedes y paternidades pretienden aqui
consultar, es en general inquirir y constituir la forma y leyes como nuestra
sanctafe chatolica se pueda predicar y promulgar en aquel nuevo orbe que Dios
nos ha descubierto, como m4s sea a su sancto servicio y examinar qué forma
puede aver como quedasen aquellas gentes subiectas a la magestad del
emperador nuestro sefior sin lesion de su real congiencia, conforme a la Bula
de Alejandro. Empero estos sefiores proponientes no han tratado esta ansi en
general; ni en forma de consulta, mas en particular han disputado estaquestion,
conviene a saber: si es licito a su magestad hazer 1a guerra a aquellos indios,
antes de que se les predique 1a fe para subiectarlos a su imperio y que después
se subiectados puedan més f4cil y comodamente ser ensefiados y alumbrados
por la doctrina evangélica para el cognoscimiento de sus errores y de la verdad
cristiana. El doctor Sepilveda sustenta la parte afirmativa, afirmando que latal
guerra no solamente es licita, mas expediente. El sefior Obispo defiende la
negativa, diziendo que no solamente no es expediente, empero ni es ligita y
contraria a 1a nuestra christiana religion.”. DE LAS CASAS Bartolomé,
Tratado de Indias y el doctor Sepiilveda, Academia Nacional de 1a Historia,
Caracas 1988, p. 3.

4. ROUSSEAU Jean-Jacques, Emile oude I’ éducation, Garnier-Flammarion,
Paris 1966, p. 372.
5. 1bid., p. 378.

6. Cf. PASCAL Blas, “Les provinciales”: en Oeuvres Complétes, Ed. du Seuil,
Paris 1963, pp. 371-468.

7. Para una noticia sumaria sobre los te6logos de esta orientacion, véase, por
ejemplo, HARING Bernhard, La ley de Cristo, Herder, Barcelona 1968, t. 1,
pp. 66-72.

8. Para documentacién sobre este argumento, véase, por ejemplo, €l libro de

JONSEN A. - TOULMIN 8., The Abuse of Casuistry. A History of Moral
Reasoning, University of California Press, Berkeley 1988.

9. Cf. Etica a Nicémaco, sobre todo los llamados pasajes metodoldgicos del
libro 1, y los desarrolios sobre la “epikeia”, en el libro V, 1137 a 31-1138 a 3.
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10. Cf. De Officiis.

11.Cft. Eticaa Nicémaco, 1094 b 23-27, pero, enrealidad, todo el pasaje desde
1094 b 12 a 1095 a 12 es relevante.,

12. En su articulacién expositiva, como en los Elementos de Euclides, por
ejemplo; naturalmente, no como actividad de produccién de un saber
geométrico, como la enfoca, por ejemplo, Lakatos en su conocido Proof and
Refutations.

13. La monotonia es aquella propiedad de la relacion de consecuencia
deductiva en virtud de la cual, si una conclusién es deducible de un conjunto
de premisas, serd también deducible de cualquier conjunto que tenga al
primero como subconjunto; en otras palabras, 1a relacién de deducibilidad no
se ve afectada porque se agreguen nuevas premisas.

14. Esta vision de 1a casuistica ha sido desarrollada con particular vigor en el
libro de Albert Jonsen y Stephen Toulmin arriba citado.

15. Cf. Etica a Nicomaco, 1095 a 2.
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VERITATIS SPLENDOR*
Una lectura desde latinoamérica

Mikel de Viana, S.1.

1. Interés y justificacion de la lectura desde Latinoamérica

El panorama actual de la teologfalatinoamericanaestd caracterizado por
un desarrollo apreciable de los temas de teologia fundamental a partir del
nicleo inicial de 1a teologfa kerygmatica, y un desarrollo heterogéneo de las
restantes disciplinas teolégicas. Al nicleo inicial han seguido los desarrollos
en cristologia, en eclesiologfa y més recientemente, con especial vitalidad, en
espiritualidad. La problemética ético-moral ha comenzado a ser tratada con
cierta sistematicidad en los ultimos afios. Sin embargo, es preciso decir que el
grado de sistematizacién alcanzado por cada uno de estos desarrollos y la
integracion entre los mismos, son desiguales.

La teologfa latinoamericana, al plantear explicitamente un modelo
teol6gico entendido como teorfa/teologia critica de la praxis cristiana, ponela
pregunta ética en el centro de 1a problemadtica teoldgica, que a su vez asume el
acento €tico en todas sus partes. Al menos tres elementos determinan el
pronunciado acento ético en la teologia latinoamericana:

a) Lareferencia explicita ala praxis como punto de partida y de llegada
de la reflexion teolégica.

b) El interés que moviliza la reflexién ante el dolor y la injusticia
generalizados en la realidad social, que exigen una respuesta eminentemente
préctica que los erradique.

¢) Laexigencia de que el teélogo, en cuanto cristiano, participe de un
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compromiso solidario en la praxis de liberacién como condicién necesaria
para que la reflexién encuentre asideros reales y sea realmente respuesta a
desafios de la realidad.

El acento ético de lareflexion refleja, ademads, 1a vitalidad moral de los
cristianos comprometidos de América Latina y de sus comunidades. Esta
vitalidad moral, tantas veces vivida en condiciones lfmite hasta el martirio,
supera ampliamente la significacion de los escasos escritos que enfrentan
sisteméticamente los problemas ético-morales desde la perspectiva de la
teologfa latinoamericana. Sin embargo, en la teologia latinoamericana se
puede reconocer “una de las vetas mis prometedoras para la reflexidn
teolégico-moral del futuro”.?

A pesar del fuerte acento ético caracteristico de la teologia
latinoamericana, es llamativa la escasez relativa de reflexion teolégico-moral
especifica, en comparaciénconel desarrollo de ofras disciplinas teologicas. En
el conjunto de la teologfa latinoamericana, lareflexién moral especificaes una
de las 4reas menos desarrolladas. Son escasos 10s estudios que enfrentan
sistem4ticamente y con cierta amplitud 1a problemética teol6gico-moral. Esta
situacién ha sido calificada como “penuria”,’> como “vacfo”.* No nos
detendremos en esta ocasion a analizar la situacién de precario desarrollo
sistematico. "

Pero este caracteristico acento ético de la teologfa latinoamericana, y su
atencion alas cuestiones fundamentales de 1a teologfa, motivan y justifican un
interés particular por 1a Veritatis splendor, que se presenta como un ajuste de
cuentas del Magisterio papal ala teologia moral fundamental del post concilio.

Unalecturade la Veritatis splendor desde la teologia latinoamericana—
supuestos sus desarrollos propios en teologia fundamental y particularmente,
en el método teoldgico—, me parece que fijaria su atencién en aspectos
fundamentales y de enfoque més que en las discusiones morales de cardcter
mds técnico. 3 Es lo que intento en la presente reflexion.

2. Veritatis splendor: respuesta a la situacién de la humanidad

Se ha insistido en que 1a Veritatis splendor es 1a respuesta de 1a Iglesia
catélica a 1a generalizada sensacién de vacio moral que caracteriza a nuestro
tiempo.
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L.amodernidad fue exitosa al llenar de contenido 1a nocién de futuro con
la utopia del progreso y el desarrollo: La historia tenfa direccion y sentido, el
futuro erael progreso; cadadia mds y mejor; avance y ascenso ilimitados. M4s
tarde o mds temprano, gracias a la produccion, la democracia, la técnica y la
ciencia todos podrfamos acceder al bienestar. Y en esto no habfa diferencias
importantes entre los campos capitalista y socialista.

Pero al final del siglo XX es otrala cancidn: 1as sociedades ricas del norte
no son «felices», estdn incémodas dentro de su propio pellejo; para sorpresa
de analistas y pronosticadores, el socialismo se derrumbd, de 1a noche a la
mafiana, como castillo de naipes; y en el tercer mundo no hubo un solo plan de
induccidn del desarrollo socioeconémico exitoso.

Hace pocos afios, todavia tenfa fuerza la dltima utopfa ético-historica, el
socialismo. Después de 1a debacle del socialismo real, ya no hay proyectos
historicos capaces de apasionar a 1as masas, de comprometer a las personas.

El clima dominante es el desencanto:; el progreso es visto como una
ilusién; mejor dicho, un fraude. Y el futuro en el mejor de los casos es més
de lo mismo, repeticion del presente. Los filésofos «postmodernoss, explican
el momento diciendo que hemos ilegado al final de la historia. Pero no por
haber alcanzado su meta 0 culminacion, sino por descubrir su engafio: la
historia no existe, es una fantasiosa invencion de los intelectuales, una especie
de rompecabezas en el que se hace violencia a las piezas, empefiados en hacer
calzar la idea de bienestar mediante la tenaza del progreso. Las piezas de la
realidad no calzan en el rompecabezas de 1a historia, porque entre ellas son
inconexas y no dan lugar a ningin «proceso unitario». En lugar de «una
Historia» existen innumerables y cadticas biografias individuales.

Pero si no hay proceso histdrico unitario, tampoco hay mapas de ruta
para €l viaje. Y, ;de qué viaje estamos hablando, si es quedarse en €l mismo
sitio? M4s claro, si no sabemos hacia dénde vamos, 0 no vamos a ningin lugar,
tampoco podemos tener criterios para saber qué debemos hacer. No hay
deudas con el pasado ni obligaciones con el futuro; se vive el ahora y en cada
momento se decide el rumbo. Si hubo una ética colectiva, estd herida de
muerte. Y en su lugar, queda la estética.

Ese vaciamiento del proyecto colectivo —la historia— no es percibido
como una tragedia. Muerto el futuro, ahora de lo que se trata es de «vivir el
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presente» libres de exigencias morales del porvenir o de 1a colectividad. ;Sino
vamos hacia adelante, vamos hacia dentro, retornemos al yo, alo privado, ala
intimidad!

Se experimenta un vacio moral acompafiado de poderosas fuerzas
centripetas que empujan al descompromiso en los espacios sociales, una fuga
hacia la intimidad subjetiva. Algunos ingenuos creen —tentados de
oportunismo— que hay «sed de espiritualidad», pero no caen en cuenta de que
no es la espiritualidad del evangelio la que se desea.

Veritatis splendor diagnostica ¢l mal de 1a cultura contempordnea como
un hibrido de relativismo, duda e inconsciencia, vinculado al problema central
de 1a libertad. Sobre 1a cultura contempordnea la enciclica emite un severo
juicio negativo. Veritatis splendor aparece como el intento de llenar el vacio
moral de fin de siglo, con el liderazgo espiritual y moral de 1a Iglesia. Algunos
analistas estiman que més propiamente es la carismatica figura de Juan Pablo
II 1a llamada a llenar el vacio moral.

Desde 1a perspectiva de 1a teologia latinoamericana, el vacio moral de
nuestro tiempo sélo puede llenarse con 1a recuperacién de 1a historia como
espacio para la esperanza y para la praxis cristiana. Y esa recuperacion de la
historia no ser4 real si no se pone en la linea de las aspiraciones profundas de
las mayorias sufrientes de la humanidad. Semejante intento y gracia tiene un
nombre consagrado: se llama liberacién; y es el aporte especifico del
cristianismo latinoamericano a la Iglesia universal y a la humanidad.

No puede pasar inadvertido que cuando la enciclica usa la expresién
«liberacién» lo hace en referencia a la «liberacién de 1a conciencia» (VS, 61),
es decir, no como proceso de superacion de 1a negatividad que somete al
mundo de la vida (econémico-social, histérica y espiritual); y cuando se

- refiere alapraxisde justicia no destaca su centralidad, sino como unaexigencia
moral entre otras (cf. VS, 100). En otras palabras, el diagndstico del vacio
moral de nuestro tiempo no parece encontrar la terapia y el prondstico
proporcionado, que pasarian por la recuperacion de 1a historia como espacio
para la esperanza y para la praxis cristiana.

Desde la teologfa latinoamericana no puede dejar de experimentarse
cierta frustraci6n al constatar que el aporte fundamental de nuestra reflexion
a la Iglesia universal no haya encontrado espacio en la enciclica.
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3. Problemas de enfoque y de método
3.1. Para recuperar la historia, liberacion en la historia

La categoria “liberacién”, que ha sido el micleo generador de la teologia
latinoamericana, recupera 1a fuerza histérico-dindmica del lenguaje biblico y
toma distancias respecto al eje seméntico de la categoria “libertad” —tan
incémodo para la Veritatis splendor—, al incluir el momento de negatividad-
conflictividad propio de larealidad histérica concreta y el momento de ruptura
y superacién delanegatividad delarealidad através de 1a praxis de liberacion.®

El concepto de “liberacion” refiere una realidad pluridimensional que
comprende tres estratos relacionados analégicamente que se interpenetran
mutuamente: ’

a. En el plano mé4s superficial, 1a “liberacion” se refiere al proceso de
superacion de la conflictualidad que enfrenta clases sociales a nivel
econémico, social y politico, y se asocia a las aspiraciones de libertad y
autorealizacion de los grupos sociales y pueblos oprimidos. En este primer
nivel, 1a “liberacién” es una categorfa de las ciencias sociales.

b. Enun segundo plano, la “liberacién” se refiere al proceso hist6rico
de realizacion de las potencialidades del hombre en cuanto tal, en el cual éste
asume conscientemente su propia historiade profundizaciéndelalibertad para
la construccién de formas de convivencia humana cualitativamente
superiores: una humanidad nueva. En este segundo nivel, 1a “liberacién” es
una categoria de la antropologia filos6fica.

¢. En el tercer plano, la “liberacién” se refiere a la obra redentora de
Cristo que libra al hombre del pecado del que proviene toda rupturadel hombre
con los dem4s hombres -traducida en relaciones de injusticia y opresion que
impiden la fraternidad humana-, consigo mismo -traducida enlaescisién de su
propialibertad- y con Dios -traducida como ruptura de la comunién de vidaen
Cristo-. En este tercer nivel, la “liberacién” es una categoria estrictamente
teoldgica.

Esta pluridimensionalidad del concepto es afirmada consistentemente
por los diversos autores, que con igual consistencia rechazan cualquier tipo de
reduccién del concepto a alguno de sus niveles 0 dimensiones en detrimento
de la su compleja unidad.
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Si bien la plenitud del concepto de liberacion viene dada en su nivel
teoldgico-salvifico —como liberacién del pecado—, la liberacién en su
dimensi6n social y antropol6gica es mediacién histérica de la salvacién
definitiva en Cristo.

La teologia latinoamericana ha visto en la utopia 1a mediacién entre la
fe y la praxis histdrica. Superando el sentido que “utopia” ha adquirido en el
lenguaje ordinario, como sinénimo de ilusion carente de realismo e irracional,
se rescata su sentido original en el que queda recogida la aspiracién a la
liberacién de laque el hombre contempordneo se hace cada vez mds consciente
y la categoria de “utopia” asume su calidad de movilizadora de procesos
histdricos. La relacién de la utopfa con la realidad histérica se da como
denuncia del orden existente y anuncio de una nueva realidad. Entendida de
este modo, en 1a categorfa de utopia, se concentra la vision antropolégica que
inspira la critica del orden de pecado establecido y la proposicién de
alternativas de praxis que tienden superar y erradicar la violencia y
conflictividad histéricas.

En esta clave es donde la teologifa latinoamericana coloca el intento de
respuesta a la crisis moral de nuestro tiempo. La fe cristiana es hist6rica; una
cultura que renuncia al desafio de la historia necesariamente desaloja al
cristianismo. Desde latinoamérica resulta muy diffcil entender c6mo puede
enfrentarse la crisis moral de nuestro tiempo desentendiéndose de la categoria
«liberacion».

3.2, Lateologia como acto segundo

La teologfa latinoamericana parte de la afirmacion de que el acto
primero del hombre ante Dios es el de contemplarlo y seguir su voluntad: ® s61lo
a posteriori, en un acto segundo, Dios es pensable, y no directamente sino, a
partir de aquella experiencia originaria del contemplarlo y seguir su voluntad.
Esta afirmacién se pone en continuidad con 1a formulacién cldsica anselmiana
del quehacer teol6gico como fides quarens intellectum: la inteligencia
teolégica presupone la experiencia vital de la fe como espiritualidad y vidaen
el amor. ’

El acto primero, preteoldgico, que es el contemplar a Dios y seguir su
voluntad, es 1o que en el lenguaje teolégico latinoamericano es designado por
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la categoria “praxis”.® En rigor, al hablar de “praxis” se hace referencia a la
Praxis Espiritual que constituye la vida de la Iglesia, la existencia cristiana
considerada en su totalidad y cuyo sujeto ultimo es el Espiritu Santo.
Independientemente del orden expositivo que adquiera el discurso teolégico,
el punto de partida de la reflexion teolégica -y también su destino o punto de
llegada- es la accion pastoral vivida como experiencia espiritual.
Efectivamente, 1a distincion entre el momento preteolégico de la praxis y el
momento segundo de la reflexion teolégica no es s6lo un aspecto
metodoldgico, sino que resume la autoconciencia de una manera de ser y de
hacerse discipulo de Jestis.

La praxis espiritual de 1a comunidad cristiana se produce en la historia.
La situacion histérica con sus determinantes concretos es el contexto de la
praxis espiritual. La teologia se pregunta definitivamente por el significado de
la Palabra revelada para los creyentes en el presente histérico y sus respuestas
se articulan en funcién de los problemas que confrontan los hombres en un
determinado momento historico.

En América Latina el dato mds universal y relevante que define la
realidad histérica es la pobreza generalizada como producto necesario de
estructuras econdmicas, sociales, politicas y culturales que perpetian
relaciones de injusticia. La praxis espiritual de los creyentes se desarrolla
precisamente en medio de una historia signada por 1a pobreza y 1a injusticia,
y de esta situacién histérica recibe el desafio acerca del propio significado. El
reto que se plantea la teologfa latinoamericana proviene de pueblos enteros a
los que secularmente se les despoja “sistemética y legalmente” de la propia
dignidad de hombres: ;Cémo anunciar a Dios como Padre en un mundo no
humano?, ;qué implica anunciar al hombre sisteméiticamente privado de la
propia dignidad elemental, que es hijo de Dios?, ;c6mo hablar de Dios a partir
del sufrimiento del hermano? °

A diferencia de buena parte de la teologia contempordnea que
confrontada con la crisis del sentido religioso de la existencia del sujeto, se
siente llamada a dar significado o a recuperar el significado de 1a fe en medio
deun mundo secularizado, 1a teologfalatinoamericana intentaresponder auna
“crisis de la realidad”, que no es simplemente la crisis del sentido religioso y
sus repercusiones en el sujeto al que esa crisis pueda afectar intelectualmente,
sino la crisis de 1a posibilidad real de ser hombre € hijo de Dios en sociedades
en las que la miseria y la injusticia lo impiden secularmente.
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La crisis del sentido religioso queda incluida enla “crisis de la realidad”
alaque trata de responder la teologfalatinoamericana: en primer lugar, porque
la “crisis de la realidad” implica el oscurecimiento de la inteligibilidad
teoldgicadelarealidad histérica, como lo manifiestanlas preguntas y retos que
se han enunciado més arriba; y en segundo lugar, porque 1a crisis del sentido
religioso adquiere particulares connotaciones en unas sociedades
secularmente cristianas en las que los procesos de modernizacién y de
secularizacién han incidido de modo diverso a como lo han hecho en el mundo
industrial desarrollado, y “donde conviven la injusticia y 1a fe”,

La lectura de Veritatis splendor evidencia otro enfoque. Desde
Latinoamérica, reconocemos que las preguntas que se platea la enciclica son
legftimas y tocan a todo hombre. Pero, al pretender ser tan universales, son a
fin de cuentas preguntas abstractas. La tentacién del hombre “abandondndose
alrelativismo y al escepticismo, enbuscauna verdad ilusoria fuera dela verdad
misma” (cf. VS, 1) que detecta la enciclica, sigue en el plano de la «crisis de
sentido» que afecta a la modernidad secularizada. El objeto de 1a enciclica es
precisamente salir al paso de interpretaciones que considera erréneas (cf. VS,
4-5); mientras que por ninguna parte aparece la centralidad del enfrentamiento
de la «crisis de realidad». Nos queda la impresi6on de que 1a enciclica en lugar
de hacer frente y responder a un mundo real en €l que se desaloja al Dios de
Jestis de Nazaret, se preocupa en por las interpretaciones de la realidad,
quedédndose en el plano de l1a conciencia. Desde Latinoamérica dirfamos que
su objeto es 1a ortodoxia y no la ortopraxis.

La teologia latinoamericana, sin menospreciar las disputas teolégico-
morales en que se enzarza la Veritatis splendor —acerca del orden moral
objetivo, de 1a conciencia moral, de 1a opcién fundamental, o de 1a moralidad
objetiva de la accién humana—, llamaria la atencidn acerca de la prioridad de
los problemas de la realidad respecto a las disputas de interpretacion sobre la
realidad.

3.3. Relacién entre teologia y realidad
El planteamiento epistemolégico de la teologia latinoamericana

determina una particular relacién con la realidad. La teologfa latinoamericana
ha intentado un acercamiento a la realidad hist6rica a partir de 1a experiencia
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directa de larealidad. No se trata de reflexionar sobre la realidad en cuanto ya
pensada por una determinada teologfa, filosoffa o por un movimiento cultural,
pues en este caso el acceso a la realidad estarfa previamente mediado por el
pensamiento; seria un acceso a la “realidad en cuanto pensada’™y no en cuanto
experimentada. En este sentido, la teologia responderia directamente a los
desafios de una determinada filosoffa -una visién de la realidad- por ejemplo,
y s6lo indirectamente 0 mediadamente alos desafios de la mismarealidad. Un
fen6meno frecuente en los tiempos modernos ha sido precisamente que la
teologia ha tendido a construirse como respuesta a los cuestionamientos
intratedricos, procedentes de la misma teologia, de 1a filosoffa y de 1a cultura
en general. Tengo la impresién de que Veritatis splendor es un ejemplo t1p100
de este fenémeno.

Enladptica de 1a teologia latinoamericana, la experiencia de la realidad
tiene prioridad sobre la interpretacién de la realidad como fuente de
cuestionamiento teolégico. De aquiladificuitad de establecer una “genealogia
intélectual” dela que se desprenda la teologia latinoamericana. Es 1a insercion
de los te6logos en la praxis pastoral, 1o que produce las cercanias sistemaéticas.
Noseencuentran en el origen marcos filoséficos: 1a filosofia no es fundamento
ni origen, sino algo posterior -que tiene validez en orden a la formalizacion a
posteriori~- a los ndcleos generadores que brotan de las intuiciones
fundamentales recabadas en la experiencia de la realidad.

3.4. Elinterlocutor de Veritatis splendor

En el magisterio moral del ltimo siglo, y muy especialmente en la
doctrina social de la Iglesia, los papas prestaron especial atencion a evidenciar
racionalmente -es decir, con argumentos filos6ficos y no inmediatamente
teolégicos, o al menos a partir de categorias absolutamente universalizables
como las propias de la teologfa de la creacién- el valor humanizante de sus
ensefianzas. De ese modo, se tendfa un puente de comprension hacia todos los
hombres, incluidos los no creyentes; y se intentaba una comunicacién
universal que pudiera servir de base al consenso para la construccién de un
mundo mis humano.

No deberia pasar inadvertido que los destinatarios de Veritatis splendor
son “todos los obispos de 1a Iglesia Cat6lica”, en lugar de “todos los hombres
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de buena voluntad” como ha sido tradicional en documentos que se ocupan de
cuestiones morales. No cabe duda de que 1a proyeccién universal de 1a mision
salvifica de la Iglesia permite suponer que el mensaje de Veritatis splendor
pretende alcanzar a todos los hombres de buena voluntad, pero sus
destinatarios intraeclesiales hacen pensar que la preocupacion por la
comunicacién universal no ocupa un lugar destacado. Este es un rasgo que
1lama la atencién.

Pero tal vez més importante que el destinatario es €l interlocutor de 1a
enciclica: ;Cu4l es el hombre que tiene en mente? No hay duda de que es el
hombre-de la modernidad, deslumbrado por la autoconciencia de su propia
libertad, hasta el punto de haber trastocado la necesaria vinculacion entre
libertad y verdad. El micleo problemético para la enciclica reside en la
conciencia contemporénea de la libertad que llega a «debilitar o incluso negar
la dependencia de 1a libertad con respecto a la verdad...» (cf. VS, 34, 31).

A pesar de que explicitamente se dice en el n. 36 que «... (1a teologia
moral catdlica) nunca ha intentado contraponer la libertad humana a la ley
divina», en el texto de la enciclica se madura esa contraposicion. Da la
impresi6én de que cada concesién a la libertad es una cesién de la ley divina.
La categorfa de libertad —irrenunciable para la dignidad del hombre, imagen
y semejanza de Dios— es vista como fuente potencial de distorsiones, que
debe ser amarrada corto. La libertad para ser legitima debe someterse a la
verdad mediante 1a obediencia. Predileccién por la verdad y sospecha o temor
frente a la libertad.

Habrfa que decir que si la obediencia pasa por la racionalidad, lleva a
descubrir en la verdad dimensiones de adhesién personal y comunitaria
insospechables; pero si se separa de 1a racionalidad, puede conducir a formas
indignas de sumisién.

Por su parte, 1a verdad atraviesa una crisis enla cultura contemporénea,
que se traduce en la pérdida de la nocién de verdad universal (cf. VS, 32).La
preocupacion de la enciclica es la de afirmar la verdad moral universal e
inmutable (cf. VS, 90,95,97, 104, 115, cap.2 part. IV). La verdad no serfa algo
que se busca y se encuentra progresivamente, sino aquéllo que se posee en
depésito.

Desdelateologfalatinoamericana, se reconoce un valor enla afirmacion
de una verdad objetiva universal, desde 1a que es posible el juicio sobre la
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historia humana, pero existe una viva conciencia de la historicidad de tal
verdad, de modo que la pretendida inmutabilidad de la verdad no puede ser
extendida m4s alld de los nicleos fundamentales: tiempos, lugares y culturas
historizan la verdad. Para la teologfa latinoamericana, 1a verdad moral no es
un determinado c6digo dado de una vez para siempre, sino que reviste el
cardcter de «verdad de proyecto».

3.5. La disputa de la moral auténoma

El trasfondo dltimo de esa contraposicién estd en la discusién acerca de
la «moral aut6noma»: la dignidad propia del hombre, fundamentada en su
libertad, exigirfa que el hombre no esté sujeto a una ley que le sea externa
(heteronom{a), sino que el hombre se dé a si mismo su ley, que ésta le sea
intrinseca (autonomia). Llevada a su formulaci6n extrema, esta afirmacién
requerirfa el desconocimiento de Dios como fundamento dltimo de la
moralidad; y en su lugar, el emplazamiento de larazén como fuente exclusiva
de la ley moral.

Veritatis splendor afirma que se ha “llegado a teorizar una completa
autonomia de la razén en el 4mbito de las normas morales relativas al recto
ordenamiento de 1a vida en este mundo” (cf. VS, 36)... y particularmente se
opone a “una clara distincién contraria a la doctrina catélica, entre un orden
ético -que tendrfa origen humano y valor solamente mundano-, y el orden de
la salvacién, para el cual tendrian importancia s6lo algunas intenciones y
actitudes interiores ante Dios y el préjimo. .En consecuencia, se ha llegado
hasta el punto de negar la existencia, en la divina Revelacién, de un contenido
moral especifico y determinado, universalmente vélido y permanente...” (cf.
VS, 37). Ningin moralista cat6lico reconocido ha sostenido semejantes
posiciones.

La moral cristiana no es la proposicion de una heteronomia que somete
al hombre a la voluntad externa de Dios en oposicion a su libertad; y tampoco
es una proposicion de autonomfa omnimoda. Se trata de una «autonomia
relacional», 0 como la han llamado algunos autores, una «autonomia
te6noma» 0 «teonomia auténoma», en cuanto por ser “providente sobre sf
mismo”," toca al hombre mediante la raz6n aplicar y traducir en términos
concretos la ley natural precisamente porque *“la razén encuentra su verdad y
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su autoridad enlaley eterna, que no es otra cosa que 1a misma sabiduria divina”
(cf. VS, 40). “... Dios provee a los hombre de manera diversa respecto a los
demd4s seres que no son personas: no «desde fuera», mediante las leyes
inmutables de la naturaleza fisica, sino «desde dentro», mediante laraz6n que,
conociendo con la luz natural 1a ley eterna de Dios, es por esto mismo capaz
de indicar al hombre 1a justa direccién de su libre actuacién” (cf. VS, 43).

Larevelacionofrece los elementos trascendentales de lamoral cristiana,
mientras que toca a la razén aportar las mediaciones categoriales. Ambos
elementos constituyen el contenido de la moral cristiana.

La teologia latinoamericana no tiene dificultades en comprender y
asumir una sana autonomia moral. Y esto por analogia con la
pluridimensionalidad del concepto de liberacién, que en su riqueza muestra
c6mo la plenitud trascendental del concepto proviene precisamente de la
revelacion y es de naturaleza teoldgica, y exige la mediacién de 1as instancias
analiticas. Desde la teologia latinoamericana, la verdadera critica a las
derivaciones negativas de 1a moral de 1a autonomia va por otro rumbo.

La critica se centra en “el modo de entender 1a mediacién humana a
través de la categoria de autonomia” con el riesgo de justificar “una
determinada realidad sociohistérica que tiene su verificacion en el mundo
occidental burgués y dominador”: ' el problema fundamental reside en un
modo de ejercicio de la racionalidad moral no suficientemente critico, que
asume al individuo abstracto como sujeto, es optimista en relacion con las
capacidades y logros histéricos de la raz6n, y presupone como objetivo el
progreso alcanzado a través de la competencia entre los individuos, sin
detenerse ante el hecho de que objetivamente la mayor parte de la humanidad
encuentra bloqueado el camino hacia el progreso, hacia los logros histéricos
delarazén y hacia ordenamientos sociopoliticos caracterizados por lalibertad,
laigualdad y la justicia.'* En pocas palabras, “la ética de 1a autonomia corre el
peligro de convertirse en l1a razén insolidaria; 1a hipertrofia del sujeto
auténomo conduce a larazén cerrada, con serias dificultades para abrirse a la
trascendencia de la solidaridad interhumana y, consiguientemente, a la
trascendencia de la gratuidad religiosa”. '

En 1a medida en que la teologia moral reciente ha intentado responder
al reto de la modernidad ilustrada, parece evidente que debia asumir la
exigencia crftica de 1a autonomia kantiana; sin embargo, 1a misma autonom{a

84



debiaprevenir la tentacién de que la modernidadilustrada con sus pretenciones
se convirtiese en interlocutor exclusivo y “juez insobornable de la
plausibilidad del discurso teolégico-moral”.'* Lo que se critica no es la
exigencia de autonomia, sino el hecho de que sea 1a modernidad ilustrada el
interlocutor de 1a teologia moral, y que 1a teologia moral no muestre suficiente
“autonomfa” ante los productos hist6ricos de la modernidad ilustrada. La
compulsiva bisqueda de plausibilidad con €l universo de la modernidad por
parte de la teologia moral reciente le hallevado a mermar su capacidad critico-
profética y a caracterizarse por una serie de notas que desde 1a perspectiva
latinoamericana resultan problemdticas:

2) Es progresista, pero no es realmente nueva.
b) Es elitista por la sofisticacion y el tipo de problemas que aborda.

¢) Esidealista, no sélo por las mediaciones filoséficas que astime, sino
porque se dirige prioritariamente a 1a proposicion de metas descuidando las
mediaciones intrahistéricas 0 mundanas para alcanzarlas.

d) Es privatista, no s6lo porque el sujeto de la estimativa moral es el
individuo, sino por su personalismo intimista dispuesto a aceptar €l discurso
en torno a categorias como “didlogo-encuentro”, pero incapaz de asumir €l
discurso en torno a categorias como “dominacién-dependencia”.

¢) Es funcionalista en cuanto desarrolla su discurso de modo funcional
a la justificacion del orden histdrico establecido por 1a modernidad.

f) Finalmente, es abstracta porque piensa “el hombre, 0 el individuo en
general”, sin asumir las determinaciones concretas que la historicidad y la
ubicacion social imponen a los hombres. '6

Lo que ha intentado toda 1a teologia latinoamericana y en particular su
reflexion moral, es un cambio de interlocutor. El interlocutor eminente de la
teologfa moral no ha de ser la modernidad ilustrada, sino sus victimas
histéricas, tanto en €l mundo desarrollado como en el Tercer Mundo.

Cuando Veritatis splendor hace de la modernidad ilustrada su
interlocutor y adversario, acepta sus reglas de juego y queda retenida en sus
redes. El problema real no es el de 1a autonomia moral del creyente —que es
legitima e inocultable—, sino el de un estilo de autonomfa, el formal-burgués.
La polémica contra la moral auténoma en la enciclica yerra el tiro porque en
su afdn de salir al paso de 1a autonomfa liberal burguesa, termina oscureciendo
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la verdad, realidad y legitimidad de 1a autonomia moral del cristiano. Como
dicen los ingleses, echa por la ventana al nifio con €l agua del bafio.

Desde la teologia latinoamericana nos parece que es posible una
acertada critica a 1a autonomfa liberal que no pierde en el intento 1a naturaleza
‘auténoma-relacional propia de la moral cristiana.

3.6. El problema de la conciencia

Laenciclica también amarra corto a la conciencia, que en cuanto reside
en el sujeto, es mirada con semejante sospecha con la que se mira a la libertad.
Tengo 1a impresién de que la nocién de conciencia moral que maneja la
enciclica, en el mejor de los casos estd empobrecida. Lo propio de la
conciencia, serfa su sumision a la verdad, cifradaenlaley. De este modo, la
conciencia tendria como tarea la de aplicar laley: “... mientras la ley natural
ilumina sobre todo las exigencias objetivas y universales del bien moral, la
conciencia es la aplicacion de 1a ley a cada caso particular, 1a cual se convierte
asf parael hombre enundictamen interior, unallamada arealizar el bienenuna
situacién concreta” (cf. VS, 59).

No se hace ni mencién al discernimiento, que es 1a operacién natural de
laconcienciamoral del cristiano. Tampocohay sefiales de laintuicién creativa,
que alentada por ¢l Espiritu Santo, asiste al creyente en la bisqueda de
respuestas originales y cada vez mds humanas a los desaffos novedosos del
presente. Todo el plantcamiento acerca de la conciencie estd sumido en el
mecanicismo. En realidad, no podia ser de otro modo al identificar verdad con
ley, y entender 1a ley como un decreto divino inmutable y universal, dado de
una vez para siempre y en el que supuestamente estarian previstas todas las
situaciones posibles e imaginables.

La ley de la creciente complejidad de la realidad, conocida por los
moralistas, previene respecto a la simplificacién que reduce la ley moral
natural a un c6digo para la aplicacién mecdnica; y ademds abre un espacio a
lacreatividad y ala prudencia que pone en marchala conciencia moral cuando,
en ¢l discernimiento, se pregunta concretamente «;,qué es bueno que en esta
situacién ponga por obra?»
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3.7. La opcién fundamental

Generalmente en los tratados se afirma que ¢l objeto de la ética son los
actos humanos, pero esta definicién hace pensar en la vida humana como una
sucesion de «actos» atomizados, independientes 10s unos de los otros. Ahora
bien, asf se prejuzga una concepcidn de la moral que no es verdadera: 1o que
yohaga ahora depende, en buena parte al menos, de los quehe hecho antes; mis
actos anteriores me han abierto unas posibilidades de accién y obturado otras.
Ademds, ... adoptar, como casi todos hacemos, un modo de vida, un estilo de
presencia en el mundo, otorga, si es mantenido consecuentemente, un caricter
unitario, a nuestros actos sucesivos.

Sabemos que cada decision y accién, dejan un sedimento
autobiogrifico, mis o menos profundo, que nos configura y condiciona futuras
decisiones y acciones. Naturalmente, esto no elimina la realidad de que, en
determinados momentos, hay que tomar decisiones, llevar a cabo una eleccion,
lo que dalugar a un acto o varios actos que conrazén llamamos decisivos. Esto
significa que realmente nos autodeterminamos; que nos construimos
biograficamente en un pulso vital con las posibilidades que nos son dadas —
y por eso somos moralmente responsables—.

El significado y el valor moral de las decisiones, sin embargo, no
depende exclusivamente ni de la magnitud objetiva de lo decidido, ni de la
extension y profundidad de 1a libertad subjetiva, sino que es el resultado de
ambas dimensiones (subjetiva/objetiva), que no se excluyen ni pueden
considerarse aisladamente, sino que se interpenetran. De hecho, ni las
decisiones objetivamente muy relevantes, pero tomadas sin verdadera
libertad, ni las decisiones libres sobre aspectos periféricos de la’ propia
existencia, llegan a configurar la identidad moral de una persona.

Ahora bien, acciones objetivamente irrelevantes pueden brotar de una
interioridad tal, que estdn prefiadas de sentido y expresan significados muy
profundos. En ¢l pasaje evangélico de la limosna de la viuda (Lc 21, 1-4), 1o
realmente definitivo no es el ofrecimiento de unos centavos delimosna, porque
en muchas decisiones lo que estd en juego es el ofrecimiento de la propia
riqueza vital. La breve oracién de la viuda sincera, moralmente vale mucho
mds que la dedicacién de un escriba de espiritu ritualista, enteramente dado al
servicio de la Ley y de la religion.
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Cuando hablamos de «comportamiento» 0 «conducta», que son
expresiones neutrales, en realidad pensamos en una especie de continuum que
abarca o incluye secuencias de actos conectados; en tanto que la palabra
«actos» tiende a hacernos olvidar 1a conexién —mayor 0 menor, pero en
alguna medida presente siempre— entre todos ellos.

Cuando la teologia latinoamericana ha asumido el cardcter hist6rico de
larevelacion y de 1a praxis cristiana, consecuentemente 1o ha hecho no s6lo en
relaci6n con la historia colectiva, sino que 1o comprende como extensivo a la
historia de las personas. Las biografias personales son la historia personal de
salvacién y no una serie atomizada e inconexa de actos aislados. Si bien el
an4lisis de 1a moralidad del acto es un elemento imprescindible de lareflexién
moral, la reduccion de 1a moral a «moral de actos» es una violencia sobre la
realidad de 1a persona. Enrealidad, cada acto particular recibe laimpresién del
«estilo personal unitario» cifrado en el proyecto personal, que a su vez estd
recogido en lo que los moralistas postconciliares han llamado «opcion
fundamental». «En términos religiosos quiere decir que en lugar de 1a santidad
formal de 1a obra, obtenida por actos singulares, tenemos €l valor del habitus
total personal... Si se trata de obras de “amor al préjimo” la sistematizacién
exigelaposesiondel carismadela “bondad”. Entodo caso, la accién particular
tiene importancia en la medida en que posee realmente un caricter
“sintom4tico” y no si es producto de la “casualidad”».'” Frente a la ética
atomizada de los actos, es posible reivindicar una “ética de conviccion”
(Gesinnungsethik), que expresa la voluntad de configurar o dar forma a la
propia vida entendida (vivida) como proyecto. Esto es 1o que estd en la base
de la categoria de «opcién fundamental».

Es mérito de 1a teologia latinoamericana la recuperacién del valor de 1a
historia concreta, tanto en el plano colectivo como en €l personal. Este hecho
hace propicia a la categorfa moral de «opcion fundamental» como instancia
andloga de la utopia histérica en el plano personal. Podriamos decir que enla
opcion fundamental se cifra 1a utopia personal.

Ahora bien, nada estarfa mis lejos de la teologia latinoamericana que
una vision estdtica y abstracta de esta analogfa, que terminarfa planteando un
dualismo entre 1a opcién fundamental y la praxis concreta. Lo més propio de
la teologia latinoamericana es precisamente 1a reivindicacion de 1a historia
concreta con sus mediaciones, que es el tinico lugar en €l que una opcién
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fundamental personal puede tomar cuerpo real: es impensable una separacién
abstracta entre la opcién personal y la actuacién concreta. La opcién
fundamental se realiza interpretativamente en la praxis histérica concreta del
creyente; y esa praxis histérica concreta recibe su sentido de la opcién
fundamental. La relacion entre opcién fundamental y actos concretos es
dialéctica.

A pesar de que la enciclica trasluce cierta incomodidad en relacién con
la categoria de «opcidn fundamental», no puede menos que aceptarla como
legitima por su denso fundamento biblico —no s6lo filos6fico—. Frente ala
posibilidad de dualismo, la enciclica reconoce el valor de la nocién de «opcion
fundamental» y expone la adecuada comprension de su relacién con las
«opciones particulares»; “Mediante 1a eleccién fundamental, €l hombre ¢s
capaz de orientar su vida y -con ayuda de la gracia- tender a su fin siguiendo
la llamada divina. Pero esta capacidad se ejerce de hecho en las elecciones
particulares de actos determinados... Por tanto, se afirma que la llamada
opcién fundamental, en 1a medida en que se diferencia de una intencién
gendrica y, por ello, no determinada todavia en una forma vinculante de la
libertad, se actia siempre mediante elecciones conscientes y libres.
Precisamente por esto, 1a opcién fundamental es revocada cuando el hombre
compromete su libertad en elecciones conscientes de sentido contrario, en
materia moral grave... Separar la opcion fundamental de los comportamientos
concretos significa contradecir laintegridad sustancial o 1aunidad personal del
agente moral en su cuerpo y en su alma” (cf. VS, 67).

No hay dos libertades ni dos 6rdenes morales auténomos, sino s6lo uno
en el que la tnica libertad humana se ejerce en mayor o menor profundidad.
En 1a opcién fundamental, 1a libertad alcanza la mayor profundidad en su
gjercicio; pero esa opcidn fundamental seria una ficcién si no se realiza y
expresa interpretativamente en decisiones y acciones particulares. Es en las
decisiones particulares donde se ratifica o se falsifica la opcién fundamental.

4. Conclusion
Lalectura de Veritatis splendor desde América Latina, inevitablemente

produce cierto desencanto. Se ha dicho que la enciclica llanamente desconoce
los avances de lareflexién teolégico-moral del postconcilio para colocarlosen
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la acera de los adversarios. '* La reflexién teoldgica latinoamericana,
ciertamente no es recogida ni explicita ni tdcitamente.

También desde latinoamérica se reconoce con preocupacion el vacfo
moral que afecta a la cultura y los hombres de fin de siglo, pero estamos
convencidos que la respuesta proporcionada desde 1a fe cristiana a tal desafio
no puede desentenderse de la proposicion del mensaje de la liberacién como
ha sido vivido por los cristianos de este continente. No vemos otro modo de
llenar de contenido y de incidencia real a la vida cristiana en un mundo que
parece haber perdido 1a brijula de 1a historia y la tarea de la justicia.

Me llama particularmente 1a atencién la dificultad de la enciclica para
asumir la nocién y la experiencia de 1a historia. En este terreno, tengo la
impresién de que los te6logos neoescoldsticos del periodo entre guerras
lograron una asimilacién mucho més consecuente, que dinamizé —
dialectiz6— toda 1a teologia moral y particularmente lo relativo a la ley moral
natural.

Creo que l1a praxis cristiana no llega a ser lugar teol6gico relevante para
laenciclica. Todala exposicién se desarrolla en el plano de las disputas intra-
teoldgicas, sin evidenciar mordiente en la realidad. Seguramente este hecho
estd en la base de 1a escasa resonancia que la enciclica ha alcanzado entre los
fieles. Ademds, me llamala atencién quelaenciclica abiertamente hay tomado
partido por posiciones teolégico-morales que conservan ¢l estatuto de
«debatidas» en el periodo postconciliar, y que a primera vista son sostenidas
por grupos minoritarios de te6logos conservadores. Pienso que hubiera sido
deseable estimular y prolongar el debate de modo que progresivamente la
comunidad de 1os tedlogos alcanzara consensos crecientes.
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significativa innovacion lingiifstica, en cuanto comporta un desplazamiento
del eje semantico de la palabra “libertad” y una recuperacion de la fuerza
histérico-dindmica del lenguaje biblico”, GIBELLINI R., Il dibattito sulla
teologia della liberazione, Brescia 1986, p. 19.

7.Cf. GUTIERREZ G., Teologia de la liberacién, Sigueme, Salamanca 1972,
pp- 68-69.

8. “En la perspectiva de 1a teologia de 1a liberaci6n, se afirma que a Dios se
comienza por contemplarlo y poner en préctica su voluntad; sélo en un
segundo momento se le piensa. Lo que queremos decir con esta expresion, s
que la veneracién de Dios y la puesta en préictica de su voluntad son la
condicién necesaria para una reflexién sobre El. S6lo a partir de 1a mistica y
de 1a préctica es posible elaborar un discurso auténtico y respetuoso sobre
Dios”, Cf. GUTIERREZ G., “Teologia delaliberacién”, Leccién Magistral en
1a Facultad de Teologfa del Instituto Teolégico de Lyon, 29-5-1986, en: SIC
490, diciembre 1986, p. 462.

9. Es preciso sefialar desde el principio la riqueza del concepto, no reductible
ala mera accién humana o a un tipo de ésta -productiva, social, politica, etc.-
, ni a las categorfas de una supuesta filosofia de la praxis.
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10. Cf. GUTIERREZ G., Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente,
Salamanca 1986, pp. 18-19.

11.S. Th,II-11, q. 91,a. 2. -
12. Ctf. VIDAL M., art. cit,, p. 286.

13. “Al utilizar la categoria socioantropolégica de la autonomia como
principal clave hermenéutica, el discurso moral privilegia una estimativa
moral: 1) su sujeto es el individuo; 2) su cauce es el optimismo, la
autosuficiencia y la arrogancia de 1a raz6n prometéica; 3) su objetivo es el
progreso conseguido mediante la competitividad insensible a 1a situacién de
los débiles y sin ponderarlos costos humanos en el camino hacia el desarrollo”,
Ibid., p.287.

14. Ibid., pp. 287-288.
15. Ibid., p. 286.

16. “De ahi que haya una recepcién critica de la ética de 1a modernidad
centrada enla autonomia y tipificada como una ética progresista: m4s bien que
nueva,; elitista: por el tipo de problemas abordados; idealista: sefiala la meta,
pero descuida sus mediaciones; privatista: no ya con talante individualista,
sino personalista, que acepta la problemdtica en torno a categorfas como
didlogo-encuentro, pero no en lo que se refiere a dominacién-dependencia;
funcionalista: su interlocutor es el mundo moderno-burgués, al que legitima,
y no el del pobre-clases populares”, Cf. MORENOR. E., art. cit., pp. 224-225.

17. WEBER M., Economia y sociedad, F.C.E., México 1968, p. 423.

18. Cf. MIETH D. (Dir.), Moraltheologie im Abseits? Antwort auf die
Enzyklika «Veritatis splendor», Verlag Herder, Freiburg im Breisgau 1994;
VIDAL M., La proposta morale di Giovanni Paolo II. Commento teologico-
morale all’ enciclica Veritatis splendor, Ed. Dehoniane, Bologna 1994.
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FAMILISMO AMORAL CRIOLLO

Una hipétesis
Mikel de Viana, S.1.

Las estructuras valorativas de 1a cultura tradicional venezolana en la
perspectiva de 1a crisis cultural de fin de siglo:

1. La presente comunicacién, que se encuadra en la perspectiva de la
sociologfa de los valores, intenta proponer una hipétesis acerca de las
estructuras valorativas de 1a cultura tradicional venezolana.

Descarto de antemano la pretension de exhaustividad. Ademds, estoy
consciente de que, eventualmente, 1a hipétesis que propondré resultard més
util en el plano descriptivo que en el explicativo propiamente dicho. En efecto,
echaré mano de categorfas que presentan dificultades para su manipulacién y
operacionalizacion por parte de la ciencia social en uso pero que, a mi juicio,
no deberfan ser desechadas por un intento de comprensién del estado actual de
1a sociedad venezolana.

Mi proposito es el de proponer algunas ideas que, al modo de hipétesis,
estimulen la discusi6n y dirijan la observacién. No es éste el lugar, y
seguramente es prematuro, para disefiar «soluciones» o «salidas».

2. La hip6tesis que propongo es la siguiente:

a. Lacrisis generalizada que afecta a la sociedad venezolanade fines del
s. XXy, en particular, 1a dimensién politica de 1a misma, es consecuencia de
una cadena de causas, laprimera de 1as cuales es la relativa incapacidad de los
actores individuales e institucionales para actuar concertadamente en
proyectos de cardcter colectivo.
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b. Estaincapacidad, que se traduce en la inviabilidad deuna comunidad
politica democrética y moderna, es el efecto del ethos social del «familismo
amoral criollo», que consiste fundamentalmente en el hecho de que los
individuos socializados en nuestra cultura, consciente 0 inconscientemente,
asumen como regla preferencial de actuacion la que impone «la maximizacién
de las ventajas materiales 0 de prestigio social para s{f mismos y para sus
circulos inmediatos de pertenencia, suponiendo que todos los demds actores
hacen exactamente 1o mismo». Tal vez, 1a denominacién «familismo amoral»
parezca repugnante, pero debe tenerse en cuenta que pretende indicar que la
moralizacion de las relaciones se extiende s6lo al d4mbito de los circulos
inmediatos de pértenencia.

¢. El ethos del «familismo amoral criollo», a su vez, es el resultado de
miiltiples factores que han operado conjuntamente en el proceso histérico de
formacion de la sociedad venezolana, y que se concentran en la atipicidad e
inestabilidad de las estructuras familiares, y en la precaria implantacion de
todas las instituciones que tradicionalmente desempefian la funcién
socializadora: familia, escuela, Iglesia, Estado, etc.

d. Tanto las estructuras socializadoras como los contenidos mismos de
la socializacién primaria en la cultura criolla venezolana, propician la
transmisién y perpetuacion de un ethos caracterizado por el particularismo, el
egocentrismo, la implicacion afectiva, la adscripcion (reconocimiento a los
actores por la posicién que ocupan en la estructura de relaciones) y la
difusividad. Estas caracteristicas se oponen al universalismo, a 1a orientacion
hacia 1o colectivo, a 1a neutralidad afectiva (diferimiento disciplinado de las
gratificaciones inmediatas), al desempefio (reconocimiento a los actores en
base a sus acciones, logros y méritos) y a la especificidad, que son
caracterfsticas del ethos requerido por las comunidades politicas democraticas
modernas. '

e. La cultura criolla se caracteriza por un apreciable vacio normativo en
dreas cruciales de la convivencia. En terrenos tan fundamentales como ¢l
ejercicio de la sexualidad, la estructura familiar, el ejercicio de la paternidad,
1a socializacién en la primera infancia, las relaciones entre el individuo y 1a
colectividad, el trabajo y la produccién econémica, las relaciones con las
figuras que detentan autoridad, etc... no existen normas claras y firmemente
establecidas o institucionalizadas. En todos estos terrenos, la conducta de los
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individuos es el resultado de adaptaciones individuales a las situaciones
particulares, dirigidas por la regla preferencial del familismo amoral. Este
vacio normativo es consecuencia de la precaria implantaci6n institucional de
la sociedad venezolana desde sus origenes y de la ineficiencia de los agentes
socializadores primarios.

La presente hipotesis pierde vigencia relativa en los sectores de la
sociedad venezolana donde el proceso histérico de implantacién ha
cristalizado en sélidas instituciones sociales tradicionales (1os Andes y los
nicleos tradicionalmente conocidos como «godos»). '

3. La génesis del ethos «familismo amoral criollo» se asocia, como he
indicado, con la precaria implantacién de las instituciones bésicas de la
sociedad venezolana.

3.1.Laformaci6n originaria de la poblacion, marcada por el desarraigo,
la violencia, el esclavismo y la precariedad de las formas culturales tanto
aborigenes, como las de origen africano, que impidieron la cristalizacién de
una auténtica resistencia cultural al proceso de conquista y colonizacion.

3.2. La precaria implantacion institucional del Imperio espafiol en el
territorio actual de Venezuela, asociada a la ausencia, durante pricticamente
todo el periodo colonial, de un elemento dinamizador de la economia. Esto
significa, que a diferencia de otras regiones del Imperio colonial Espaiiol, en
el territorio actual de Venezuela, 1a presencia e institucionalizacién del Estado
metropolitano o la Iglesia fue comparativamente precaria.

3.3. Laprecariedad de la estructura familiar, sometida a 1a tension entre
laexigencia formal y moralista del modelo matrimonial socialmente aceptado
(monogédmico y estable) y las condiciones materiales (ausencia de propiedad
del suelo para indigenas, negros y mestizos; desarraigo fisico; violencia social
y guerras con la consecuente despoblacién masculina, etc.) que 1o convirtieron
¢n pricticamente inviable para la mayor parte de la sociedad. Los
conquistadores espafioles y sus descendientes mantuanos establecieron desde
el inicio de 1a conquista un doble vinculo en la moral sexual que dio lugar ala
generalizacién-del doble dmbito familiar: la familia legftima, formada con
mujeres venidas de 1a metr6poli o con indigenas favorecidas; y la familia
ilegftima, formada simultdnea o sucesivamente con mujeres menos estimadas
formalmente.
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3.4. La ausencia de un factor econémico dinamizador y la particular
mentalidad de 1a Espafia imperial, hidalga, guerrera y conquistadora; mucho
mdés dada alas “hazafias” que ala “industria”; mds amiga de “los trabajos” que
del trabajo; improductiva pero solemne y muy cuidadosa de las apariencias y
reverencias; generosa y magnificente, reguladora de los gastos no por los
ingresos, sino por las exigencias de 1a “representacion”... configuraron un
ethos de la improductividad.

Los viajeros europeos de finales del s. XVIII describen a los mantuanos
como auténticos rentistas que consideraban indigno el trabajo productivo.

3.5. A partir del proceso emancipador, y durante todo el s. XIX, la
sociedad venezolana vivié bajo la crénica condicion de la guerra, que
evidentemente, tiene un efecto erosionador de todo proceso de
institucionalizacion de normas sociales.

4., El ethos del «familismo amoral», en comunidades tradicionales,
agrarias, reducidas en su tamailo, dispersas en el territorio y cuyas economias
se mantienen a niveles de subsistencia, resulta practicamente funcional:
equivale a la sobre-estimacién de las vinculaciones primarias de parentesco
que de hecho constituyen la colectividad. En tales contextos, la conducta
familista amoral no es percibida como violacién a los patrones morales,
precisamente por que el contexto familista (red de relaciones primarias) se
identifica practicamente con la comunidad (sociedad).

4.1. Sin embargo, alaluz del proceso de modernizacién y en el contexto
de sociedades de masas, urbanizadas y que pretenden legitimar el poder
racionalmente, el «familismo amoral» se revela como factor restrictivo de las
posibilidades de ejercicio democrético, y como conducta que contraviene 1as
normas de una moral universalista. ’ ‘

4.2. Los modos de relacién tradicionales, que eran normativos en la
sociedad tradicional y que tendran siempre su espacio natural en el orden de
lo privado, son corrosivos y disolventes en el plano colectivo de una sociedad
de masas que quiere ser.de algliin modo moderna. Esos modos de relacion
propios de lasociedad tradicional pre-moderna se caracterizan por un conjunto
de preferencias valorativas que dificultan la comprension de la vida colectiva
en términos modernos.
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Las preferencias valorativas més notables son las siguientes.

a.La gratificaci6ndel impulso inmediato subjetivo, frente aladisciplina
objetiva que difiere las gratificaciones.

b. El particularismo de 1as relaciones primarias, frente al universalismo
de las normas generales igualitarias.

¢. El reconocimiento a los actores en base a la posicion social que
ocupan, frente al reconocimiento en base a 1o que hacen, a sus méritos de
desempeiio, o al resultado de sus acciones.

d. La difusividad por la que los actores entran en relacién con otros
actores y con el mundo como personalidades totales, frente a 1a especificidad
por la que se asumen limites especificos y se distinguen 4mbitos (lo privado
frente a lo publico, lo personal frente a lo profesional, etc.).

e. La orientaci6n hacia sf y hacia el circulo de pertenencias primarias,
frente a 1a orientacién hacia la colectividad.

Estos patrones valorativos, han cristalizado en la regla preferencial de
conducta que hemos designado «tamilismo amoral».

5. Consecuencias

5.1. En una sociedad en la que opera la regla preferencial de «la
maximizacion de las ventajas materiales o de prestigio social para sf mismo y
paralos circulos inmediatos de pertenencia, suponiendo que todos los demads
actores hacen exactamente lo mismo», nadie promoverd ni participard en
iniciativas orientadas al bien comin, a menos que perciba claramente la
posibilidad de ventajas materiales o de prestigio social para si mismo y para
los cfrculos inmediatos de pertenencia.

Esto explica la ausencia de asociaciones y organizaciones voluntarias al
servicio de intereses colectivos y 1a precaria vida de las existentes. También
explicala percepcién generalizada de que la actividad politica es un «negocio
sucio» y que «los politicos» en el fondo s6lo defienden sus propios intereses
particulares.
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5.2. Enunasociedad de familistas amorales s610 10s bur6cratas piblicos
se ocupardn de 1os asuntos colectivos, porque s6lo ellos son pagados para que
lo hagan. Ante cualquier problema colectivo, los individuos se mantendrén a
la expectativa de que «se apersonen las autoridades competentes». En
semejante escenario es pricticamente imposible que los ciudadanos perciban
sus deberes y obligaciones respecto a la colectividad.

Sellegaa sospechar, incluso, que iniciativas civiles dirigidas al logro del
bien colectivo, constituyen una inadecuada intromision en las funciones de los
burdcratas publicos pagados para encargarse de esos asuntos.

5.3. En una sociedad de familistas amorales faltarin mecanismos de
control del desempeiio de los burdcratas publicos, pues se supone que tales
controles corresponden exclusivamente a 1os superiores jerdrquicos de los
funcionarios. Se supondrd que la corrupcidn estd ampliamente difundida y que
«los corruptos» poseen un enorme poder que puede volverse contra quien
controla o denuncia, convirtiéndolo de acusador en acusado.

5.4. En una sociedad de familistas amorales el mantenimiento de
organizaciones cuyos fines trascienden los intereses individuales serd muy
dificil y demandaré enormes esfuerzos que se sustraen a la eficiencia de las
misma organizacijones para alcanzar sus objetivos.

En efecto, la vida de las organizaciones depende de la existencia de
acuerdos explicitos, confianza reciproca entre los miembros, lealtad hacia la
organizacién en sf misma, actitudes altruistas, gratificaciones de caricter
inmaterial y, con frecuencia, alejadas de las formas de prestigio social
inmediato. Todos estos elementos son débiles en una sociedad familista
amoral.

Esto explica, por que, en tales sociedades, las organizaciones formales
operantes normalmente son inducidas desde el exterior (v. gr., €l Estado o la
Iglesia).
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DISCERNIMIENTOS DE JESUS

José Cruz Ayestardn, S.1.

El tema central de este seminario de espiritualidad es el discernimiento
espiritual. Como la espiritualidad cristiana tiene su fundamento en la
espiritualidad de Jestis, el Cristo, es obvio que nos preguntemos si Jesus, en su
vida terrena, hizo discernimientos espirituales para buscar y hallar 1a voluntad
de Dios, que €l desconocia, sobre su vida y su mision. Desde ahora queremos
hacer dos observaciones preliminares. La primera es que no pretendemos
ahora presentar una definicién precisa de lo que la teologia espiritual entiende
por discernimiento. Eso se hard a largo del seminario. Ahora nos limitamos a
presentar Ia nocién mds elemental: buscar y hallar la voluntad de Dios en
nuestras vidas. L.a segunda observacion se refiere a que en esta ponencia
presentaremos solo algunos elementos que tratan de los discernimientos de
Jesus, y no los de los cristianos, es decir, discernimientos que forman parte del
dinamismo de bisqueda de la autenticidad cristiana. Esto se abordar4 en las
intervenciones siguientes.

I. ANTECEDENTES HISTORICOS

Antes de abordar 1a materia central de la ponencia, conviene recordar
algunos antecedentes histéricos que se refieren a 1os presupuestos teoldgico-
cristolégicos que conciernen al tema.

, L. Presupuestos teol6gicos

Tres serian los presupuestos fundamentales para el tema del
discernimiento: Revelacion, Encarnacién y Pneumatizacion. ‘
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a) Revelacion. La fe cristiana confiesa que Dios en su infinita bondad
tomo librementelainiciativa de revelarse al hombre enla historia, con palabras
y hechos. Esta revelacion consiste fundamentalmente en la autocomunicacién
o autodonacién de Dios mismo al hombre, y no precisamente en la
comunicacién de conocinmtientos o verdades formuladas conceptualmente,
aunque éstas tampoco quedan excluidas. Dios mismo crea en el hombre la
capacidad de acoger libremente (existencial sobrenatural y gracia) la
autocomunicacién personal de Dios. A esta acogida personal llamamos Fe.
Esta autocomunicacién y acogida constituyen la experiencia humana de la
transcendencia de Dios, que estd en la base de todo discernimiento espiritual.

b) Encarnacién. Esta autocomunicacién de Dios al hombre “En
muiltiples ocasiones y de muchas maneras hablé Dios a nuestros padres por los
Profetas. Ahora, en esta etapa final, nos ha hablado por un Hijo, al que nombré
heredero de todo, 1o mismo que por €1 habfa creado los mundos y las edades”
(Hbr 1,1-2). Y el didlogo de Dios con el hombre tiene una larga historia, que
es una prehistoria cristolégica, porque por €l y en €l (Cf. Col 1,1-13) habia
creado todo , y en la etapa final se encarné y se hizo hombre y habito entre
nosotros (Cf. Jn 1,1-14): 1a autorevelacién y donacién de Dios al hombre es 1a
encarnacién del Verbo engendrado y pronunciado por el Padre desde un
siempre eterno. Segiinel NT, Dios se revel6 totalmente al encarnarse y hacerse
hombre como nosotros, menos en el pecado. Este hacerse hombre no fue sélo
un asumir la naturaleza humana, sino un asumir la condicién de esclavo,
despojdndose y vacidndose de su rango divino: fue una encarnacién kendética
(Cf. Fil 2,5-11). El Verbo de Dios, sin dejar de serlo, pero encarnado
kenéticamente, es Jesus de Nazaret, que en el proceso existencial y espiritual
de su vida terrena se fue haciendo el Hijo de hombre, el Verbo-Hijo del Padre.
Y todo esto se ha dado como una Historia de Salvacién, en la que el hombre
discierne los caminos de Dios en Jesis de Nazaret.

¢) Pneumatizacién. En la encarnacién del Verbo en Jesus, desde el
primer momento y alolargo de toda su vida como enla prehistoria cristolégica,
el Espiritu de Dios es la fuerza y energia creadora y salvifica de Dios. El
hombre y el universo llegan a su plenitud a través de un proceso de
pneumatizacion, es decir, en1a medida en que el hombre, y el universo a través
del hombre, acoge el Espfritu de Dios. Esta pneumatizacion, aquf solamente

100



aludida, requiere por parte del hombre un continuo discernimiento para
descubrir y dejarse conducir por ese Espiritu, que nos constituye en hijos de
Dios y hermanos en Jesis a todos los hombres.

2. Silencio sospechoso

Después de esta aproximacién teol6gico-cristolégica al tema del
discernimiento, quisiera comenzar por seflalar un silencio que parece
sospechoso sobre 1os discernimientos de Jestis. Aunque parezca obvio a mis
de uno, queremos preguntarnos, en primer lugar, si Jesus, perfecto hombre
Hijo de Dios,tuvo necesidad de hacer un verdadero discernimiento espiritual.
Ante todo, tendrfamos que recordar la constatacion clara de que ningiin Santo
Padre ni ningiin autor de teologia espiritual ni ningiin hombre santo espiritual
habla de los discernimientos de Jesds, aunque muchos de ellos hayan
desarrollado todauna doctrina y diversos métodos de discernimiento espiritual
para vivir una auténtica vida cristiana. Este silencio denota ciertas deficiencias
de lateologfa ylacristologia vigentes enlalglesia durante siglos. S6lo algunas
cristologias postconciliares comienzan a hablar explicitamente de la “fe de
Jesus” y en este contexto y en forma mds bien velada o indirecta se aborda el
tema de los discernimientos de Jesus. La novedad de 1a ponencia estarfa en el
tratamiento explicito que se le da al tema.

3. Deformacion docetista

No estard demds aludir aquf a una perspectivateolégico-cristolégica que
incide en la espiritualidad cristiana. En este momento no podemos abordar el
desarrollo de los dogmas cristolégicos de los primeros siglos de 1a Iglesia,
aunque estos dogmas han influido profundamente en toda la teologia y
espiritualidad de la Iglesia. No es el lugar para presentar con la debida seriedad
histérica toda esta problemética. Nos limitaremos a recordar una verdad
fundamental de nuestra fe cristiana: Jests es el Verbo de Dios encarnado ,
perfecto hombre e Hijo de Dios. Estas férmulas dogma4ticas estdn hechas desde
una mentalidad filosofica grecolatina.que f4cilmente inciden en la
espiritualidad. :

En virtud de la unién hipostética o personal de Jesus con el Verbo de
Dios, Jestis serfa el hombre perfecto que tendrfa todos los atributos divinos, y-
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entre éstos 1a omnisciencia divina. Por tanto, Jesis, desde el primer momento
de su concepcién humana, posee ‘toda la infinita ciencia y conocimiento
divinos. De aqui se deduce que Jestis haya tenido siempre un conocimiento
total de Dios y de todos los pormenores de su propia existencia. Por
consiguiente, Jesus en su vida terrena no tendria necesidad de discernimientos
para hallar la voluntad de Dios.

Los textos biblicos que nos hablan del crecimiento humano y espiritual
de Jesis, de sus tentaciones o pruebas para discernir 1a voluntad del plan
salvifico del Padre, 1as crisis de Jests en torno a la concepcion del Reino y su
realizacion historica, etc..son leidos desde una perspectiva docetista o
semidocetista, y no implicarian experiencias reales de Jesis, sino ‘buenos
ejemplos’ epifdnicos para nosotros sus seguidores cristianos. No vamos a
estudiar m4s fondo esta problemdtica y su eventual vigencia en ciertas
espiritualidades de hoy, aunque no serfa dificil descubrir sus huellas en
algunas.

4. Reduccionismo espiritualista

Tal vez resulte 1til e ilustrativo aludir a otra dificultad que suele tener su
influjo negativo en la comprensién de los discernimientos de Jesds. Las
cristologias neotestamentarias fueron elaboradas por la Iglesia
neotestamentaria en la etapa pospascual del acontecimiento Jesucristo. La
mayoria de los titulos cristolégicos pospascuales se refieren a Jesucristo
resucitado y, por tanto, son titulos ‘gloriosos’, aunque tengan su base histérica
en la vida terrena de Jestis de Nazaret. Estos titulos ‘gloriosos’ acentiian mds
los atributos divinos de Jesus Resucitado y su accion actual desde ‘la diestra
del Padre’ sobre toda 1a historia humana. Aunque Jesis es el mismo ayer, hoy
y siempre (Hbr 13,8), 1a vida terrena de Jesus, en su estado de encarnacion
kendtica, es distinta de su estado actual de Crucificado-Resucitado, sentado a
la diestra de su Padre.

El énfasis reduccionista en los titulos gloriosos de Jesis Resucitado ha
deformado con frecuencia la realidad y la importancia de la vida terrena y
kenoética de Jesus de Nazaret. De ahi también han surgido deformaciones en
la comprension de la espiritualidad de Jesus en relacién con su Dios-Padre y
con la construccion histérica del Reino. En esta perspectiva Jesus no tendria
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necesidad alguna de discernimientos para buscar y hallar la voluntad del Padre
sobre los modos concretos de su existencia terrena y su misin salvifica.

No serfa exagerado afirmar que el culto catdlico, sobre todo el solemne
(pontificio, episcopal, etc.) y también algunas formas de piedad mas individual
caen con cierta facilidad en decierto ‘gloriosismo’, (si se me permite expresar
asf), que deforman el auténtico seguimiento del Jesdis kenético, que es
“Camino, Verdad y Vida” (Jn 14,16) para los que de verdad han creido en El,
naturalmente por la gracia del Espiritu de su Resurreccion. Se olvida
facilmente larealidad del Jesus terreno prepascual, y se vive unaespiritualidad
“entusidstica”.

5. Desde una cristologia mds actualizada

Desde 1a perspectiva de una cristologia mds actualizada y perfectamente
ortodoxa podemos afirmar que “Jesis tuvo una conciencia humana de sf
mismo que no debe ser identificada, en un esquema “monofisita”, con la
conciencia misma del Logos de Dios, como si éste manipulase dltimamente la
realidad humana de Jesids como algo pasivo, como un mero atuendo exterior
deltinico sujeto divino activo. La autoconcienciahumana de Jestis se situ6 ante
Dios, como cualquier otra conciencia humana, en la distancia de su ser creado,
en libertad, obediencia y adoracion” . !

Elhecho deque el Logos de Dios se hayaencarnado en Jesus de Nazareth
y que personalmente sea Hijo de Dios no elimina o disminuye en lo més
minimo su conciencia humana, percibe la distancia de su ser de criatura ante
Dios, posee una alteridad heterénoma, se siente libre ante la libertad de Dios
y acoge en obediencia y adoracion la progresiva manifestacion de 1a voluntad
deDios. Sinembargo, enJests seda, comorealidad iltimay peculiar, alolargo
de toda su vida una conciencia profunda y norefleja de suradical e irrepetible
proximidad con respecto a Dios. Esto se manifiesta en su unica y original
actitud enrelacién con su “Padre”. % Los evangelios no dejan lugar a dudas de
la experiencia radical de Dios que tuvo Jesis y la presentan como algo
absolutamente central en su vida. Con todo, no es nada facil llegar de alguna
maneraalaexperienciadivinade Jesis. Ante todo, por la naturaleza misma del
asunto, pues Dios es 1a realidad més dificil de expresar en palabras, y también
pbrque es sumamente dificil, si no imposible, adentrarse en la psicologia
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interna de Jesus, sobre todo en este punto. Los mismos evangelios resienten
estadificultad, pero contodo handejado enla gentey en susdiscipulos sefiales
importantes de l1a honda impresion que causé larelacién de Jesus con su Dios.

Como afirma H. Kessler, “hay que ser muy cuidadosos cuando se habla
de las nociones de Dios que tenfa Jesis. Pues Jesiis no muestra ‘nociones de
Dios’ formulables y ensefiables’. M4s bien actia de tal manera que las
decisiones concretas y pricticas que toma son distintas a las de su ambiente’

Ciertamente Jesis heredd, acogié y apropié a su modo las tradiciones
profética, apocalipticas, sapienciales y existenciales que se referfan a la
realidad de Dios. Se trata de tradiciones dificiles de compaginar, cuyos
intentos de solucién no podemos abordar aqui. En todo caso, para Jests Dios
es absolutamente transcendente por su accién creadora, su soberania absoluta,
su poder sobre 1a vida y 1a muerte, etc.. Jests se confronta con una realidad
iltima ala que €l llama “Padre”, y ese Padre sigue siendo 1o iltimo para Jesus,
es decir, Dios., en el que deposita su absoluta confianza y su total
disponibilidad. Dios es Padre y en €l descansa su corazon, pero el Padre sigue
siendo Dios y no 1o deja descansar.*

La relaci6n de Jesis con su Padre se manifiesta también en su oracion.
Como judio piadoso que era, es de esperar a priori que Jesis orase, y asf 1o
confirman los evangelios inequivocamente. Estos nos relatan los modos y los
momentos m4s relevantes de 1a oracién de Jesus. Sin entrar ahora en detalles,
podemos afirmar con seguridad que el hecho mismo que Jesus orase muestra
que para 61 existe un polo referencial iltimo de sentido personal, ante el cual
se pone para recibirlo y para expresarlo. Es una realidad en 1a que expresa ante
Dios el sentido de su propia vida, en relacién a la construccién del Reino. De
ahf que la oracion de Jests aparezca como bisqueda de 1a voluntad de Dios,
como alegria de que llegue su Reino, como aceptacion de su destino; en
sintesis, aparece como confianza y disponibilidad ante un Padre que sigue
siendo Dios, misterio.*

Que Jesiis deposité su confianza en Dios queda bien atestiguado en los
evangelios, aunque, en tiltimo término, no es analizable de dénde proviene esa
confianza. Pero esa confianza es real y supone -l6gica y realmente- que para
Jesis Dios es realmente buéno para con €1, 1o cual ha quedado plasmado en la
expresion conelque designa aDios: ABBA. Esaconfianzahacia Dios muestra
que, para Jesds; Dios no s6lo es lo bueno, sino alguien en quien se puede
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descansar y confiar, alguien que da sentido ala existencia de los hombres. Por
ellos Jesis se acerca alos hombres y alos que tienen més necesidad de bondad,
los pobres y los pecadores. Y por ello, Jesiis se dirige a todos, una y otra vez,
aun siendo realista sobre la condicién humana, limitada, tendiente al egoismo.
Y lo que le mantiene en esa ardua tarea es su experiencia original de que “la
vida humana estd envuelta en esa incomprensible bondad de Dios”. ¢

En otras palabras, a partir de su vivencia del Abb4, Jests puede anunciar
a los hombres el mensaje de una esperanza que no es deducible de nuestra
historia ni de experiencias individuales o sociopoliticas, aunque dicha
esperanza tenga que realizarse en el mundo. Lo que llevl a Jesds a tomar
conciencia de esa posibilidad y esa certeza llena de esperanza fue la
originalidad de su experiencia de Dios. Su experiencia de 1a paternidad divina
es una vivencia de Dios como potencia que libera y ama al hombre. Ante el
panorama de 1a historia real, el Abb4, el “Dios de Jesiis”, el creador de cielo
y tierra y gufa de Israel, es un Dios para el que “todo es posible”(Cf. Mc 10,27).
Jesus, durante su vida terrena, invité de palabra y de obra a creer en ese Dios:
éste era el sentido de toda su actividad. ’

Nos hemos extendido un poco en la exposicién de la experiencia de
Jests en relacién con su Dios-Padre porque esta experiencia constituye 1o mis
profundo de la conciencia de Jesis. En el fondo, esta conciencia se identifica
con la autoconciencia de su iinica filiacién divina, que siempre estd presente
enElenforma norefleja, es decir en forma no consciente y verbalizada incluso
para sf mismo. Sin embargo tenemos que afirmar inmediatamente que esa
conciencia profunda se fue manifestando en forma gradual y progresiva, que
la manifestacién de su autoconciencia tiene una historia que va
desarrolldndose en forma procesual a 1o largo de 1a vida prepascual de Jestis.
Este va compartiendo los horizontes y las formas conceptuales de su mundo
ambiental judio para llegar a ser su autoconciencia ella misma y no s6lo como
una ‘condescendencia’ con los demds. Jesus aprende, hace nuevas y
sorprendentes experiencias y se siente amenazado por crisis extremas de
autoidentificacién, aun cuando estas crisis, sin perder su fuerza, estén
arropadas por la conciencia de que también ellas se encuentran implicadas en
1a voluntad del “Padre”.®.

Antes de pasar a presentar algunas escenas evangélicas, en las que
podemos ver con mis precision los discernimientos de Jesils, podemos
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recordar el texto de Lucas (Lc 2,52) que nos dice: “Jesis iba creciendo en
saber, en estatura y en el favor de Dios y de 1os hombres”(Prov 3,4). Corporal,
humana y espiritualmente Jesids iba creciendo realmente, y no sélo en
apariencia. En otras palabras, Jests se iba haciendo hombre e Hijo de Diosen
y a través de las diversas experiencias humanas existenciales y espirituales.
“El, en los dfas de su vida mortal, ofreci6 oraciones y stiplicas, a gritos y con
l14grimas, al que podia salvarlo de 1a muerte; y Dios lo escuché , pero después
de aquella angustia, Hijo y todo como era. Sufriendo aprendié a obedecer y
consumado (queincluye laidea de perfeccién, transformacion y consagracion)
se convirtié en causa de salvacion eterna para todos Ios que le obedecen a
él...”(Hbr 4,7-10).

El NT permite entrever que, al observar 1a vida de Jesis de Nazaret,
muchos tuvieron la impresién de que se encontraban “ante un profeta”. Un
planteamiento generalizado era la pregunta sobre la relacion de Jesds y el
Espiritu de Dios, caracteristica del profeta. Como veremos m4s adelante, los
evangelistas recogen el recuerdo prepascual de que Jesis era no s6lo un
profeta, sino el profeta escatoldgico, que, segun las tradiciones judias, estaba
“lleno de Espiritu de Dios” y anuncia la buena nueva para la salvacién de los
oprimidos. Los evangelistas, desde una mirada pospascual, ven a Jesiis lleno
del Espiritu Santo no s6lo durante su vida piiblica, sino ya desde el momento
del bautismo en el Jord4n y aun desde el momento de su concepcion virginal
en Maria. Esta presencia del Espiritu en Jesis jugard un papel importantisimo
en todo lo que concierne a los discernimientos de Jesus. Y aqui llegamos auna
conclusién importante: esta experiencia de Dios como Padre en el Espiritu es
el punto de partida y condicién de posibilidad existencial de todos sus
discernimientos.

I1. DISCERNIMIENTOS DE JESUS

Después de haber presentado algunas proposiciones teoldgicas y
cristoldgicas mds generales, ahora podemos presentar algunas escenas de la
vida terrena de Jesus, en las que se puede ver con mdés claridad algunos
discernimientos concretos de Jesus que narran los evangelios.

En estos discernimientos de Jesis no se trata de un dejar de hacer €l mal
para hacer el bien, un volver al Dios que antes se ha abandonado, en lo que
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insisten tanto los profetas. Indudablemente, la conversién del pecador entrafia
estos dos momentos. En Jestds no podemos hablar de conversién en este
sentido. En El se trata m4s bien de una conversion-discernimiento que conduce
alo bueno concreto que Dios quiere. Se trata de buscar y hallar 1a voluntad de
Dios en circunstancias concretas, eligiendo lo bueno concreto que Dios quiere
entre diferentes cosas buenas que podrian hacerse.

En forma todavia general, de acuerdo a los evangelios podemos decir
quela visién teologal de Dios y del Reino que Jests tenfa era bastante diferente
de la que muestra tener al final de su vida. Al comienzo de su vida, Jesus
anuncio el reino de Dios y su cercania, puso abundantes signos de ella, llamé
adiscipulos para que lo acompafiaran en su mision, etc. Al final de su vida, sin
embargo, su visién teologal es muy otra. No habla de 1a cercania del Reino -
aunque la siga esperando en la cena, pero sin explicitar ya el ¢c6mo ni sus
signos... Formalmente, en esta dltima etapa de su vida estdn presentes 10s
mismos elementos que estaban presentes desde el inicio: Dios,,}a misidn, el
pecado, €l seguimiento, etc.., pero su historizacion es muy diferente. Estd
ahora dominada por el misterio de Dios y por lo que en Dios hay de misterio.’
Jests esperd al principio el triunfo de su mision religiosa, pero paulatinamente
fue creciendo en €l la sensacién de que su misién le conduciria a un conflicto
fatal con la sociedad politico-religiosa. '* M4s aiin, como veremos después, el
grito de abandono de la cruz implica una misteriosa pero real crisis de
autoidentificacién precisamente en su relacion filial con el Dios-Padre y el
valor de su propia vida y muerte parala construccion del Reino, que es la oferta
de salvaci6n de parte del Padre a los hombres. Todas estas crisis implican
profundos discernimientos en Jests.

1. El bautismo de Jesus

El bautismo de Jests por Juan no fue un episodio banal en su vida. Lo
relatantodos los evangelistas (Mt 3,13-17, Mc 1,9-11;L.¢3,21-22;In 1,29-34).
Desde el punto de vista histérico-critico, el episodio es histéricamente cierto.
Las fuentes neotestamentarias no nos proporcionan detalles del modo y
motivos por los que Jesis acudié al bautismo de Juan. Jesis se sintié
personalmente afectado por la predicacién de Juan y acepté su llamada a la
conversion. No podemos olvidar esto. De lo contrario, parecerfa que tal accion
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fue un gesto de condescendencia (a 1o sumo un acto piblico de humildad, que
tendrfa algo de ficticio, o bien un “error juvenil” de Jesis, un primer impulso
religioso, que m4s tarde resultarfa no plenamente acertado y correcto y llevaria
a Jesis a tomar un camino distinto.

Quien vea en este paso de Jesis una decisién seria e importante
reconocerd que el bautismo debié ser para €l una experiencia de
desvelamiento, es decir, una experiencia b4sica de descubrimiento de su
propia identidad y de su mision. Debido a la falta de fuentes, un historiador
nada puede afirmar (0 negar) sobre la vida de Jesis anterior al bautismo. La
experiencia bautismal de Jesiis no es, naturalmente, su primera experiencia
religiosa. Si bien no podemos histéricamente decir nada sobre el “origen” de
la conciencia que Jesis tenfa de su vocacion, si podemos afirmar que su
actividad publica estd relacionada con su bautismo en el Jorddn. Sin entrar en
detalles exegéticos de cada evangelista, vemos claramente quelas «teofanias»
que acompaiian al bautismo son una explicitacion de su significado. En el
bantismo de Juan, Jesiis no es bautizado s6lo con agua, sino con el Espiritu que
le hace descubrir a Dios como su Padre: “éste es mi Hijo muy amado”. Jesis
fue “ungido”, es decir, hecho Crist6s, mesias. Jesis escucha la llamada del
Padre y crece en el conocimiento de su propia vocacion profética y mesidnica.
Desde este-momento, Jesis cambia de vida: deja 1a vida oculta de Nazaret y
se lanza a una actividad profético-mesidnica. Desde su cercania con Dios,
descubre y discierne con la ayuda del Espiritu ¢l camino que le ird indicando
su Padre. Este discernimiento de Jesis es bdsico y fundante de toda su vida
posterior. Es el primer discernimiento importante en su vida, pero no todo estd
claro y Jesis tendrd que ir descubriendo l1a voluntad de su Padre. La Iglesia
pospascual ha relacionado el bautismo de Jesis con el llamamiento y
descubrimiento de la identidad y de 1a vocacion cristiana, es decir, mesidnica.

2. El discernimiento en las pruebas

Los discernimientos de Jesis no siempre se realizan pacificamente,
como si su cercanfa al Padre le garantizase siempre lucidez sobre su voluntad
0 como si los cambios que se le exigen afectasen sélo a 1o m4s externo de su
persona, incluidos los sufrimientos, pero dejasen 1o més profundo de ella
intocado. Jesds conoci6 con frecuencia la voluntad de Dios a través de la
prueba.
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Todos los evangelios sindpticos afirman que Jests fue tentado, o
sometido a prueba, después del bautismo y antes de iniciar su actividad
publica. Mt 4,1-11; Mc 1,12-13; Lc 4,1-13).

Jestis es sometido a prueba impulsado por Espiritu: “El Espiritu condujo
a Jesiis al desierto para que el diablo lo pusiera a prueba”(Mt); “En seguida el
Espiritu lo empujo al desierto. Estuvo en el desierto cuarenta dias: Satands lo
ponia a prueba...” (Mc); Jesis volvié del Jordan, lleno del Espiritu Santo;
durante cuarenta dias el Espiritu 1o fue llevando por el desierto, mientras el
diablo 1o ponia a prueba”(Lc).

Hay que subrayar que los tres evangelistas aﬁrman que Jesis fue
conducido por el Espiritu al desierto, que es real y simb6licamente el lugar de
la prueba. Después del bautismo, Jesus estaba lleno del Espfritu Santo, y sin
embargo el “mal espiritu”, el diablo, Satands, tenfa influjo sobre €l para
someterlo a prueba. La ubicacion de las tentaciones en ese momento de 1a vida
de Jesus tienen una base real, aunque se trate de una reflexion teolégica
pospascual sobre Jesis. De hecho estas pruebas se repiten alo largo de su vida,
y especialmente en los momentos cruciales como 1a oracién del huerto y la
agonfa en la cruz.

Otra observacién importante es que las pruebas se refieren realmente al
mismo Jesids y no tienen simplemente un cardcter moralizante y edificante para
los demds, aunque, exista también en la escena el interés de animar a los
cristianos en sus pruebas. El interés primordial es cristolégico: Jesds fue
realmente tentado, puesto a prueba.

Tambiénes muy importante caer enla cuentade que aquello sobrelo que
va a versar la tentacién no es simplemente el ejercicio de la condicién humana
de Jests, con su pecaminosidad y limitacién inherentes, sino que la prueba
versard sobre 10 més tipico y especifico de Jesis: surelacién con el Reino y su
relacién con Dios, es decir, sobre su mesianismo y su filiacién, develados, al
menos en parte, en el bautismo. En este sentido, 1as pruebas versan sobre 10 mds
hondo de Jests, su actitud dltima ante Dios. Jesis no es un hombre que
coquetea con el pecado y sus seducciones; Jesis es conducido profundamente
por el Espfritu de Dios. Pero, precisamente por €so, es conducido a las pruebas
més delicadas y criticas sobre el sentido teologal y mesidnico de su vida. Todo
hombre que vive profundamente de Dios es llevado por el Espiritu al desierto
de 1a ausencia de sentidos y caminos de 1a existencia. Y en esa situacién
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espiritual aparece la prueba, la tentacién, que propone el “mal espiritu”
(diablo, Satands) , en el corazon, pero desde “fuera”, desde una exterioridad,
que no alcanza lo mds profundo del ser ante Dios.

Enun breve anélisis de las tres pruebas o tentaciones, encontramos que
en concreto se trata de la comprensién del poder mesidnico para la
construccioén del Reino, que es el camino de salvacién para los hombres.
Utilizando un lenguaje mds cercano a nosotros, podriamos decir que en la
primera tentacion se trata de poder socio-econémico: convertir las piedras en
panes, milagrosamente con ¢l poder de Dios, para superar 1as necesidades
materiales de los hombres. En la segunda tentacion, segin Lucas, se trataria del
poder politico, que serfa el poder mesidnico para la construcciondel Reino. En
la segunda tentacién en Mt o 1a tercera en Lc, la propuesta es mds sutil y
diabdlica: el poder religioso, eclesidstico y espectacular (desde el pindculo del
Templo).

La primera tentaci6n apela a la racionalidad: después de 40 dias de
ayuno estricto,(aunque esto se entienda sobre todo en un sentido simbdlico) o
sea una hambre canina, en otras palabras, ante las necesidades materiales de
los hombres: hambre, miseria, enfermedades, etc., lo m4s 16gico y racional es
echar mano del poder mesidnico socio-econémico para resolver los
problemas. Jests no niega lo que hay de racional en 1a propuesta: el pan es
necesario, es necesario resolver estos problemas. Pero 1o m4s importante para
el hombre no es sdlo el pan, sino el sentido 1ltimo de su existencia, que s6lo
se logra escuchando la palabra que viene de 1a boca de Dios. La auténtica
relacion con Dios es 1o fundamental y de ahi nace el modo de resolver los
problemas materiales del hombre. Jesids discierne y descubre el engafio que
encierra la tentacion, precisamente en los pliegues de la racionalidad humana
que no escucha la palabra de Dios. Esta tentacién se hizo presente
continuamente en la actividad mesinica de Jesds. Ante las necesidades de 10s
pobres, enfermos, pecadores, etc. Jesds echaba mano de su poder para aliviar
sus necesidades, pero siempre procuraba que sus acciones fueran entendidas
como “signos” del Reino. En caso contrario, imponia lo que se ha llamado
«secreto mesidnico», especialmente en Marcos. Los escritos del NT evitan
caer en la cristologfa del "Theios aner" -el hombre divino, taumaturgo-.
procedente de la mentatidad griega y tan aceptada por los apécrifos. Todas 1as
ideologias y proyectos socioecondmicos sin apertura a la Palabra revelada de
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ons por muy racionales que parezcan caen en un reduccionismo
antievangélico.

La segunda tentacién sobre el poder politico también tiene su
racionalidad y necesidad para la convivencia humana. En la soledad del
desierto a Jests se le propone 1a fantasia de dominar 1a convivencia humana
desde el altisimo sitial del poder politico en todo su esplendor. Jesiis, aunque
hambriento y débil en 1a soledad del desierto, discierne y rechaza tajantemente
la propuesta. Cae en 1a cuenta de que se trata de una fantasfa engafiosa que le
llevaria alarupturamds profunda de surelacién con su Dios: 1a adoracién. M4s
tarde eni su vida piiblica dird que los poderes del mundo esclavizan y oprimen,
que son fdolos que matan, y no dan vida como su Dios-Padre. Cuando el
pueblo, asombrado por los hechos, 1a autoridad y personalidad de Jests,intenta
hacerlorey o al menos lider que lo libere de los poderes politicos de su tiempo,
Jestis huye al monte a orar y a examinar y discernir su comportamiento. Su
poder mesidnico no es el politico-davidico que esperaban muchos judios,
incluso sus discipulos mds intimos. También se separa del poder politico -
militar de los zelotas. Su poder mesidnico es otro, aunque lo va descubriendo
gradualmente en las cincunstancias concretas que se le presentan.
Oficialmente serd condenado a muerte y ajusticiado por hacerse Rey, pues los
poderes politicos 1o consideran como una amenaza radical. Y Jesis no niega
que sea Rey, pero su mesianismo como Rey es concebido de una manera
original y nueva.

Enlatercera (Lc) o segunda prueba (Mt) estd en juego el poder religioso
del mesianismo. Para la espiritualidad judia, el Templo, situado enla ciudad
santa, y todo el culto que se desarrollaba en él era uno de los lugares
privilegiados para acceder a Dios. Pero Jesiis se encuentra en el desierto, en la
soledad m4s absoluta delante de Dios. No tiene mediaciones religiosas que
pueden servirle de ayuda aun paralo que €l considera m4s valioso: el encuentro
o0 la experiencia de Dios. Por eso la tentacion le presenta la engafiosa fantasia
de situarse en lo més alto, solemne y espectacular del Templo para lanzarse
desde allf a 1a aventura de poner a prueba el poder soberano de Dios. Se trata
de un postura espiritual imaginaria de someter a Dios a los caprichos
pseudorreligiosos; enunapalabra, de no dejar a Dios ser verdaderamente Dios.
Jesiis discierne y ve que esto serfa tentar la soberania absoluta de Dios. Israel
tentd asi en el desierto de Massd y Merib4d y en otras muchas ocasiones. Jests,
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formado desde nifio en la espiritualidad de la sinagoga y del Templo, ahora
discierne y ve la espiritualidad judia corrompida por 1a tentacién de un culto
ostentoso, migico y falso. Por eso se distanciard del culto del Templo y buscard
una adoracion en ‘espiritu y en verdad” (Jn 4,23s). En la vida puiblica Jesis
Ilegard a un enfrentamiento frontal con los Jefes del Templo y éstos logrardn
condenarlo a muerte. Lo que en el desierto pudo ser una tentacién fantasiosa,
en la vida real implicé un conflicto mortal para Jesis. Esta prueba de
discernimiento de Jesis nos plantea a nosotros la necesidad de discernir
nuestra propia espiritualidad y 1a de nuestros institutos religiosos en los que el
poder religioso tiene tanta relevancia. Otro tanto puede decirse de las
espiritualidades que se dan en la Iglesia.

3. Crisis de Galilea

Los evangelios, aunque cada uno a su manera y por diversas razones
teoldgicas, describen que Jesds pas6 una crisis que dividi6 su vida en dos
grandes etapas.!! A ésta se ha llamado ‘crisis de Galilea’, porque Jesus
abandona el corazén de Galilea y se dirige primero a Cesarea de Filipo y
después ala frontera sirio-fenicia. Este rompimiento geografico delaactividad
de Jesds se quiere interpretar como expresion de otro rompimiento més
profundo en su persona: los jefes del pueblo lo han rechazado, sus discipulos
no lo han comprendido y hasta las masas del pueblo lo habrian abandonado.
Enunapalabra, sumision inicial habria fracasado y Jesus se preguntasi y c6mo
seguir”. 1?

La historicidad de esta crisis es hoy discutida o, al menos, matizada en
sus explicaciones concretas. Creemos que esta cCrisis debe entenderse, al
menos, como un momento fuerte de discernimiento de Jesus sobre el modo de
llevar adelante su actividad mesidnica. Pueden examinarse Mc 8, Lc¢ 9,18-26,
Mt 13 y Jn 6,22-59. Cada evangelista insiste m4s en un aspecto que otro.
Ciertamente Jesis cambia el modo de actuar. El discernimiento llevaria a
Jesids a un cambio radical en su autocomprensién y en su misién. El polo
referencial de su existencia sigue siendo su Padre. Sigue confiando en El, pero
ahora su confianza es contra toda esperanza hurmana: spes contra spem. L.os
evangelistas insisten cada vez mds en el rechazo del mensaje y de la persona
de Jesds. Asf mismo los discipulos e incluso sus propios apdstoles no le
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comprenden. Aunque histéricamente no es tan ficil de probar, segiin Jn, el
pueblo también lo abandona. '* No es fécil adentrarse en la.crisis personal de
Jesds: dudas, biusquedas, tendencia a la formacién de grupo-secta, tan
frecuente en su tiempo, etc., pero sf parece claro que tuvo que hacer un
discernimiento profundo sobre la estrategia apost6lica que habrfa de adoptar
en la segunda etapa de su vida pablica. Tendria raz6n Miissner, ' cuando
afirma: “Al principio, Jesis va predicando el reino escatoldgico de Dios;
ahora, una vez que su ofrecimiento ha sido rechazado por Israel, €l mismo se
siente rechazado con el rechazo de su ofrecimiento”. Sinembargo, con el rigor
de la critica histérica, se puede decir al menos que Jesus de Nazaret, pese a su
conciencia de estar amenazado de muerte por la Jerusalén oficial, marché
deliberadamente a la ciudad de Sién.

La crisis de Gallea de Jesds nos ensefia que €l acepté deliberadamente
- después de un dificil discernimiento -afrontar 1a conflictividad religioso-
politica a la que le conducia su fidelidad a l1a voluntad del Padre. Su actitud
frente a la Ley, ¢l Templo, los pecadores, 10s marginados, los pobres, etc., no
nacfa s6lo de su conocimiento erudito de 1as Escrituras Sagradas, sino de su
discernimiento ante el Padre.

4, 'La oracion del huerto

Otro momento fuerte de discernimiento de Jesds es su oracién en el
huerto de Getseman{ momentos antes de su pasién. Los exégetas relacionan
esta oracion de Jesus con las palabras de Lc¢ 4.13: “El diablo, acabadas sus
pruebas, se marchoé hasta su momento”. La escena de 1a oracién de Jestis en el
huerto estanarrada por los tres evangelistas sindpticos: Mt 26,36-46; Mc14,32-
42;1.¢ 22,39-46. Los tres evangelistas califican como prueba este episodio de
1a vida de Jesus. Parece correcto relacionar esta escena con las palabras de 1a
carta a los Hbr 5,7ss. “... ofreci6 oraciones y suplicas, a gritos y con l1dgrimas,
al que podia salvarlo de la muerte; y Dios lo escuchd, pero después de aquella
angustia, Hijo y todo como era. Sufriendo aprendié a obedecer y, asi
consumado, se convirtié en causa de salvacion eterna para todos...”.

Jesds, incomprendido y abandonado por sus propios amigos més
cercanos, ora a gritos y con ligrimas al que podia salvarlo de la muerte. Por €so
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suplica: “Padre mio, si es posible, que se aleje de mf ese trago. Sin embargo,
no se haga 1o que yo quiero, sino 1o que quieres tu” (Mt 26,39). Este es un
momento de angustia suprema, de sudor como de gotasde sangre (1. 22,43 s.).
Y su Padrelo escuchd, pero s6lo después de aquella angustia. Y asf se convirtié
en causa de salvacién eterna para todos.

Ciertamente, en esta oracion el discernimiento y la bisqueda de la
voluntad del Padre no se obtiene poniendo en dos columnas razones a favor y
razones en contra, sino en la total oscuridad de los misteriosos caminos
salvificos del Padre. Jestis confia y se entrega ciegamente a 1a voluntad de su
Padre, aceptando la muerte al menos como consecuencia inevitable de la
fidelidad a su misién. Y todo esto acepté Jesus con ser el Hijo, como dice la
Carta a los Hebreos. Dado el enfrentamiento cada vez més fuerte entre Jesis
y los jefes judios, pronto lleg6 Jesis alacerteza de que su muerte seria violenta.
Pero eso no quita que mediante un discernimiento bien dificil llegara a
comprender que 1a causa del Reino le iba a exigir momentos de tanta angustia.
Pero Jesiis sali6 fortalecido de esta angustiosa oracién al Padre.

También hoy los caminos de construccién del Reino conllevan
momentos de oracién a toda prueba. S6lo una profunda experiencia de
confianzaenel Padre y unatotal disponibilidad en sus manos, después dehaber
pasado la angustia de las muertes, se manifestarin 1os misteriosos caminos de
salvacién que nos propone el Padre. La oracién del huerto de Jesiis no es s6lo
un ejemplo distante para ser imitado, sino sobre todo 1a comunicacién actual
de su Espiritu que nos fortalece en nuestra vida cristiana, sobre todo en los
momentos més dificiles de discernimiento.

5. La agonia de la Cruz

Pero el momento culminante y més dificil de discernimiento es la agonia
y muerte de Jesus en 1a Cruz. Aqui estamos ante €l misterio mds inescrutable
entre Jesus y su Padre. Vamos a tomar en consideracion los relatos de Mateo
y Marcos. (Mt27, 39-50yMc 15, 29-38) Los dos textos nos hablan, entre otras
cosas, de las injurias que proferian a Jesis 10s que pasaban y sobre todo los
sacerdotes y letrados, y en un segundo momento 10s evangelistas se refieren
al grito de abandono con que Jesus se dirige a su Padre y muere.
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Las injurias estdn relacionadas con la polémica sobre el Templo y con
la pretension de Jesis de salvar a los demds como Mesfas y Rey. Ambas
injurias nos remiten a las tentaciones del desierto. El signo de poder que le
piden los ‘tedlogos’ de su tiempo era que bajara de la cruz para que creyeran
en El. Jesus les responde con un silencio total. Ya habia polemizado con ellos
en multiples controversias. No se¢ les darfa més signo que el de Jonds.

Pero 1o m4s llamativo es la actitud de Jesus frente a su Dios. “A media
tarde grit6 Jestds muy fuerte: Elof, Elof, lem4 sabaktani, (que significa: “Dios
mio, Dios mio, ;por que me has abandonado?...”). Pero Jesis, lanzando un
fuerte grito, expird...” (Mt 15,34-38).

Los exégetas estdn de acuerdo en que se trata de palabras auténticas de
Jesis. Por eso mismo, algunos de ellos, sobre todo protestantes, han
interpretado esta muerte de Jestis como la muerte de un desesperado, la muerte
de un fracasado no sélo ante los hombres, sino ante el mismo Dios que lo
abandona. Sin embargo, con otros muchos exégetas, sobre todo catélicos, sin
reducir para nada el fuerte realismo de abandono de 1a muerte de Jestis y sobre
todo acogiendo la fe de la Iglesia, tenemos que sostener que Jesus, en esta
muerte tan tragica, se dejo caer en los brazos del Padre, lleno de confianza de
que la muerte no serfa la dltima palabra del Padre. En realidad, Jests reza el
Ps 22, que termina con sentimientos de total confianza en Dios.

Se trata, sin duda, de un discernimiento muy singular, que toca 1o m4s
profundo del ser humano ante Dios. Discernir no es siempre y en sentido
espiritual profundo poner en dos columnas las razones a favor y en contra. Es
mds bien vaciarse totalmente de uno mismo en total apertura de entrega a Dios
y desde ahf descubrir el designio misterioso del Padre. Exegéticamente no hay
un acuerdo sobre lo que Jesus pensoé a cerca del valor salvifico o soteriol6gico
de sumuerte. De acuerdo atoda su vida precedente, pensamos que Jesus crey6
que su muerte erala causa definitiva dela salvacién de todos los hombres. Esta
es la fe de la Iglesia de los primeros cristianos neotestamentarios. De la
obscuridad de la muerte, brot6 laLUZ que 1a Iglesia canta en la Vigilia pascual
del Sdbado Santo. I.a prueba suprema y el discernimiento mds profundo de
Jesis se dio, sin lugar a dudas, en esta muerte llena de obscuridad, pero que
terminaria en la Resurreccion.
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TEOLOGIA Y SUPERACION DE LA POBREZA

Luis Ugalde, s.j.

Los Directivos del ITER escogieron paralaleccioninaugural el tema de
la pobreza que cada dfa es visto con més claridad como el termémetro de la
calidad de nuestra fe en Dios. Es decir, igual que en el Evangelio, hay que
preguntarse si pasamos o no de largo junto al pobre para saber si vivimos como
hijos de Dios.

Los catélicos, y més los latinoamericanos, llevamos por 1o menos 30
afios hablando mds explicitamente de los pobres y de la pobreza. Al mismo
tiempo, y en contra de lo que era de esperar hace 30 afios, 1a pobreza no cede,
mds bien vuelve con nueva fuerza, incluso en las sociedades m4s prosperas.
Alguna vez me he atrevido a decir que la pobreza es como el Sida: cada dia
somos mds conscientes de como ataca y destruye la vida, pero no sabemos
c6mo cortarla ni combatirla. No lo saben los Gobiernos ni 1as organizaciones
mundiales. No lo saben las Universidades y Centros de Investigacion. No lo
saben los cientos y cientos de organismos no gubernamentales (ONG) que en
el mundo dedican su accién a combatirla. Y no lo saben las iglesias y las
religiones con su sabiduria espiritual. Cuanto m4s se habla contra 1a pobreza,
ésta se muestra mas vigorosa y mds pobres viven en el umbral de la miseria.
Incluso no estaria de mds que los catflicos nos preguntdramos si las
estadisticas de pobreza de nuestro continente serian peores si nosotros desde
la Asamblea Episcopal Latinoamericana de Medellin hace casi 30 afios no
hubiéramos denunciado la pobreza ni proclamado la opcion por los pobres.
Interrogante terrible, pero que no se puede eludir.

La pobreza no es un problema econémico, no es un problema social, no
es un problema politico, no es un problema familiar, no es un problema
religioso. Es todo eso, pero sobre todo es problema de Sabiduria Humana o de
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Insensatez en la ordenacion integral de medios a fines, para producir vida para
todos. Por eso es problema teol6gico, de relacién con la naturaleza para
domesticarla a favor del hombre sin destruirla y sin crear idolos materiales; y
de relacién con los semejantes para hacernos hermanos e hijos de Dios.

El problema de la pobreza es que no conocemos el camino eficaz y
generalizable para superatla, 0 que en todo caso la humanidad se muestra
incapaz de recorrer ese camino.

I. REALIDAD MUNDIAL Y NACIONAL DE LA POBREZA

No vamos a marearnos concifras, ni con gréficas, ni escalas de medicién
de la pobreza, pero es indispensable una vision global de lo que ocurre en el
conjunto de un mundo de opulencia que ha desarrollado increibles medios de
producir riqueza y abundancia.

La pobreza no es 1a carencia de un objeto, de algo estético que se tiene
o no se tiene. Es fundamentalmente una relacién entre 1o que se considera
imprescindible en una cultura y en un tiempo determinado como medios para
una vida digna y lo que las personas, las familias, los sectores sociales y la
entera sociedad efectivamente logran por medio de su trabajo, produccion y
organizacién. Es también una relacién comparativa entre los contemporaneos
de las sociedades y del mundo (convertido en sociedad de vecinos que
interactian): se es pobre o rico en relacion a otros que tienen mucho m4s o
mucho menos de 1o que se considera necesario. La realidad de 1996 nos
muestra algunos rasgos dramdticos que podemos presentar en pocas
pinceladas sobre los tres componentes principales del cuadro de pobreza:

1. Carencia de empleo de calidad

Un primer elemento necesario para dejar de ser pobre es tener unempleo
estable y bien remunerado y esto es 1o que m4s escasea en el mundo.

Enlas sociedades y naciones consideradas mdslejos delapobreza, como
Europa y Estados Unidos, el desempleo estable y resistente es una dura
realidad para muchos y un terrible fantasma que muchos otros lo viven como
amenaza. A pesar de unareduccion dristica dela natalidad y, en consecuencia,
de los jévenes que buscan trabajo, el desempleo duradero es unarealidad que
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trasciende toda coyuntura particular y pasajera. .a Comunidad Europea
presenta 20 millones de desempleados en un cuadro donde sobresalen la cifra
de 4 millones en la vigorosa economia alemana y 22% de desempleo en la
espafiola. Estados Unidos oficialmente presenta un 5,6% de desempleo pero
segun Jeremy Rifkin, asesor del presidente Clinton en politicas publicas, el
verdadero indice es de 14%, pues al indice oficial, formado por el nimero de
los que buscan empleo, hay que afiadir 5 6 6 millones de “desaparecidos” que
no son trabajadores ni aparecen buscando empleo.

La otra caracteristica de estos paises es que un buen porcentaje del
empleo nuevo que se ofrece es de baja calidad , es decir menos estable, con
menor pago, sin seguridad social ni proteccién.

Si esto ocurre en los paises industrializados del Norte, enlos mas pobres
del Sur el empleo de calidad es muy escaso, las cifras de desempleo muy altas
y el sector informal es el pobre refugio para cerca de 1a mitad de 1a poblacién.

En Venezuela el porcentaje de desempleo se disputa entre 14 y 20% de
acuerdo a cifras oficiales o estimados de otros organismos. El sector informal
ocupa al 50% vy, si se contara estrictamente ¢l empleo de buena productividad
(por ejemplo, es de poca productividad el empleo en salud y educacion oficial)
y de buena calidad (con cierta estabilidad e ingresos razonables), nos
encontraremos con que de los 9 millones de trabajadores potenciales solo 3
tienen trabajo que libera de la pobreza.

El tema del desempleo en el actual modelo econémico mundial se estd
presentando como algo estructural e insoluble.

2. Carencia de servicios piblicos de calidad

En décadas anteriores un factor de grandes mejoras para la poblacién
trabajadora y sobre todo parala mds pobre, fue el impresionante desarrolio del
Estado de bienestar que logré generalizar servicios bésicos gratuitos o
semigratuitos para toda la poblacidn, independientemente de sus ingresos:
servicios de salud, educacién, seguridad, atencion a la vejez, agua, luz,
comunicaciones, recreacion, vivienda... Las sociedades mds avanzadas
llegaron a eliminar pricticamente la incertidumbre en estas dreas.

Hoy, incluso en las sociedades mds ricas, se estdn efectuando serios
recortes, por ejemplo en las coberturas del Sistema de Seguridad Social
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(Francia, Alemania, Suecia, Italia...) y se aprecia un descenso de nivel en la
gente trabajadora en relacion a lo que tenfa en estas dreas hace unas décadas;
esto es verdad incluso en Estados Unidos.

Enpaises menos industrializados no se daesa cobertura de calidad en los
servicios piiblicos y enel Seguro Social. En otros muchos como Venezuelahay
un dramético deterioro en los sistemas de servicio y de proteccién que fucron
relativamente buenos hasta hace unos afios.

3. Incremento de la pobreza

La combinacién de los dos factores mencionados produce un hecho
global que es el incremento de la pobreza a nivel mundial y también en las
sociedades particulares. Veamos algunos indicadores que presenta el mundo
en 1996, que fue declarado Afio Internacional dela Erradicacién de la Pobreza.
Los datos que presentamos estdn tomados del Informe sobre Desarrollo
Humano publicado por las Naciones Unidas a mitad de este afio.

- Enlos dltimos 15 afios el mundo se ha vuelto més polarizado entre més
pobres y més ricos.

- En ese tiempo el crecimiento econdmico ha venido cayendo
sistemdticamente en mas de 100 paises que suman unos 2.000 millones de
habitantes. De ellos, 70 pafses bajaron los ingresos a niveles inferiores a 1980;
y 43 aniveles inferiores a 1970 de 1os que algunos, como Venezuela, estin por
debajo de 1960.

-Enlosiltimos 30 afios 1a participacién en el ingreso global del 20% més
pobre del mundo se redujo del 2,3% al 1,4% y la de los mds ricos subi6 del 70
al 85%. La razon de participacion entre ambos bloques era de 30 a 1 y ahora
esde6lal.

- De 1965 a 1980, 200 millones de habitantes vieron decrecer sus
ingresos y de 1980 a 1993 mis de 1.000 millones disminuyeron sus ingresos.

- En el mundo hay 358 multimillonarios que poseen més ingreso anual
que todo lo que suman las naciones mis pobres que tienen el 45% de la
poblacién, es decir unos 2.000 millones de habitantes.

- Ladistancia del ingreso medio por capita entre paises industrializados
y en desarrollo era en 1960 de 5.700 d6lares y para 1993 subid esa distancia
a 15.400 délares, o sea que se triplico.
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El informe de las Naciones Unidas que estoy citando alerta sobre el
crecimiento del nimero de 1os sin voz , pues a veces crece 1a economia pero
no la democracia ni el poder efectivo de las gentes de menores ingresos. La
represion politica y el autoritarismo son realidades que disminuyen a 1a gente
de menores ingresos y los pobres son tratados como objetos. Se estd dando
también un crecimiento desarraigado, pues de unas 10.000 culturas distintas
que hay en el mundo muchas estdn en proceso de negacion o de marginacién
creciente. La represion de las identidades culturales es una realidad que va
presionando hasta que provoca estallidos y guerras como €l que hemos visto
en la ex-Yugoeslavia o en nacionalidades comprendidas en la antigua Union
Soviética. Afortunadamente hay también ejemplos de sociedades que
muestran la posibilidad de crecer en diversidad cultural y armonia como Suiza
y otras.

El Informe destaca también el crecimiento sin futuro por diversas
razones: o porque ¢l crecimiento econémico de la generacion actual agota los
recursos que necesitan las futuras, cosa que ocurre en primer lugar con el
consumo de recursos por parte de los pafses ricos; también los propios
marginados, en su lucha por la sobrevivencia precaria, depredan la naturaleza.
Tampoco tiene futuro un desarrollo econdmico que perpetia e incluso ahonda
las actuales desigualdades extremas hasta hacer que no sea sostenible o que no
merezca ser sostenido.

En todo este cuadro de pobreza y de desigualdades chocantes, América
Latina es el continente de mayores contrastes y desequilibrios, aunque en otros
continentes haya paises mé4s pobres. Enladécada delos sesentay delos setenta
hubo un crecimiento econémico, pero sin expansion de empleo cualificado, ni
crecimiento de 1a productividad, ni desarrollo humano equivalente. Si se toma
como linea de pobreza para 1a region USA $ 2 per capita y dia, hoy tenemos
35% por debajo de esa linea, y tomando como linea de pobreza extrema la de
USA § 1 por capita y dia, el 18,8% de la poblacion estd en pobreza extrema.
En cifras absolutas el nimero de pobres latinoamericanos ha pasado de 92
millones en 1950 a 165 millones en 1990 y va creciendo. Incluso en paises de
crecimiento econémico exitoso como Chile, donde en 1994 (luego de 10 afios
de éxito) habia 4 millones de pobres, de ellos 1.100.000 enla indigencia, de un
total de 13 millones.

Esta pobreza latinoamericana no es la pobreza rural e indigena
tradicional, sino que ahora ¢s la pobreza urbana la que estd creciendo, esla
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neopobreza, que relega grandes contingentes de poblacion al exilio interno en
sociedad que van constituyendo niicleos de prosperidad excluyente.

Todo esto ocurre en un nuevo coniexto de globalizacion que tiene
implicaciones muy importantes para cualquier reflexion sobre caminos de
solucién. La globalizaci6n es un panorama abierto para la expansion de los
ganadores y una dura e inevitable realidad para los més pobres y de economia
mds débil. Desde su debilidad tienen que competir en un campeonato
internacional con equipos muy superiores y curtidos por un siglo de desarrollo
y con capital y tecnologia acumulados. Esta realidad de puertas abiertas pone
acompetir a nuestros productos y a nuestros factores de produccién con los de
las sociedades econémicamente m4s fuertes. El hecho concreto es que los
paises mds pobres con €l 20% de la poblacién mundial han visto que su
participacién en el comercio mundial ha bajado del 4% en 1960 a menos del
1% en 1990.

Si se elimina toda consideracién de solidaridad entre paises y toda
obligaci6n internacional fuera de las leyes del mercado, es muy dificil pensar
que los paises africanos 0 muchos latinoamericanos puedan salir de 1a pobreza.
Tampoco estamos ya en las décadas anteriores en que las materias primas de
esos pafses eran de gran interés y pesaban en el comercio mundial. Hoy
vivimos cierta desmaterializacidn de 1a produccién y esas materias primas
pesan mucho menos en la economia.

Pareciera que los pafses subdesarrollados para poder sobrevivir en la
competencia abierta, no tienen mds remedio que fortalecer intensamente la
formacidn de su capital humano, desarrollar politicas explicitas de empleo y
tratar de atraer en forma de inversion productiva parte de los miles de millones
de ddlares que cada dia se mueven en el mundo buscando la maximizacion de
la ganancia.

Capital financiero. De 1965 a 1990 el comercio mundial se ha triplicado,
pero el comercio global en servicios se ha multiplicado por 14 y el de flujo
financiero se ha multiplicado por 100. Cada 24 horas més de un bill6n de
dolares (un millén de millones) recorre el mundo buscando la méixima
ganancia. ;C6mo atraer hacia nuestro factor humano productivo parte de ese
financiamiento y de la capacidad empresarial y tecnoldgica que hay en el
mundo? ;Cémo hacer que esos capitales se conviertan en inversion real y no

136



en capitales especulativos que a cualquier zozobra levantan vuelo dejandonos
en la ruina?

Hay mds; tampoco podemos ya contar sin mis con los recursos
financieros 0 con el ahorro que se genera en €l propio pafs, pues la
globalizacién y apertura hace que esos ahorros salgan con toda facilidad para
invertirse en otros lugares si los consideran més propicios.

II. POLITICAS CONTRA LA POBREZA

Es absolutamente necesario en nuestros pafses poner énfasis en la gente
y su potencial productivo con politicas especificas de pleno empleo, pues éste
no vendr4 por lainercia en el desarrollo del mercado. Es indispensable apostar
fuerte al desarrollo generalizado de las capacidades humanas con educacion,
salud, preparacion para oficios, organizacién... Se debe reforzar la pequefia
empresa y el sector informal en 1a produccidn de bienes y servicios cotidianos
que necesita la poblacién del pais, porque ahi es donde hay mds posibilidades
de empleo. Tiene que haber para estos una politica de créditos, tecnologia,
asesoramiento organizativo, etc. Hace falta mds investigacion y desarrollo de
tecnologias de uso intensivo del trabajo. En todo esto los Estados deben jugar
un papel importante, asf como los organismos internacionales, pues el sélo
criterio de maximizacion de la ganancia por parte del capital no buscar4 estas
politicas.

Eneste camino de buscar y producir soluciones efectivas que vayan més
alld de la denuncia y de la lamentacién hay tres frentes donde debemos
producir calidad: Empleo productivo de calidad, funcionamiento de calidad
del Estado y delo publico y familia de calidad. A mi modo de verlaluchacontra
la pobreza pasa por la combinacién de esos tres factores. De ahf que para la
teologia y las comunidades cristianas la pregunta de su aporte contra la
pobreza pasa por interrogarse qué pueden hacer en estos tres capitulos.
Ademds, claro estd, de compadecerse del pobre y acompaiiarlo en su pobreza.

En el caso concreto de Venezuela parece bastante evidente c6mo estos
tres factores negativos forman parte de 1a pobreza. Con alrededor de 15% de
desempleo y 50% de empleo informal los ingresos se han deteriorado tanto que
en 1995 el 70,82% de la poblacidn tenfa ingresos de pobreza y el 38,71% de
pobreza extrema, cifras que para 1988 erande 47% y de 18% respectivamente.
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Es evidente el grave y creciente deterioro de 1os servicios publicos de
calidad, sobre todo en salud, educacion, justicia y seguridad...

Completamos el cuadro si a esto afiadimos la baja calidad familiar que
afecta a gran parte de la poblacion en cuanto a las relaciones de pareja y de
padres ahijos, y al irresponsable uso de 1os escasos ingresos familiares que eso
conlleva (hijos sin padres conocidos, ni ayuda econémica por parte de ellos,
hombres con hijos en varias mujeres y con irresponsabilidad econdmica con
ellos) y 1a baja calidad de la natalidad con el 20% de nacimientos de madres
menores de edad y otros muchos sin que haya relacién estable y responsable
de pareja con las evidentes implicaciones afectivas, educativas y econémicas.

1. Empleo productivo de calidad

El camino de la superacién de la pobreza pasa por incrementar en 1os
paises pobres y entre los pobres el empleo productivo de calidad; es decit
empleo en buenas condiciones, duradero y bien remunerado. Las personas y
familias que logren este tipo de empleo tienen ya el primer elemento para salir
de la pobreza.

Por tanto la comunidad cristiana y la teologia que toma en serio el
combate contra la pobreza deben asumir conldgica consecuente el crecimiento
del empleo productivo y los medios indispensables para que se dé, como son
lainversidn productiva en bienes y servicios que atraigan la demanda, es decir
que sean competitivos en el mercado interno e internacional. Todo ello tiene
mucho que ver con la teologia de la creatividad como afirmacién humana y
como cocreadores con Dios. No parece que sin un refuerzo radical de la
condicion de buenos productores se pueda lograr un pleno empleo sostenido
y por tanto la superacion de la pobreza.

El crecimiento econémico sostenido es una condicion indispensable
para salir de 1a pobreza y ello no se dard sin inversién, productividad y
competitividad. Pero el crecimiento no es condicién suficiente como lo va
demostrando 1a experiencia, puesto que puede convivir con altos indices de
desempleo y subempleo.

Segin un estudio del Banco Mundial sobre 192 paises, el 16% del
crecimiento econdémico se explica por capital fisico (mdquinas,
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infraestructura..) el 20% por capital natural (financiamiento...) y el 64% por
capital humano social.

Nuestros pafses con tanta abundancia de gente joven tienen ¢l
indiscutible reto del desarrollo masivo de capital humano social.

Los estudios revelan que en toda América Latinahay un fuerte déficit de
capital humano. La expansion educativa ha sido lenta, pero sobre t0do ha sido
desigual en contra de los pobres y en muchos casos de mala calidad. Desde
19701a educaciénuniversitaria ha crecido m4s que en el sudeste asidtico, pero
la basica menos. El grupo de poblacién que mds ha crecido es el que no tienen
6 afios de educacion, de manera que en los dltimos 30 afios se ha duplicado el
analfabetismo funcional de las grandes mayorias latinoamericanas.

Es necesario que vayamos dejando de lado la vacia retérica, aunque tal
vez llena de emocion, sobre la pobreza latinoamericana y venezolana y nos
planteemos en serio el modo de conseguir una sana combinacion de inversion,
capital humano y competitividad. Hay que hacer todo lo posible para que la
formacion del pobre sea tal que pueda entrar de manera exitosa en esta
combinacion. Es initil la insistencia en moralismos estériles, que exhortan al
capital aque se invierta por razones humanitarias; no lo hardn, pues seria contra
natuta. Hay que insistir en factores que dependen de nosotros como pafses y
de las politicas publicas de nuestros paises y también de los organismos
internacionales y de los gobiernos de los paises que dominan la economia
mundial.

2. Funcionamiento del Estado de calidad

El Estado es un instrumento singular que tienen las sociedades
nacionales para promover el bien comin de todos sus integrantes. La sociedad
idealmente crea y mantiene al Estado con una Idgica muy distinta de la del
mercado. Enel punto anterior hemos dicho que debemos mejorar nuestro lugar
en el mercado mundial de los factores de produccion. Ahora afirmamos la
necesidad de que la sociedad mejore su instrumento el Estado en todo 1o que
a éste le atafie. Fl Estado actiia con una l6gica y legitimacion distinta a la del
mercado y empieza por establecer las prioridades del bien comun, es decir las
prioridades de calidad de vida de la gente y contintia con los medios eficaces
para lograr esos fines. El buen funcionamiento del mercado es uno de e€sos
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medios aunque en el mercado no se actiia buscando el bien comiin, sino
principalmente el interés propio del factor que actia. A veces cuesta entender
alos cristianos cémo es la16gica del mercado en la que los factores buscando
su propio interés dan como resultado de conjunto su aporte especifico al bien
comiin; cosa que es muy importante entender.

Unade las prioridades del Estado serd sin dudahacer todo lo posible para
que 1a mayor parte de 1a poblacién tenga empleo de calidad y para que haya
ahorro e inversion enla economfareal (no solamente movimiento y ganancias
en el mundo financiero) y capital humano cualificado y para que el mercado
obligue a quien quiere ganar a producir calidad en los bienes y servicios. La
mayor pobreza del pobre es la de no poder ser productor por carecer de empleo
0 por carecer de compradores interesados en el producto que su trabajo puede
ofrecer.

Necesitamos que la poblacién crezca en conciencia, capacidad y
organizacién para producir un Estado de calidad con servicios publicos de
primera. Ese Estado de calidad a su vez debe desarrollar politicas para que la
poblacién se beneficie de sus servicios y los trabajadores crezcan como
productores de calidad de la vida publica y de los bienes y servicios mds
necesitados por esa sociedad. El Estado debe garantizar oportunidades de
educacién y salud a toda la poblacion, sin que esa oportunidad venga
discriminada en raz6n directa por la cantidad de dinero que pueda pagar el
usuario. En todo caso si la falta de recursos del Estado obligara a la
parcializaci6n, por el principio de subsidiariedad deberfa ser a favor de quienes
por si mismos no tienen posibilidades de acceder a esos servicios educativos
o0 de salud.

No basta conqueel Estado garantice ala poblacion esos servicios sinque
ésta tenga que pagarlos dircctamente, sino hay que hacerlo de modo que
incremente 1a calidad ciudadana y 1a calidad productiva de esa poblacién. Esto
es vdlido para la educacion, los servicios de salud, el cuido de las dreas
publicas, etc. Creemos que en Venezuela ese modo ha fallado y con frecuencia
ha hecho que la accién del Estado haya contribuido a deteriorar la calidad
productora y ciudadana de los venezolanos.

Conviene que el pobre de hoy vaya dejando de serlo porque se convierte
en coproductor de un Estado eficiente y en beneficiario de los servicios
piblicos de calidad financiados, en todo o en parte, por ese Estado y
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producidos con diversos modos de gestion oficial, privada, comunitaria, etc.
Esta tarea productiva de un Estado que funcione con verdadera calidad tiene
una enorme importancia estratégica hoy en Venezuela. El presupuesto estatal
-liberado de todas las fugas y desviaciones multimillonarias actuales y
manejado de manera flexible con estrictos criterios de productividad y calidad
participativa de 1a gente- puede ser una clave verdaderamente revolucionaria
en los proximos afios.

En Venezuela hay muy poco sentido de solidaridad ejercido a través de
lo publico, que es la mds generalizada y multiplicadora que tienen las
sociedades modernas. Estas establecen que entre un 30 a 50 por ciento de los
ingresos de cada uno vayan a financiar gigantescos sistemas de educacion,
salud, seguros, vialidad, seguridad, etc., para toda la poblacién. Cuando todo
esto funciona bien hay un combate contra la pobreza que es infinitamente
superior y mas amplio que todo lo que podemos hacer con pequefias ayudas en
un sociedad de estado colapsado y escasa solidaridad y sentido de 1o publico.

3. Ordenamiento familiar

En Venezuela, aunque hubiera pleno empleo y un mejor funcionamiento
de los servicios piblicos, muchos pobres seguirian siendo pobres y
produciendo pobres a causa de 1a pésima calidad de su vida familiar. Ademés
esa mala calidad de su vida familiar, bastante generalizada, contribuiria muy
negativamente en 1a produccién de buena calidad de empleo y buena calidad
de Estado.

Cuando nos referimos a la vida familiar de calidad estamos incluyendo
por lomenos cuatro aspectos: a) buenarelaciénde pareja, capaz de dar sentido
en el amor y de ordenar la sexualidad y afectividad; b) paternidad responsable,
es decir que el nacimiento, acogida y educacidn del hijo se entiende como una
responsabilidad de padre y madre para nutrirlo afectiva, material, moral y
espiritualmente; c) economia familiar, que ordena los ingresos y jerarquizalos
gastos dentro de laresponsabilidad y racionalidad para atender 1as necesidades
de toda la familia con recursos escasos; d) educacion familiar, tanto ld que se
realiza dentro de la casa, como la que coproduce la familia haciéndose
corresponsable con los educadores de la escuela.
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El cuadro opuesto a esta familia de calidad es el que predomina en tantos
ambientes: una sexualidad y afectividad desordenadas, con hombres que
tienen dos y tres mujeres, con relacion sexual inestable y pasajera, con
paternidad irresponsable que produce hijos sin padre y cuyas necesidades
afectivas, econ6micas y educativas no se pueden atender.

La otra cara de esta misma medalla es la presencia de mujeres solas con
numerosos hijos de padres distintos y con pésimas condiciones afectivas,
econémicas y educativas para atenderlos debidamente.

Al mismo tiempo, la existencia de numerosos hijos sin ambiente
familiar, sin apoyos econ6micos, afectivos, ni educativos, da como resultado
1a realidad de una infancia con graves carencias y de una adolescencia
empujada a ser presa facil de la delincuencia, 1a paternidad irresponsable, la
maternidad precoz e irresponsable y 1a inconsistencia educativa y econémica.

Esto no puede verse como un dato inamovible, como una fatalidad
heredada con la que irremediablemente hay que contar. La sociedad, las
iglesias, las asociaciones, deben presentar otro horizonte de vida alos jovenes
y brindarles las posibilidades reales de gustarlos y de tener €xito €n su camino.

III. EDUCACION PARA PRODUCIR CALIDAD DE VIDA

Los tres puntos anteriores -produccion de calidad, estado de calidad y
familia de calidad- nos llevan a plantearnos 1a educacién de calidad, entendida
como formacién y capacitacion generalizada y masiva para lograr una
poblacion joven que sea sujeto de esta nueva realidad nacional. Esa es la
educacién para superar 1a pobreza que no se reduce a la educacion escolar
formal, sino que exige también un gran cambio en la informal.

El factor principal de todo este proceso educativo ha de ser que el joven
llegue a entenderse a si mismo y a gustarse como productor de vida de calidad
parasiy parasus semejantes conunalto sentido de creatividad y de solidaridad.

- Sentido de calidad y perfeccion en todo lo que produce y capacitacion
para producir bienes y servicios a stdndares internacionales que puedan
competir en calidad (deseo y praxis positiva).

- Sentido de calidad y pertfeccion en lo estatal y lo piblico, rechazando
todo lo mediocre, corrupto e ineficiente en educacion, salud, justicia,
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seguridad, medio ambiente, relaciones sociales y manejo global del poder y del
bien publico. Este sentido de calidad de lo piblico no consiste sélo, ni
principalmente, en rechazar lo mediocre, sino en entenderse como co-
productor de lo publico de calidad. El sentido de solidaridad ha de crecer
encontrando en lo piblico un campo privilegiado desde 1a escuela misma
haciendo de éstauna pequefiareptiblicadonde se practicaenlaresponsabilidad
para producir entre todos un ambiente, un mantenimiento, un comportamiento
publico, queloslleve asentirse orgullosos de su escuela, esa pequeiiarepiblica
que funciona muy bien y en forma gratificante porque ellos la producen dia
adia. Asi mismo las asociaciones vecinales de participacion voluntaria deben
ir creciendo como sujetos productores de vida y servicios publicos de calidad.
En este sentido buena parte del presupuesto publico ha de pasar por estas
asociaciones siempre que ellas produzcan verdadera calidad en 1os servicios
y bienes piiblicos mds necesarios. No es 1o mismo la esporddica compasién y
las solidaridades individuales y casuisticas que la solidaridad potenciada por
el sentido y l1a préctica de 1o publico generalizado.

- Sentido de calidad y perfeccion de l1a vida familiar, de manera que el
joven se vaya formando y madurando afectivamente para producir familia de
calidad y paternidad responsable.

IV. TEOLOGIA Y SUPERACION DE LA POBREZA
1.- Qué puede aportar la teologia

Nosotros creemos en el Dios de la vida y hemos sido llamados para
discernir y secundar su accion en la historia para que todos tengan vida
abundante en sentido integral. Somos servidores del amor de Dios y profetas
de la vida fundamentada en el amor. Por tanto la inspiracién teolégica
fundamental nos lleva a rechazar la pobreza y miseria en cuanto son negacion
delaviday a verlas sociedades y su vida economica, politica, social y cultural
desde los m4s pobres, desde aquellos a quienes se les niega la vida. Como
seguidores de Cristo somos amigos de los pobres a los que se les anuncia la
Buena Nueva.

Otra cosa distinta son las mediaciones de los saberes, haberes y poderes
humanos que ciertamente son absolutamente necesarios para producir esa vida
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de manera adecuada a la dignidad humana. La teologia debe tener mucho
cuidado dereconocer alas diversas ciencias su propio lugar y alas mediaciones
humanas no teoldgicas la autonomia para que hagan su propio aporte. La
teologfa ha de inspirar y orientar 1a conducta humana y el uso de esas ciencias,
tecnologfas y mediaciones para que produzcan vida y liberacion. En esta tarea
hay un doble aspecto: a) que no se constituyan en fines y b) que efectivamente
sean medios para la vida.

La teologfa de 1a liberaci6n privilegi6 el texto de Exodo 3, 7-8, que nos
muestra un Dios que sufre con la esclavitud negadora de 1a vida digna de los
israelitas en Egipto e invita a Moisés a luchar y dirigir el camino de su
liberacién. Esto, leido desde América Latina, tiene sus consecuencias
especificas y més si se hace -como se hizo- con la mediacion de la teoria de la
dependencia tomada del é4rea socioeconémica. Desde luego siempre serd
necesaria la liberacién de los faraones, pero 1a antiliberacidn no estd s6lo en el
Faraon, entendido como factor causal determinante externo a nosotros, de
manera que si €1 no existiera nosotros seriamos buenos y liberados. La
antiliberacion -una vez dejada atrés la esclavitud de Egipto- aparece en el
desierto cuando el pueblorecorre el camino haciala tierra prometida. El pueblo
no entiende ni acepta facilmente las privaciones y dificultades de ese camino
y se rebela contra Moisés y afiora las ventajas de 1a vida de Egipto, ain en
situacién de esclavitud. M4s atin, 1a antiliberacion estd presente en la tierra
prometida. No basta llegar aella. La tierra no da sola y espontdneamente leche
y miel, sino que por medio del trabajo, los saberes y la técnica hay que
producirlos y distribuirlos. Hoy aparecen con fuerza tres aspectos que tienen
que ver con la liberacidn de la pobreza:

a) Hay que trabajar la tierra de manera creativa para producir los bienes
necesarios para la vida de los productores y sus familias.

b) Hay que organizar la sociedad de manera que la convivencia humana
sea justa y solidaria.

¢) Hay que centrar el poder-autoridad, existente en toda sociedad
organizada, para el servicio del bien comun.

En 1a organizacién de la vida de manera més definitiva en tierra propia,

aparecen dimensiones que no existian en la esclavitud de Egipto, ni aparecen
en la indigencia peregrina del desierto. Ahora van creciendo los saberes, los
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haberes ylos poderes de lanacién y ellos tienden a constituirse en instrumentos
de dominacién de unos sobre otros, haciendo que esadominacidn conviertalos
instrumentos en fines. Cuanto més crezcan, mayor serd la dificultad para que
sean factores y medios de servicio y de amor. Justamente ah{ se presentan 10s
profetas, como presencia y voz de Dios, que afirma a éste como tinico Absoluto
y alos hombres y mujeres como absolutos no instrumentalizables en la tierra.
Contra toda tentacion de utilizacion de los demds en provecho propio y
particularmente de aquellos que son mds débiles (el huérfano, el pobre, la
viuda, el extranjero) estd actuando el Espiritu de Dios. La sabiduria de Dios es
la que convierte el corazén y la inteligencia humana para que los saberes,
haberes y poderes sean instrumentos de produccion de vida abundante para
todo el pueblo. Y que todo el pueblo sea sujeto productor de esta vida personal
y colectiva.

Sinembargo, 1a principal dificultad, el principal atefsmo (religioso o no)
estd en absolutizar 1os saberes, haberes y poderes. M4s atin, el hombre
irremediablemente tiende a absolutizarse con ellos ¢ instrumentalizar a los
demds. S6lo el Amor gratuito de Dios revela existencialmente el amor a los
demds y la sabidurfa para que efectivamente los saberes, haberes y poderes
producidos por el hombre sean instrumentos de servicio y de vida para los
demds. La Iglesia siempre ha de ser testigo vigilante y activo de este amor.

Es un problema teolégico de primera magnitud la tendencia de nuestra
cultura y de la creatividad humana real y potencial a terminar adorando los
productos més exitosos de sus gropias manos. La cultura economicista y
hedonista de individualismo posesfvo que en los Ultimos dos siglos ha logrado
éxitos productivos asombrosos, es la cultura que produce pobreza en su €xito,
pues convierte los medios en fines. Es incapaz de confesar de verdad que lo
fundamental para salvarse es el amor a Dios y al pr6jimo en union inseparable.

2. Qué puede hacer la comunidad cristiana

Mids importante que 1o que pueda hacer la teologia es lo que hace la
comunidad cristiana. El aporte delateologia es significativo en tanto en cuanto
ilumina y orienta la vida de 1a comunidad cristiana. I.a comunidad cristiana
venezolana puede y debe contribuir en varios campos a la superacién de la
pobreza.
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1) Aporte al incremento de la calidad de produccién, de la calidad de
Estado y de la calidad de familia entre los pobres. Esto implica una alta
valoracién de las mediaciones de las ciencias, de las técnicas, de la
organizacion, asi como el fomento de valores y actitudes vinculadas y exigidas
por ellos.

2) Incremento de 1a calidad de produccidn, de 1a calidad del Estado y de
la calidad de la familia en los paises pobres. Esto exige ademds de lo dicho
anteriormente, un crecimiento y cultivo sistemdtico de las capacidades
especializadas (saberes, haberes y poderes) de una sociedad con vigorosos
movimientos de profesionales con espiritu y determinacioén de orientar sus
saberes haberes y poderes y los de toda la sociedad al servicio del bien comuin,
que en este caso es el que logra la calidad de vida para todos y por ende la
superacién de la pobreza.

3) Lectura critico-profética del modelo cultural global cerrado a la
trascendencia del Amor que da sentido central al servicio de los hermanos. Si
no estd presente Dios-Amor, necesariamente tiene que haber idolatria (religiosa
0 no) y si hay idolatria necesariamente hay sacrificios humanos, es decir,
instrumentalizacién del hombre. Aunque esta cultura no quiera discutir sobre
sus fines, de hecho, 1a acumulacién de 1a ganancia por parte del capital termina
siendo su fin rector y mds poderoso nacional y mundialmente.

4) Lectura critica de esta sociedad desde la afirmacién absoluta del ser
humano como tal, es decir del ser humano en su méxima fragilidad, impotencia
y pobreza: €l es no instrumentalizable por 1o que es, no por lo que produce o
tiene, sabe o puede. La comunidad cristiana debe cultivar con esmero toda
radicalidad positiva en esta afirmacién absoluta del préjimo desvalido, que es
laroca que garantiza la absolutizacién de 1a vida y dignidad de toda persona en
cualquier circunstancia.

3. Como proceder

La lucha contra la pobreza es responsabilidad de la entera comunidad
cristiana en colaboracion con toda la sociedad. No es tarea ni posibilidad de s6lo
los obispos, los sacerdotes o religiosos, ni de s6lo la comunidad catélica.

Por otra parte tenemos el dato objetivo de que 1a mayoria de los pobres
de América Latina y de Venezuela son catélicos. Por tanto en el papel de la
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comunidad cristiana no estamos hablando de terceros, sino de una comunidad
que en gran parte es pobre y que debe luchar ella misma por salir de la pobreza,
aunque sola no podré hacerlo. Lo que queremos decir es que muchos son sujeto
del problema porque lo padecen y no s6lo objeto de la preocupacion de otros.

Enlatareay responsabilidad comiin de los cristianos hay diferenciacién
segun los saberes, haberes y poderes que se tengan y segin las diversas
vocaciones cristianas.

Hay tareas que requieren de manera particular laexperticia y la vocacién
laica desde sus diversas especializaciones profesionales relacionadas con las
tres lineas de accién que hemos sefialado en la primera parte: a) elevar la
calidad productiva; b) elevar la calidad del Estado y de lo piiblico; y ¢) elevar
la calidad de la familia.

Hay tareas m4s especificas de la vocacidn religiosa, por cuanto su voto
de pobreza lo lleva a una particular cercania y amistad con el pobre, lo que la
privilegia para algunas tareas.

- El acompaifiamiento al pobre en su pobreza y en el crecimiento de las
comunidades cristianas populares en su camino para salir de ella.

- La tarea profética de iluminar desde ahf{ los aspectos inhumanos de la
sociedad y su 16gica y la invitacién a una sociedad solidaria centrada en el
Amor trascendente.

- Con frecuencia la vida religiosa tiene una particular posibilidad para
hacer de puente (nacional e internacionalmente, entre 10s pobres y los
cristianos més dotados de saberes, haberes y poderes, d¢ manera que se dé un
encuentro de identidad espiritual que sea de afectiva y efectiva solidaridad.

Aunque todo esto debe hacerse desde la racionalidad productiva y
organizativa, es fundamental disponer del aceite de la espiritualidad que
impregna diversos 4mbitos de 1a sociedad y de la cultura, hasta darle sentido
a la preferencia de los pobres y su vida, que visto desde el individualismo
posesivo y hedonista reinante parece locura e insensatez.

- En ¢l actual momento de derrotismo, escepticismo y falta de
credibilidad, las palabras valen muy poco. Por ¢so la Iglesia y en ella los
religiosos debemos ¢jercer también 1a funcién profética de anticipacion y de
anuncio haciendo realizaciones de calidad en el camino de la superacion de la
pobreza. Asiuna escuela, un centro de salud, un grupo juvenil, una asociacién
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bien llevadas, sirven de inspiracién y de esperanza para los propios pobres y
demuestran lo que se puede hacer y 1o que se harfa si la mayoria de la sociedad
y las autoridades tomaran en serio el problema. Ademds de demostrar que si
son posibles esas realizaciones, ensefian modelos repetibles y dan una
autoridad y credibilidad especial alapalabraliberadora m4s global dichadesde
ahf, desde 1o que se hace con calidad y éxito. Asi la palabra iluminadora para
el conjunto de 1a sociedad cabalga sobre la obra bien llevada. Esto ya estd
ocurriendo afortunadamente en muchas de las obras de las comunidades
cristianas que contribuyen a la superacién de la pobreza.

- El cristiano debe ser consciente de que la pobreza mundial tiene mucho
que ver con los modelos econdémicos, con las preferencias de inversion de los
recursos mundiales disponibles, con las politicas de los gobiernos y de las
agencias y organismosinternacionales. Poreso la voz y la animacion cristianas
deben llegar también al nivel de esos organismos € instancias sin hacerse la
ilusién de que puedan bastar los pequefios casos particulares o el solo esfuerzo
de los propios pobres.

Finalmente lalglesia que es sembradora de fe y de caridad, debe cultivar
en las diversas instancias de nuestra sociedad.

* "~ La cultura del diflogo sobre todos estos puntos que tienen que ver con
el combate de la pobreza y la defensa de 1a calidad de vida para quienes hoy
carecen de ella.

- Lacultura de la solidaridad que permite entender y vivir el bien comiin
de toda la sociedad, no como palabra vacia de discursos patriéticos o
electorales, sino como amor y principio rector del quehacer colectivo.

- La cultura de 1a calidad y de la perfeccion que lieva a hacer bien cada
cosa personal y socialmente, pues sin €sto ni nuestro productos, ni nuestro
Estado, ni nuestras familias serdn de calidad.

- La cultura de la negociacién entre distintos buscando que los intereses
y puntos de vista de cada parcialidad se concilien en el bien de todos.
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Libros

SAGRADA ESCRITURA

MARCONCINI Benito, El libro de Isafas (1-39). Guia espiritual del
Antiguo Testamento, Herder - Ciudad Nueva, Barcelona-Madrid 1995, pp.
180. . '

Benito Marconcini, nacido en 1938, es profesor de exégesis del Antiguo
Testamento en el Estudio teoldgico de Florencia. Colabora en varias revistas
especializadas en Sagrada Escritura.

Siguiendo el libro de Isafas de un modo ordenado, pueden establecerse
cinco temas: 1) las sefiales de una relacién auténtica y comprometida con Dios,
que se encuentran de un modo particular en los aspectos dedicados a la justicia
social y al culto (capitulos 1 al 5; 2) la experiencia originaria de la vocacién
(capitulo 6); 3) el anuncio del Dios-con-nosotros (cap. 7-11); 4) el mensaje
politico que procede de una visi6n de fe (cap. 13-23; 28-33); 5) finalmente, la
mirada hacia el futuro y a todo el mundo mediante ciertas notas introductorias
a tres bloques ajenos a Isafas (los dos apocalipsis y el apéndice histérico: (cap.
24-27; 34-35; 36-39).

La presencia de Dios, una realidad de la que se tenfa noticias, se
convierte ahora en encuentro, didlogo, amor, irrupcién repentina: “Ya no se
trata de alguien del que se habla, sino de alguien que habla y a quien se habla”
(B. Renaud). En Isafas el horizonte espacio-temporal se extiende hasta el
infinito. Se pasa desde el momento actual hasta el final de los tiempos, desde
Jerusalén y Judi a todas las naciones. “Hay que superar el particularismo y el
nacionalismo. Un lugar y un pueblo no son otra cosa que custodios del don de
Dios, y lo traicionan si 1o lo comunican: no se es grande si se crece en
contraposicién a los demds y a expensas de ellos, sino si uno ayuda a crecer a
los otros, como ponen de manifiesto las leyes del desarrollo de las personas
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individuales. El pueblo elegido se halla en camino, como todos, hacia la
plenitud” (pp. 31-32). Nos recuerda la frase de Jesis: “Créeme, mujer, llega la
hora en que ni en este monte ni en Jerusalén adorarédn al Padre, sino en espiritu
y en verdad” (Jn 4,21).

Marconcini reflexiona varias veces sobre la relacién entre el Antiguo y
el Nuevo Testamento. Asi, por ejpmplo, comentando el capitulo 38 escribe:
“Las palabras de Isafas hacen referencia directa al rey Ezequias, que se
convierte en “tipo” de Cristo. Surge, por consiguiente, aquel “mesianismo
tipol6gico” consistente en la relacién formulada por la propia Biblia entre dos
realidades del Antiguo y del Nuevo Testamento, como por ejemplo entre mané
y eucaristia, cordero pascual y Cristo crucificado. No es tanto que el texto de
Isafas ilumine la figura de Jesis, sino que esta iltima es la que arroja la luz
definitiva sobre la promesa de Isafas” (pp. 106).

Esta serie de libros de las editoriales Herder y Ciudad Nueva no
comentan todos los versfculos, ni estdn recargadas de largas notas al pie de
pagina, sino que van comentando algunos fragmentos de especial importancia,
enmarcéndolos en la visién de conjunto, y sacdndoles todo el jugo posible con
vistas al aprovechamiento espiritual del lector.

Jean Pierre Wyssenbach

CLARE J. - WANSBROUGH H., La Biblia: Historia viva, Herder,
Barcelona 1994, pp. 250.

Editorial Herder nos ofrece una traduccién espafiola de una obra
aparecida en inglés el aiio anterior. El texto de la Biblia estd a cargo de John
D. Clare y el comentario biblico es de Henry Wansbrough.

Los editores de este libro han escogido més de 50 textos del Antiguo
Testamento y otros tantos del Nuevo Testamento. Cada texto va acompaiiado
de una buena explicacién de parecida extensién a la del texto. Y en la pagina
contigua hay una fotograffa de pigina entera que ilustra graficamente el texto
escogido y explicado. Las fotograffas han sido tomadas en los lugares
originales, en Palestina e Israel.

Se trata de una introduccién muy gréifica de la Biblia. Se deberfa llamar
“La Biblia ilustrada”.

Jean Pierre Wyssenbach
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PRIMAVESI Anne, Del Apocalipsis al Génesis. Ecologia. Feminismo.
Cristianismo, Herder, Barcelona 1995, pp. 384. -

La ecologia interviene activamente en este libro escrito por una mujer.
Ella ve el mundo y lo juzga, por la crisis ecolégica actual que lo afecta, camino
de un Apocalipsis, del Dfa del Juicio. Por eso mismo se compromete por la
conservacién y regeneracién de la vida que dé origen a un nuevo Génesis del
mundo.

Anne Primavesi es feminista, te6loga u ecologista. Su sensibilidad
femenina y su enfoque ecolégico entran en juego combativamente en la
interpretacién de los textos biblicos que trae a colacién en su libro. La autora
se propone una tarea positiva: “Trazar el esquema de un paradigma ecolégico,
un modelo contemporéneo para el pensamiento cristiano y las dependencias
mutuas entre las cosas creadas. La tarea negativa es dirigir una critica
sistemaética al paradigma jerdrquico que domina tanto en el cristianismo como
en la sociedad actual”.

“La tarea positiva final consiste en una relectura de los capitulos 1-3 del
Génesis a la luz de un paradigma ecolégico. Esta lectura habra de contrastarse
con el punto de vista jerdrquico dominante sobre la mujer y la Naturaleza”
(p.18). El libro quiere ser “un acto teoldgico de fe en el futuro, fe en que el
mundo y el cristianismo pueden regenerarse por el poder del espiritu que actia
desde el interior de la materia viva...” (p. 20).

La primera parte del libro (Un paradigma ecolégico, pp. 25-105) se
centra en las relaciones e intercambios que existen entre mujeres, hombres y
mundo natural. En su segunda parte (Un paradigma cristiano, pp.109-195)
trata de si los te6logos pueden o deben usar este mismo paradigma para
interpretar el parentesco que existe entre la humanidad y el resto de la creacién.

En el tercer capftulo (Ecofeminismo y cristianismo, pp. 199-266) el
ecofeminismo desafia al cristianismo a responder positivamente a una critica
radical de su teologfa e instituciones. Pide la inclusién de im4dgenes femeninas
y naturales en la tradicién cristiana, aboga por el derecho de las mujeres a
participar en la constitucién de la tradicién, cuestiona radicalmente el Canon
de las Escrituras por su dependencia del paradigma jerdrquico del
cristianismo: “La Biblia y las interpretaciones de la misma provinieron de una
Iglesia patriarcal, a la que le fue imposible integrar la contribuci6n que las
mujeres podrian haber aportado al canon. El dominio masculino permite esto...
Apoyédndose en éstas y otras cuestiones relacionadas, las ecofeministas
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rechazan considerar como normativo para toda la humanidad este registro
candnico de relacién masculina con Dios y el mundo, centrado en un pequefio
grupo de personas de una €época y una cultura particulares” (p. 252). /Y estas
concretas “ecofeministas” no son pequeiio-grupo-personas-de-una-época-y-
cultura-particulares? ;Nace un nuevo absolutismo, destructor desde 1a base de
todo lo establecido? ;No hay nada de parcialidad, de fanatismo, de
tergiversacién malintencionada, de inmensa ingenuidad, en las pdginas de este
libro? ;Todo ha de voltearse “patas arriba” y todo ha de danzar al son que en
adelante manden la ecologia y el feminismo (jperdonen algunas mujeres
ecologistas!)? ;Hasta cudndo? La ecologfa, ;tiene en cuenta a los pobres?

Para abordar el libro hay que tener paciencia, comprensién, y “tragar
saliva”. ;Lo diré por complejo machista? Compruébalo td mismo.

Félix Moracho

NAVARRO PUERTO Mercedes, Los libros de Josué, Jueces y Rut.
Guia espiritual del Antiguo Testamento, Herder-Ciudad Nueva, Barcelona-
Madrnid 1995, pp. 170.

El libro de Josué, como el resto de la obra histdrica deuteronomista, parte
de la vision retrospectiva del sentir de un pueblo que necesita recuperarse del
golpe que le ha supuesto el exilio babilénico. Dolor y esperanza se atinan como
doble lente desde la que recuperar el pasado. Es un pueblo en plena crisis de
identidad. Por eso es fundamental volver a las raices y encontrarse con los
propios origenes.

El estilo arroja una perspectiva de tragedia. Las cosas han sido asi no por
azar, sino debido al pecado intermitente del pueblo. Este pueblo es responsable
de esta historia. Su final estaba anunciado no por un destino ciego, sino por la
actitud rebelde ante Dios y su alianza. Es el pueblo el que ha creado su futuro
y ha perdido el hilo conductor de su historia que es Dios: por eso mira hacia
atrds en un primer momento de autorecuperacin.

Pero el exilio también hace que ese pueblo mire hacia adelante y lea la
historia pasada en clave de conversién. Nada estd perdido para siempre,
recuperar la historia es encontrarse con los propios origenes, alli donde es
palpable la fidelidad divina, la alianza de amor. Es encontrarse con el Dios que
perdona y es misericordia. De ese modo retomar la historia es optar por el
cambio, por la posibilidad y la confianza basadas en ese descubrimiento de
Yahvé palabra. Si algo debe motivar la conversién no es el sentimiento de
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culpa, aunque actiie como trampolin, sino el encuentro gratuito con el amor de
Dios que sana las heridas, enjuga las ldgrimas y anima el futuro con su
renovado carifio.

Cuando los cristianos y cristianas de nuestro siglo leemos este libro,
estamos leyendo también nuestras raices: los personajes son personajes
humanos, ambiguos, complejos, como nosotros mismos. Nuestra historia se
sigue escribiendo en la clave de violencia, conquista. Pero hoy, lo mismo que
ayer, somos responsables del cuerpo de la historia y teniendo esto claro, es
preciso aiiadir que a pesar de nuestro pecado Dios sigue estando
misteriosamente presente. Tal vez, eso sf, necesitemos encontrar esas claves
de historia de salvacién con las que leer la intervencion divina en el curso de
los hechos y con las que alentar nuestra conversién y esperanza de futuro.

Este comentario pertenece a una serie que trata de profundizar en los
aspectos fundamentales de estos tres libros, sin caer en anélisis detallado de
cada versiculo. La autora, Mercedes Navarro Puerto, es Mercedaria de la
Caridad, doctora en psicologia y licenciada en ciencias biblicas. Ejerce la
profesién de psicoterapeuta y ensefia Sagrada Escritura en la Pontificia
Universidad de Salamanca y en el Instituto Teol6gico de Vida Consagrada de
Madrid.

Especialmente las mujeres disfrutardn de esta perspectiva femenina, que
ayuda a entender a Rut, Débora, Yael, Dalila, a la mujer levita, la maternidad
de Dios. Es una buena introduccién a estos tres interesantes libros de la Biblia.

Jean Pierre Wyssenbach
TEOLOGIA

THIELE Johannes, Una tierra para el placer de vivir. La salvaguardia
de la creacion, Herder, Barcelona 1994, pp. 169.

La naturaleza no nos necesita, pero ella sf es indispensable para nosotros.
Queremos vivir, gozar de la vida. Y esto no ser4 posible a la larga si no
consideramos el cardcter viviente de la tierra, lo indispensable que es ella para
nuestro vivir gozoso y aun para el simple hecho de poder vivir.

El joptad por la vida! entraiia el optad por la tierra, por la ecologia, €l caer
en la cuenta de la responsabilidad del hombre en sus relaciones con la
naturaleza no humana. Trastornamos los procesos naturales, gastamos y
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dilapidamos en peces, aves, drboles, plantas, agua, atmésfera, como si en el
mercado de la tierra los depdsitos almacenados fueran inagotables. Dios quiere
un mundo que vaya siendo “bueno” para todos sus hijos. Pero Dios quiere sacar
adelante ese proyecto con la intervencién de los hombres. Y estamos
obligados, como objetivos capitales, a la eliminacién, reduccién y evitacion de
los dafios y peligros para las bases naturales de la vida.

El autor nos invita a ver con ojos nuevos nuestro mundo: la santidad de
la tierra, su sacramentalidad, a conservar la creaci6n para tener, no ya el placer,
sino aun la posibilidad de vivir en un entorno equilibrado e integral. En esta
tierra el hombre es el dnico sujeto de responsabilidad moral, pero en una doble
dimensién: comprometido a la vez en el bien no s6lo del hombre sino también
de sus co-criaturas.

Este libro, una “pequeiia teologfa” dice el autor, “pretende también
interpretar la creaci6n en un sentido individual, como renovacion de nuestra
alma y de nuestros sentidos” (p.11), y quiere ser un “clamor por una cultura de
la solidaridad, que es lo que mds falta en nuestras Iglesias y en las comunidades
cristianas. Falta una oposicién abierta a las tentadoras ofertas de la sociedad
del bienestar, que ofrece el privilegio de una vida aparentemente asegurada:
canjear la vida solidaria por la moneda fuerte del consumo y de la banalidad
de un funcionar sin dolor y sin dicha” (p.13). El nuevo cielo y la nueva tierra,
que ya empieza aqui, no lo tendremos sin unos nuevos ojos, una nueva
comunidad y una nueva vida que lo vayan haciendo posible.

Félix Moracho

MARDONES José Marfa, ;Addnde va la religion? Cristianismo y
religiosidad en nuestro tiempo, Sal Terrae, Santander 1996, pp. 237.

La secularizacién no ha podido con la religién. La religién no
desaparece. Se multiplica la pluralidad religiosa. La religiosidad aumenta y
también cambia de configuracién, dentro y fuera del cristianismo.

En una primera parte el autor, desde su perspectiva, describe cuatro
tendencias més notorias de la religiosidad en nuestro tiempo: sintomas de
cierta mayor des-institucionalizacién y flexibilidad dogmatica en el
catolicismo; como contra-reaccién se acentta el dogmatismo e integrismo; la
‘New Age’ con su misticismo difuso, esotérico y ecléctico se extiende directa
o indirectamente y se difunde cierta secularidad sagrada del cuerpo, la
naturaleza, la politica, el deporte o la misica: “fenémenos sociales que se
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ritualizan y que presentan mitologias, exaltaciones y sacralizaciones
camufladas” (p. 35). _

Luego advierte sus diferencias y afinidades con respecto a la
religiosidad cristiana, tratando de descubrir lo que se nos dice a los cristianos
con la bisqueda por caminos de nueva sensibilidad religiosa: ;qué podemos
y debemos aprender de esas religiosidades?, ;qué es lo propio de la experiencia
cristiana de lo sagrado? Nuestra tradicién biblica nos dice que lo sagrado estd
sometido a una cierta evolucién.

Termina (pp. 203-228) preguntdndose: ;qué puede aprender el
cristianismo, sin perder su identidad, de la nueva sensibilidad religiosa
postmoderna?, ;qué mantener y asumir de la modernidad?, ;qué aprender del
fundamentalismo?, para presentar cinco rasgos fundamentales de un modelo
de cristianismo que parecen surgir de toda esta confrontacion.

Un libro que nos ayudard a ver con claridad el cristianismo que
queremos y necesitamos para hoy y para maiiana.

Félix Moracho
MORAL

BAUDOUIN J.L.-BLONDEAU D., La ética ante la muerte y el derecho
a morir, Herder, Barcelona 1995, pp. 134.

Baudouin, especialista en bioética, es juez en el Tribunal de apelacién
de Quebec desde 1989. Blondeau es doctora en filosoffa y profesora de bioética
en la Universidad de Laval de Quebec. Los autores ofrecen un andlisis
sociolégico, filoséfico y cientifico que reubica el problema de la muerte en un
equilibrio social entre ciencia y cultura. Se dirigen no sélo a profesionales de
la medicina y del derecho, sino a todas las personas que desean clarificar sus
ideas ante las manipulaciones de la opinién piblica en torno a la muerte.

Los problemas planteados en este libro son diarios en el acontecer
humano hoy. La actual ambicién cientifica (;,s6l0?) ha falseado las actitudes
ante la finitud de la vida, privando al individuo no s6lo de su libertad de
decisibn, sino incluso de la posibilidad de asumir el sentido profundo y
metaffsico de la muerte. La autonomia de la persona comporta el derecho
subjetivo de autodeterminacién. Este derecho obliga al personal médico a
interrumpir o no iniciar un tratamiento, si €ésa es la voluntad del enfermo. Los
autores puntualizan: “El derecho a no ser tratado es pues un derecho a la no
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intervencién, pero no atin un derecho a la muerte. Es un derecho a dejar morir
y no un derecho a hacer morir” (p.119). “La dicotomia entre tratamiento
‘ordinario’ y ‘extraordinario’ es obviamente artificial porque el valor atribuido
a estos conceptos nunca es objetivo sino subjetivo... La administracién de
antibiSticos a una persona victima de una infeccién sélo es un tratamiento
‘ordinario’, usual, banal y clésico, cuando por lo demés esa persona esté sana.
No lo es la administracién de esos mismos antibiéticos a un canceroso en fase
terminal para frenar una neumonia y retrasar ¢l desenlace unas horas o unos
dfas. Salvo en casos de experimentacion bioquimica, el tratamiento es por
tanto ‘ordinario’ o ‘extraordinario’ s6lo en funcién del paciente y sus
circunstancias.... Por ello, no puede distinguirse entre ‘tratamientos’ y
‘cuidados’: el respeto por la autonomia de la persona justifica tanto la
interrupcién del respirador y la medicacién con antibi6ticos como de la
alimentaci6én por sonda y la hidratacién” (p.120).

“El derecho a morir de forma natural no es lo mismo que el derecho a
morir... Toda politica de eutanasia activa (incluso bajo control médico estricto)
comporta necesariamente sus debilidades, abusos y caricaturas. Los errores
son inevitables por muy perfeccionado que sea el sistema de control para
evitarlos. La sociedad se pregunta entonces si puede permitirse tolerar un solo
abuso en esta materia, cuando de ello depende una vida humana. Y éste no es
el unico peligro” (p.123).

Pero hay que leer todo el libro, sobre todo la “Conclusién” (pp. 117-
128), caer en la cuenta de sus puntualizaciones y matices, para afrontar el
considerable desafio de “devolver un sentido a la muerte en nuestra sociedad
egoista y hedonista de finales del siglo XX”. El libro termina as{: “Devolver
un sentido a la muerte, ‘rehumanizarla’, es apostar por el futuro. Es en todo
caso el precio que la sociedad debe pagar cuanto antes para evitar los
peligrosos excesos de una deriva ética hacia el reconocimiento de un derecho
a la muerte que pueda justificar una politica de eutanasia activa”.

Feélix Moracho

SCHMIDBAUER Wolfgang, ;Ti no me entiendes! La semdntica de los
sexos, Herder, Barcelona 1994, pp. 239.

Con frecuencia la mds bella relacién de pareja termina con el mutuo
reproche: “{Td no me entiendes!”. Y este no entenderse no se refiere al mundo
de las ciencias y de la técnica, sino al mucho més importante, para su personal
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y mutua felicidad o desgracia, de sus relaciones sentimentales. “En el anhelo
de igualdad, de una relacién ideal que excluya a todos los demds, de lealtad y
de confianza, las mujeres se diferencian de los varones” (p.12).

Hay un “lenguaje relacional”, utilizado preferentemente por las
mujeres, y un “lenguaje objetivo”, que se refleja sobre todo en los d4mbitos
juridico y técnico, dominados por el varén. “Los varones interpretan la oferta
de ayuda como una humillacién, cual prueba de un estado inferior, mientras
que las mujeres de ordinario se avienen a ello de forma mucho més natural, ya
que para ellas un ofrecimiento de ayuda contiene el desea de una relacién
emocional” (p. 14).

Las parejas actuales tienen que elegir entre una oferta amplia de
concepciones tradicionales, confesionales, emancipadas, nostilgicas,
progresistas, feministas... para configurar su refacién. La armonia que entraiia
el enamoramiento, ;procede de la misma concepcién de amor y vinculacién?
En las relaciones amorosas, importantisimas para la felicidad personal,
“hombres y mujeres entienden cosas totalmente diferentes al hablar de amor,
de deseo, de una buena relacién, de desarrollo, de una separacion correcta, de
amistad y sexualidad...”. Autoras feministas hablan de “la incapacidad
relacional y el egoismo de los hombres...” (p.16).

El autor, psicoanalista y terapeuta de parejas, expone en esta obra los
motivos (las més de las veces inconscientes) por los que hombres y mujeres se
hacen hoy dia sufrir unos a otros con tanta frecuencia. Un libro que puede
ayudar a hombres y mujeres a entenderse mejor a sf mismos y los hard més
capaces de entender a su pareja.

Félix Moracho

AA.VV., De cara al tercer milenio. Lecciones y desafios, Cristianisme
1 Justicia, Sal Terrae, Santander 1994, pp. 170.

Libro que recoge una buena parte de las ponencias presentadas en el
‘seminario abierto’ con el que “Cristianisme i Justicia”, institucién de la
Compaiifa de Jests al ‘servicio de la fe y promocién de la justicia’, celebré en
1993 el 10° aniversario de su constitucién oficial.

Las ponencias se centraron en las “lecciones de los afios 80 y desafios
de los 90", desarrolldndose alrededor de tres ejes principales: socio-cultural,
teol6gico y espiritual. Cada uno de estos bloques tiene dos partes: anélisis del
pasado reciente para sacar las principales lecciones del mismo, y retos para el
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futuro a las puertas del tercer milenio.

No nos engafiemos concentrados en que el desaffo estd en pensar y
hablar correctamente de Dios. Ni siquiera en hacerlo de la manera mds
adecuada a la mentalidad de los hombres y mujeres de este final de siglo. Lo
mds crucial no estd en ‘encorsetar’ a Dios en una ‘doctrina’, sino en el
seguimiento histSrico del camino de Jesis crucificado. Jesiis creyé que el
sufrimiento de los pobres era la congoja del Dios del Reino, su Padre, y que sélo
el amor hecho solidaridad con ellos daba el verdadero conocimiento de esa
Paternidad universal de Dios.

Libro interesante para que los cristianos estemos al dia, abramos los
0jos, y no lleguemos tarde, una vez mds, a los cambios profundos que se
producen en la vida y costumbres de los pueblos. Estos transforman la sociedad
sin intervencién de la comunidad cristiana, que tiene que quemar etapas
porque llega tarde e improvisadamente.

Félix Moracho
HISTORIA

AA. VV., Historia general de la Iglesia en América Latina, IV: Caribe,
Sigueme, Salamanca 1995, pp.443.

De la coleccién Historia de la Iglesia en América latina sale ahora el
volumen dedicado al 4rea del Caribe. Se presenta en forma unificada esta 4rea
que comprende Cuba, Santo Domingo, Hait{ y las otras islas caribeiias.

En los volimenes que tratan de las otras 4reas geograficas se habla casi
exclusivamente de la Iglesia catélica, pues ha habido una inica
evangelizacion, espaiiola o portuguesa. Ha resultado mds dificil elaborar este
volumen ya que en el Caribe intervinieron espaiioles, franceses, ingleses,
holandeses y norteamericanos, esto se refleja en una diversidad de creencias.
En este volumen ademds de la Iglesia cat6lica se habla de la confesién
anglicana, luterana y de distintos grupos evangélicos. No se olvida por otra
parte el influjo de las creencias indigenas y africanas.

Novedosas son las paginas consagradas al problema de la esclavitud y
la postura de las diversas iglesias frente a ella. Interesante también es la
presentacién de la actuacién de las Iglesias frente a las dictaduras: Duvalier,
Trujillo... y frente al gobierno de Castro en Cuba. La presentacién se hace en
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la perspectiva de la Teologfa de la Liberacién. Muchos capitulos de la historia
del pasado iluminan situaciones del presente y ojald ayuden a proyectar el
futuro de esos paises.

Corrado Pastore

MERINO Amador (Ed.), Don Bosco: 100 arios en Venezuela, Editorial
Arte, Caracas 1995, pp. 312.

Con motivo de la Celebracién de los 100 afios de la presencia de los
Salesianos en Venezuela se elabor$ este volumen conmemorativo. En €1
podemos encontrar logradas presentaciones del Fundador y de la Virgen de
Don Bosco: Marfa Auxiliadora.

Los origenes de la presencia centenaria son recogidos en dos capitulos:
“Abrieron surcos y echaron semillas” (43-56), “Los Salesianos en Venezuela:
primeras fundaciones” (57-75). Se pasa después en resefia los distintos
dmbitos de trabajo en estos cien afios: la Escuela Salesiana: colegios (77-91),
escuelas técnicas, agricolas y centros de capacitacién para el trabajo (93-103);
las parroquias (105-120); la presencia entre los indigenas (131-146); la
pastoral juvenil y el asociacionismo (233-247); la comunicacién social (189-
200); pastoral vocacional e institutos de formacién (159-188).

El Banco Provincial ha patrocinado este volumen conmemorativo que
se presenta con una muy elegante presentacién, ofrece més de 800
ilustraciones entre fotos del pasado y del presente. De mucho valor histérico
algunas de ellas. Coordinador de la obra ha sido el P. Amador Merino.

Si mucho se ha hecho, mucho queda por hacer en el futuro. Los retos que
a los Hijos de Don Bosco quedan al iniciar el segundo centenario de su
presencia estdn plasmados en el Proyecto Educativo Pastoral (29-42). La
situacién del pais y de los jévenes retan a los Hijos de Don Bosco: son muchos
miles los muchachos que han abandonado la educacién formal, para dar una
respuesta se propone el Proyecto “Juventud y Trabajo” con una red de Centros
de capacitacién; y al crecer el niimero de los nifios de la calle se propone una
“Red de Casas Don Bosco”.

Este elegante volumen ofrece interesantes pdginas del pasado, ilumina
el presente y proyecta hacia el afio 2000 la Congregacién Salesiana en
Venezuela.

Corrado Pastore

159



