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Presentacion

Ya estd encima el afio 1998, cargado con la memoria de 500 afios de
evangelizacién en la Tierra Firme, llamada también “Tierra de Gracia”,
iniciada desde ese momento histérico en nuestro suelo venezolano. Acaba de
terminar en Romael Sinodo delas Américas, conunintento de sentirnos y vivir
eficazmente la solidaridad continental como comunidades de fe en medio de
pueblos, culturas y lenguas diferentes, pero cada vez més interrelacionados.
Nos aproximamos al tercer milenio, con su aura de angustia y esperanza.
Angustia ante la creciente crisis ecoldgica, que afecta en primer lugar la vida
de millones de mujeres y hombres, cada vez més lejos de un bienestar minimo
en condiciones de vida, salud, educacion, trabajo. Esperanza de un mundo més
unido o “globalizado”, para unainformacion casi simultdnea y unasolidaridad
que vaya superando distancias, incomprensiones, desprecios y marginaciones.

En el ndmero anterior nos acercdbamos a la realidad y sobre todo a las
expectativas de nuestra iglesia, que va a celebrar su primer Concilio Nacional
en este afio aniversario. Tenfamos mds material y prometfamos publicarlo en
nimeros siguientes; y eso es 1o que estamos ahora presentando brevemente.
Unos estudios abordan m4s genérica y teGricamente el ideal de iglesia que se
ha ido expresando en los documentos eclesiales de los ultimos decenios. Otros
abordan puntos mds concretos de nuestra realidad venezolana actual.
Tampoco esta vez hay ninguna pretension de exhaustividad; y menos ain de
decir una palabrailtima; mds bien de contribuir a una reflexién comiin y sobre
todo a una préctica pastoral mis conforme conlapalabra y vidade Jests y, por
ello mismo, Buena Noticia para nuestra actual situacién de angustia y
esperanza.

Abrimos con un estudio de Andrés Argibay, que sintetiza agudamente la
eclesiologia del Vaticano II en sus documentos mayores, superando
decididamente el modelo preconciliar, Pero sobre todo acentiiala novedad de
la opcidn eclesioldégica echa en Medellin por las iglesias latinoamericanas y
continuada en las ulteriores conferencias de Puebla y Santo Domingo. Su
niicleo estd en la opcién evangélica y preferencial por los pobres. Més
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concretamente esa opcién es colocar “al hombre latinoamericano concreto
como destinatario privilegiado” de la mision evangelizadora eclesial. Ah{, en
esos rostros concretos de los pobres que tan evangélicamente delinearon
Medellin, Puebla y Santo Domingo, emerge una apelacién y un camino
original, con identidad y fisionomia propias para nuestras iglesias. Se trata de
una nueva forma histérica de ser iglesia hoy en América Latina y sobre todo
una tarea apasionante para nuestra corresponsabilidad pastoral.

Con el trabajo de Pedro Trigo nos concentramos mds en nuestra propia
realidad eclesial venezolana. La cuestion es determinar con la mayor precision
posible en qué sentido y de qué manera nuestra iglesia es hoy “sacramento de
salvaciéon” en Venezuela. Aunque el volumen de pdginas puede desanimar a
alguno, creemos que merece la pena el esfuerzo para seguir al autor en su
reflexién y sobre todo en su propuesta. Parte de la eclesiologia del Vaticano I,
centrada en la sacramentalidad de la Iglesia respecto al Misterio de Dios con
el Pueblo de Dios como sujeto. Analiza el significado y alcance operativo de
los conceptos de sacramento y signo. Y en la dltima parte se acerca
decididamente a nuestra realidad eclesial, con ese empeifio de historizar esos
hermosos conceptos en nuestra realidad pecadora y esperanzada.

Las criticas que aparecen nacen de esa solidaridad en el pecado que somos;
y sobre todo en la esperanza confiada en las potencialidades de nuestro pueblo
pobre conel que compartimos dones y tareas, en actitud de pacientes pastorales
también. Porque en definitiva el sentido ultimo de nuestro ser y actuar eclesial
es servir a los hombres y mujeres de nuestro tiempo como signos eficaces de
esa Salvacion que ya nos ha alcanzado y nos quiere seguir alcanzando en cada
situacion histérica. Quisiéramos subrayar especialmente, como 1o hace el
autor, la importancia de la escucha obediente de la Palabra de Dios y lalectura
orante de la Escritura, como medios indispensables para esta configuracién
m4s cristiana de la iglesia que se propone fuertemente, frente a una iglesia de
meros administradores de servicios religiosos 0 de servicios sociales
sustitutorios. S6lo desde 1a Palabra de Dios leida como sujetos afectados ahora
por ella, el creyente se hace de veras hombre de Dios y servidor, como Jests,
de los hermanos, comenzando por los pequefios y marginados.

Si 1a dimensién popular, verdaderamente laical e integral del hombre, ha
sido tema descuidado en parte por nuestra reflexion teolégico-pastoral hasta
ahora, no cabe duda de que el buen sentido del pueblo creyente ha tratado de
obviar ese olvido buscando formas mds complejas del mensaje evangélico. No
es que debamos descartar el acento primario dado alainjusticiaestructural que
pauperiza cada vez mis y hace més inhumana que hace unos afios la situacion
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de nuestros pueblos (hasta llegar a hablarse de una “cultura de 1a muerte” ante
tanta violencia y marginacion excluyente). El pragmatismo de nuestro pueblo
o expresaba muy bien el brasilefio Ribeiro de Olivera (Coexistencia das
religoes no Brasil, Vozes, Petropolis, 1977: 558): “Todas las religiones son
buenas, pero cada una para una ocasidn: para quien no tiene problemas en la
vida, la mejor religion es la catdlica; nos juntamos con los santos, vamos a la
iglesia cuando queremos y nadie nos incomoda. Para quien esté en dificultad
econdmica, lamejor religién es 1a de los protestantes, porque ellos nos ayudan
como hermanos; solo que no puedes tomar, fumar, danzar, ni nada. Para quien
sufre de dolores de cabeza, la mejor religi6n es la de los espiritistas, esta es
exigente, no se puede faltar alas sesiones, pero cura de verdad. Si Dios quiere,
cuando quede curada del todo, vuelvo para el catolicismo™.

El trabajo investigativo de la doctora Angelina Pollak-Eltz nos hace caer
enlacuentadelos aspectos descuidados que es necesario recuperar con el buen
sentido integral de nuestro pueblo. El mundo intelectual teolégico ha
subrayado demasiado los aspectos racionales y éticos del Evangelio, pero ha
silenciado casi totalmente la cara consoladora y emotiva, sanante y
esperanzada de 1a vivencia plena de la fe. Traza ala vez una breve historia del
pentecostalismo y una caracterizacion del mismo como “movimiento
religioso’, y no como secta. Entre sus formas estd 1a Renovacion Carismética
Catélica, que logra tanta adhesi6én como otros grupos o confesiones
evangélicos o protestantes. Seflalahasta 24 pistas paraexplicar el éxito de estos
movimientos y afirma que la RCC o 1a Nueva Evangelizacion inculturada en
los valores tradicionales son alternativas vélidas a la -segun ella- poda
innecesaria de lo festivo en el cristianismo del Vaticano II y 1a politizacion
excesiva de 1a Teologfa de la Liberacion.

Cerramos el nimero con un denso articulo de Jestis Maria Aguirre sobre
los desafios que presentan los nuevos medios de informacion y comunicacion
alatarea pastoral de la iglesia en esta nueva cultura “medidtica”, que yano es
s6lo adveniente sino, como nos dice el autor “concerniente”. Reflexiona sobre
el papel del “producto religioso” en este contexto de mercado de ofertas
culturales y de entretenimiento que son los medios, conla morfologia peculiar
que imponen a la comunicacién del mensaje. Trata luego sobre el enorme
impacto sociocultural y religioso de estas nuevas tecnologias en el tema de 1a
aculturaciénsocial y laincidencia politica, asi como laredefinicion del espacio
publico que estos medios obligan a hacer. Concluye con unas perspectivas de
la globalizacién que se estd ya realizando, con su peligro real de concentracién
oligopdlica; pero con su gran potencialidad de crear una integracion reticular
abierta a todos.
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El riesgo.de que haya también info-pobres e info-ricos estd ya dado; pero
cabe promover, como lo dijo 1a Conferencia Episcopal de Canad4, un acceso
universal a precios razonables. “Ia segmentacién de 10§ nuevos medios y su
entrada a 1a esfera familiar facilita las experiencias de individualizacién con
desmedro de las relaciones comunitarias directas, pero con posibilidad de
creacion de multiples comunidades virtuales”. Tal vez las parroquias del
futuro vayan més por esta linea, facilitando la apropiacién personal del
Evangelio, pero sin obviar la dimensién comunitaria intrfnsecamente unida a
sumensaje salvifico. Por lo demds se trata de un “signo de los tiempos” mayor
de nuestra historia actual y futura; y de uno de los nuevos y crecientes
“are6pagos” donde nos invitaba recientemente el papa Juan Pablo II a
proclamar el Evangelio ante el tercer milenio que se avecina”.

Con estas reflexiones eclesioldgicas, tanto a nivel mds universal como
haciendo pie en campos bien concretos de nuestrarealidad actual, intentamos
seguir ofreciendo nuestra modesta colaboracién alatarea eclesial de que todos
somos corresponsables; atentos a 1o que en el préximo Concilio Nacional
logremos reflexionar, proponer y suscitar en nuestra iglesia local, donde el
laicado estd esperando , tal vez como nunca, una nueva oportunidad de dejarse
evangelizar, especialmente para los méis pobres, y ser colaborador del
Evangelio de Jesis paratantos otros, marginados de toda Buena Noticiaeneste
fin de milenio y de cara al “tercer milenio que viene”.

Eduardo Frades, cmf



LA ECLESIOLOGIA DEL CONCILIO VATICANO SEGUNDO Y
LA OPCION ECLESIOLOGICA LATINOAMERICANA EN
MEDELLIN, PUEBLA Y SANTO DOMINGO

Haciauna nuevaforma histdrica de ser Iglesia hoy en América Latina

Andrés Argibay, sdb

I. INTRODUCCION: REFLEXIONES PREVIAS

En primer lugar quiero hacer notar que al reflexionar sobre la Iglesia
debemos hacerlo desde lalglesia, enlaliglesia y conlalglesia. Reflexionamos
como bautizados y por tanto como hijos de la Iglesia, desde la fe, con amor y
en esperanza.

Hace ya mds de treinta afios, en 1965, el Concilio Vaticano II nos
recordaba que “el género humano se halla hoy en un periodo nuevo de su
historia, caracterizado por cambios profundos y acelerados, que
progresivamente se extienden al universo eniero. Los provoca el hombre con
suinteligenciay su actividad creadora” (GS 4). Tambiénla Iglesia, en diversos
aspectos de su vida, y en concreto en su reflexion eclesioldgica, se encuentra
en un periodo nuevo de su historia.

Se ha llamado conrazén al siglo XX el siglo de 1a Iglesia. Este siglo se ha
venido caracterizando por la conformacién de una nueva conciencia eclesial,
tedrica y préctica. Parad6jicamente la novedad de la Eclesiologia actual
consiste fundamentalmente en volver a las fuentes del Evangelio, pero no ya
para repetir sin creatividad ni originalidad el pasado sino para construir, en
fidelidad a Cristo y al hombre de hoy, el presente de 1a Iglesia.



Lanueva conciencia histérica sobre la Iglesia no implica transmutacién o
abandono de elementos perennes de la Iglesia. Se trata mds bien de la
adaptacion a las diversas situaciones histéricas.

En el campo eclesial, 1a segunda mitad de nuestro siglo pasar4 a la historia
como laépocadel Concilio Vaticano I1. Asimismo el Concilio Vaticano I serd
conocido como el concilio eclesiolégico. Ciertamente el Vaticano II fue un
concilio eminentemente eclesiolégico. Algunos han llegado a acusarlo de
“narcisismo eclesiol6gico”, o sea, de un excesivo repliegue de la Iglesia sobre
sf misma. El Papa Pablo VI en su alocucién del 07-12-1965, enla clausura del
Concilio, sinti6 1a necesidad de defender al Concilio de esta acusacion y de
subrayar el lugar importante dado por el Concilio al hombre.

La conciencia eclesial y eclesiol6gica ha sufrido durante los tltimos
decenios cambios profundos. Estos cambios han tenido y siguen teniendo una
incidencia significativa en no pocos aspectos de la vida de la Iglesia. En
concreto han surgido nuevas sintesis eclesioldgicas.

La posibilidad de una nueva eclesiologia se fundamenta en el cardcter
histérico y en 1a conciencia histdrica de 1a misma comunidad que constituye
la Iglesia.

El mismo Concilio nos dice que es tarea de 1a Iglesia escrutar a fondo los
signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio para que,
adaptandose a cada generacién, pueda responder a los perennes interrogantes
de la humanidad (GS 4, 11 y 44). En otros lugares afirma el mismo Concilio:
“LaIglesia peregrinante, en sus sacramentos e instituciones, que pertenecen a
este tiempo, lleva consigo laimagen de este mundo que pasa, y Ellamisma vive
entrelas creaturas que gimen entre dolores de parto hasta el presente, en espera
de 1a manifestacion de los hijos de Dios (cf. Rom §,19-22)” (1.G 48).

“La Iglesia... no seré llevada a su plena perfeccion sino cuando llegue el
tiempo de larestauraciénde todas las cosas (Hch 3,21) y cuando, conel género
humano, también el universo entero, que estd i{ntimamente unido con el
hombre y por €l alcanza su fin, ser perfectamente renovado (cf. Ef 1,10; Col
1,20; 2Pe 3,10-13)” (LG 48). “Lalglesia, por disponer de una estructura social
visible, sefial de su unidad en Cristo, puede enriquecerse, y de hecho se
enriquece, también con la evolucién de la vida social, no porque le falte enla
constitucién que Cristo le dio elemento alguno, sino para conocer con mayor
profundidad esta misma constitucion, para expresarla de forma més perfecta
y para adaptarla con mayor acierto a nuestros tiempos” (GS 44).



11Uy Uld digUllivs 1OUIUEUS 1R Ulledl, il oW ICHICALIVLL CLUICSIVIVEIVG, a 1d
utilizacion de modelos como instrumento de trabajo. Asi, por ejemplo, A.
Dulles, V. Codina, J. Marins, J. Losada, H. Fries y otros muchos. La utilizacién
de este instrumento de trabajo reporta ventajas indiscutibles: facilita el
clarificar y organizar conlégica diversos elementos de la realidad sometida al
andlisis y alareflexion. Tiene también algunos riesgos, como son la excesiva
esquematizacion y simplificacién de las cosas. El modelo deber ser utilizado,
por tanto, con cautela y vigilancia para aprovechar sus ventajas sin caer en los
inconvenientes.

Conlaexpresién “modelo eclesiolégico” queremos referirnos al modo en
que larealidad de la Iglesia, en un determinado momento histérico cultural, es
pensada, sentida, percibida, vivida y expresada por sus miembros.

El modelo eclesiolégico pretende abarcar toda la realidad eclesial en
unidad y coherencia, a la vez que la describe desde un determinado punto de
vista. En este sentido el modelo eclesiolégico puede ser definido como un
modo, global y selectivo, de acceso ala determinacién de 1o que es la Iglesia.

Utilizando este instrumento de trabajo exponemos a continuacién algunos
de los principales cambios eclesioldgicos contenidos en la Constitucién
Dogmitica sobre la Iglesia “Lumen Gentium” y en la Constitucién Pastoral
sobre la Iglesia en el mundo actual “Gaudium et Spes”. Después
reflexionaremos sobre el proceso eclesiolégico ulterior, generado a partir de
estos dos documentos conciliares, en Latinoamérica.

II. MODELO ECLESIOLOGICO PRECONCILIAR:
IGLESIA -INSTITUCION

En la primera etapa del Concilio Vaticano II los Padres conciliares
rechazaron el esquema sobre la Iglesia preparado por la Comisién Preparatoria
pues consideraron que presentaba una Iglesia demasiado triunfalista, clerical
y juridicista. Esta era la imagen de la Iglesia que se vivia en la praxis eclesial
de los 1iltimos siglos y se encontraba descrita en los tratados sobre la Igiesia.
Es el modelo que ha sido llamado Iglesia-Institucién.

Este modelo es el que ha tenido mayor duracién a lo largo de 14 historia.
Sus origenes pueden encontrarse en la imagen de Iglesia que surge a partir del
cambio eclesial y eclesiolégico constantiniano, cuando se pasa de una
comunidadeclesial caracterizada por el misterio y ladimension proféticaauna
comunidad que se proyecta hacia fuera como comunidad institucionalizadaen
estructuras imperiales.

10



Durante varios siglos, en medio de ciertos desequilibrios en las relaciones
de 1a Iglesia con el imperio y de ciertas reacciones dentro de la Iglesia contra
la hiper-institucionalizacion, se fue dando un proceso de institucionalizacion
estable de la Iglesia. Este proceso se fue consolidando, especialmente a partir
del siglo X1 y presentaba como rasgo principal la acentuacién de la dimension
societaria, organizativa y estructural de la Iglesia. Simultdneamente la
doctrina eclesioldgica del tiempo presentaba una descripcion de la Iglesia que
fortalecia el modelo Iglesia-Institucién.

El Concilio de Trento y la eclesiologia postridentina sirvieron para
reforzar este modelo y para facilitarle las caracterizaciones con las que lleg6
a los umbrales del Concilio Vaticano II.

Una expresion clara de este modelo se encuentra en la teoria de la Iglesia
como Sociedad Perfecta. Esta teorfa es el dpice del enfoque institucional de la
Iglesia y el planteamiento oficial de la Edad Media, expresado, por ejemplo,
en la Bula “Unam Sanctam” del Papa Bonifacio VI (1302). Esta teoria de
Iglesia como Sociedad Perfecta ha sido expuesta en los manuales de Derecho
Publico Eclesidstico, se ha ensefiado en los Seminarios y ha tenido un gran
influjo en la Teologia Catolica hasta el Concilio Vaticano II. La predicacion
y los catecismos reforzaban en el pueblo cristiano esta imagen de Iglesia.

Antes de considerar las caracteristicas principales de cada modelo
eclesioldgico es conveniente hacer notar que la acentuacion de un aspecto no
implica exclusividad. Asf pues, la afirmacién de un aspecto subrayado no
excluye la presencia de otros aspectos aunque sea en grado menos intenso.
Tampoco queremos juzgar las intenciones de quienes han vivido en otros
contextos histérico-culturales que necesariamente influyeron en la
comprension que tenfan de la Iglesia. Hoy dia, cambiado €l contexto historico
cultural y a distancia en el tiempo, nos resulta més ficil describir los diversos
modelos eclesiolégicos y captar sus limites objetivos en el modo de
comprender la Iglesia. Aun m4s, mediante 1a confrontacién de los diversos
modelos y siguiendo su orden cronoldgico de aparicién, podemos captar mas
claramente la novedad y el desarrollo del proceso eclesioldgico actual.

Las caracteristicas principales del modelo Iglesia-Institucién son las
siguientes:

1. Se resaltan los aspectos visibles, sociales, institucionales y
organizativos de la Iglesia. Estos ocupan el primer plano en la descripcion de
1a Iglesia, obteniendo como resultado una autocomprension de la Iglesia en
forma predominantemente juridica. La dimension mistérica de 1a Iglesia no es
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negada, pero de hecho en la descripcion de 1a Iglesia aparece en segundo plano
y ejerce poco influjo.

2.Enlarelacion entrela Iglesiay Cristo se afirmala continuidad: la Iglesia
es laprolongacién de Cristo en la historia. Pero esta continuidad estd entendida
principalmente en clave de poder. La Iglesia-Institucion se piensa a sf misma
€cOmo una organizacién que ha recibido el poder conferido por-Dios a Cristo.
Los miembros constituidos en autoridad y dotados de 1a sacra potestad tienen
el triple poder de ensefiar, santificar y regir. Otros aspectos de la continuidad
entre 1a Iglesia y Cristo, como el profético en cuanto instancia critica de la
realidad presente, quedan en un segundo plano.

3. Enlarelacién entre 1a Iglesia y la salvacién se aprecia una acentuacion
del aspecto eclesiocéntrico. La Iglesia-Institucion es el lugar exclusivo de la
salvaci6n. Se acentuda lo espiritual frente a 1o material, 1o individual frente alo
comunitario, 10 ultraterreno frente a lo terreno. El aspecto universal y
transeclesial de la salvacién no es negado, pero es considerado en términos de
gxcepcion.

4. En la relacion entre la Iglesia y el Reino se acentia la actual
coincidencia, e incluso identificacion, de ambas realidades. Esta indebida
identificacién de Iglesia y Reino implica una concepcién reductiva de la
salvacién (“fueradelalglesiano hay salvacion”) ala vez que motiva y refuerza
una actitud triunfalista.

Igualmente se identifica la Iglesia Catdlica con el Cuerpo de Cristo. Esta
indebidaidentificacion de 1a Iglesia Catélica con el Cuerpo de Cristo también
implica unaconcepciénreductiva dela salvacion (“fuera de laIglesia Catélica
no hay salvacién”) y, a la vez que motiva y refuerza actitudes triunfalistas,
dificulta el didlogo ecuménico con los hermanos separados. Podemos hablar
de integrismo cat6lico.

5.Enlarelacion entre los miembros de 1a Iglesia se observauna estructura
de tipo piramidal en 1a organizacién de laIglesia. Esta estructura piramidal se
manifiesta, por ejemplo, en la comprension de los ministerios segin un
esquema lineal-descendente (Cristo---> Ap6stoles---> Iglesia) y enel binomio
sacerdocio-laicado. Esta forma de comprensién divide a la Iglesia en clero y
laicado, en clase dirigente y dominante por unlado y clase dirigida y dominada
por otro. Como consecuencia, 1a relacién entre 1a autoridad y 1os suibditos se
expresaenclavedeobediencia y sumision. Esta estructura piramidal privilegia
el orden y la seguridad, pero conlleva una reduccion de la Iglesia a sus
ministros y la pasividad de los laicos.
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Aunque no se niega que la Iglesia es comunidad, las instancias que
deberian derivarse del hecho de ser comunidad apenas aparecen en la
descripcién de la Iglesia y los roles de la autoridad y de los stibditos
generalmente se expresan en clave individualista.

6. En la relacidn de la Iglesia con otras confesiones cristianas se observa
un integrismo eclesiolégico. Se niega el valor y la consistencia eclesial de las
otras confesiones cristianas y las reldciones con ellas se viven frecuentemente
en clave polémica por ambas partes.

7. En la relacién entre la Iglesia y el mundo se observa un dualismo. El
mundo es visto como una sociedad paralela alaIglesia, comouna sociedad que
constituye una amenaza para la Iglesia. Este dualismo motiva actitudes de
reserva, cautela e incomprensién frente al mundo y lleva a posiciones de
condena.

8. Orientacion apologética. Tiende a demostrar que la Iglesia fundada por
Cristo es la cat6lica-romana, por ser la tinica que tiene una jerarqufa con una
cabeza visible, dotada ésta de jurisdiccion universal y de magisterio infalible
(doctrina sobre el Primado del Papa). Se da una identificacion de la Iglesia con
la jerarqufa y, por tanto, una reduccion de la eclesiologia a jerarcologia. La
Eclesiologia se reducird a desarrollar los poderes sagrados de la jerarquia. El
estilo apologético se manifiesta en 1a predicacion y, especialmente, en la tarea
de los teblogos, al privilegiar ¢l rol de defender la ortodoxia y la integridad
doctrinal en la exposicién de la fe y en la investigacién teoldégica, acentuando
laimportancia de los puntos de divergencia y asumiendo actitudes polémicas,
no exentas, a veces, de expresiones hirientes. De este modo se generan y
refuerzan actitudes negativas para la apertura ecuménica y el didlogo.

Esta Eclesiologia reflejaba a nivel doctrinal la praxis eclesial del tiempo:
una Iglesia centralizada en el Papado, una Iglesia en la que los Obispos eran
més delegados del Papa que auténticos y genuinos pastores de sus Iglesias
locales y en 1a que 1os laicos eran sujetos pasivos.

Pio X enla Enciclica “Vehementer nos” (1906) nos da una muestra de esta
mentalidad: “La Iglesia es el Cuerpo mistico de Cristo, regido por pastores y
doctores: sociedad por consiguiente, humana, en cuyo seno existen jefes con
pleno y perfecto poder para gobernar, ensefiar y juzgar. De 1o que resulta que
esta sociedad es esencialmente una sociedad desigual, es decir una sociedad
compuesta de distintas categorias de personas: 10s pastores y €l rebafio, los que
tienen un puesto en los diferentes grados de 1a jerarquia y la muchedumbre de
los fieles. Y las categorfas son de tal modo distintas unas de otras, que solo en
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la pastoral residen la autoridad y el derecho necesarios para mover y dirigir a
los miembros hacia el fin de 1a sociedad, mientras que 1a multitud no tiene otro
deber sino el dejarse conducir y, como décil rebafio, seguir a sus pastores”.

Hay que hacer notar que durante todo el tiempo que estuvo en vigenciaeste
modelo en sus diversas formas (casi quince siglos), siempre tuvo que luchar,
mas 0 menos intensamente, con la tendencia opuesta, representada por
personas, grupos y movimientos eclesiales que querian una iglesia mds
interior, més mistica, menos mundanizada y mis claramente inspirada en el
Evangelio.

ML LA IGLESIA-COMUNION EN LA “LUMEN GENTIUM”

El Papa Juan XXIII abrig la Iglesia al mundo en un momento en que ésta
sentia la dificultad de hacerse presente mediante su antigua estructura en un
mundo rdpidamente cambiante.

El Concilio Vaticano II trat6 de ubicar a la Iglesia en 1a nueva reatidad y
de profundizar su significado y alcance salvificos. Los planteamientos
eclesiol6gicos impulsados por el Concilio constituyen la base para la nueva
autocomprension de la Iglesia.

El cambio eclesioldgico no se improvisé. La autoconciencia de la Iglesia
se fue transformando profundamente por el influjo convergente de factores
internos y externos.

Entre otros factores internos, el cambio fue posible, por los logros de los
movimientos biblico, patristico, litirgico, ecuménico, misionero y laical y por
lairrupcion de una nueva teologfa mds histérica y pastoral. Todo esto ya venia
actuando en la Iglesia desde antes del Concilio. Desde fuera de 1a Iglesia los
cambios culturales y sociopoliticos, asf como las revoluciones sociales y las
dos guerras mundiales con su secuela de transformaciones, crearon una
sensibilidad nuevaehicieron fermentar anhelos que facilitarian los cambiosen
el dmbito eclesial.

Lo m4s notable del Concilio Vaticano II, en lo que se refiere a la
eclesiologia, es sin lugar a duda el abandono del modelo Iglesia-Institucién o
Sociedad Perfecta. La “Lumen Gentium” sefiala el fin de este modelo y el
nacimiento de un nuevo modelo en el que la Iglesia se autocomprende como
Iglesia-Comunién.
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Esta nueva comprension de la Iglesia supera las tres acusaciones que
surgieron en el aula conciliar al inicio de las discusiones sobre el tema de la
Iglesia.

Frente a la acusacion de clericalismo el Concilio asume 1a nocién biblica
de Pueblo de Dios (LG II), pueblo todo €l sacerdotal (1.G 10-11), dotado de 1a
infalibilidad de la fe, “sensus fidei” (LG 12) y enriquecido con carismas (LG
12). Ladimensi6n jerdrquica de 1aIglesia no es negada ni opacada, perorecibe
un nuevo enfoque y una nueva significacién al quedar enmarcada en el
contexto del Pueblo de Dios y al servicio de éste (LG I1I).

Frente ala acusacion de triunfalismo el Concilio afirma la distincién entre
la Iglesia y el Reino. La Iglesia no se identifica con el Reino sino que, siendo
su germen ¢ inicio, es peregrinante y camina hacia la escatologfa (LG VII).
Lleva consigo la imagen de este mundo que pasa (LG 48) y, aunque es santa,
se reconoce siempre necesitada de purificacién (LG 8).

Frente a la acusaci6n de juridicismo el Concilio pfesenta la comprensién
de la Iglesia como misterio, enraizada en la Trinidad, en relacion intima con
el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo (.G I),

La sensibilidad cultural existencial-personalista de muchos Padres
conciliares influy$ también en la nueva presentacion de la Iglesia. Es bueno
recordar que el Concilio pretendia responder a los signos de los tiempos y entre
éstos cobraban cada dia mayor importancia los anhelos de personalizacién y
asociacion, o sea, los anhelos de comunidn.

En su desarrollo 1a “Lumen Gentium” presenta al principio el Misterio de
la Iglesia (c. I): se afirma que la Iglesia es como un sacramento
(“sacramentum”) (n. 1), se relaciona a la Iglesia con la Trinidad (n. 2, 3y 4),
con ¢l Reino (n. 5) y en lugar de dar definiciones o determinaciones precisas
sobre lalglesia, se presentan las varias figuras de lalglesia que ayudan a captar
su misterio (n. 6) privilegiando 1a figura de Iglesia Cuerpo Mistico de Cristo
(n. 7)y se sefialan las dos dimensiones, visible y espiritual, de su naturaleza (n.
8). Laimportancia de este primer capitulo es decisiva para conocer la intuicion
que preside toda la eclesiologia de la “Lumen Gentium™: la Iglesia es
concebida a partir de su misterio interior. Esta intuicion eclesiolégica, que
estard presente en todos los demds documentos conciliares, supera el
juridicismo del modelo preconciliar.

La nueva presentacién de la relacién de la Iglesia con el Reino (n. 5),
influye en el abandono de 1a visién triunfalista de 1a Iglesia y en 1a superacion
de la visidn reductiva de la salvacion. La salvacidn es presentada en su
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dimension universal al afirmar los vinculos de los cristianos no cat6licos con
fa Iglesia (n. 15) y al sefialar en una serie de circulos cada vez mds amplios
(judios, musulmanes, creyentes en general, hombres de buena voluntad) c6mo
la salvacion estd ofrecida a todos los hombres (n. 16).

El reconocimiento de 1a necesidad constante de purificacién (n. 8) y la
acentuacion del cardcter provisorio por la condicién peregrinante y 1a indole
escatoldgica de 1a Iglesia (c. VIII) también implican la no identificacion de 1a
Iglesia con el Reino.

Al tratar sobre 1a constitucion jerdrquica de l1a Iglesia (c. 1II) la autoridad
s concebida como servicio (n. 18,27, 28 y 29). Enesta clave de servicio deben
ser entendidas todas las funciones que se desempeifian dentro de la Iglesia (n.
32).Laestructurainterna delalglesiaes descrita en clave de fraternidad: todos
enlalglesiatienenla misma dignidad, todos son “uno” en Cristo Jesus (n. 32),
todos cooperan undnimemente en la obra comin, todos crecen y se
perfeccionan enla caridad (n. 30). Estas intuiciones eclesiolégicas superan la
estructura piramidal de la Iglesia del modelo Iglesia-Institucion.

Al describir la relacion de 1a Iglesia Universal con las Iglesias locales, usa
como clave de comprension la exigencia de la unidad en la diversidad y de la
pluralidad en la comunién (n. 22 y 27).

Se revaloriza 1a comunidad como comunion de personas, s€ acentian los
aspectos comunitarios tanto a nivel de las personas como a nivel de grupos. El
creyente serd siempre considerado como miembro de la comunidad eclesial,
la cual se realiza en diversos circulos de relaciones intercomunionales desde
la comunidad doméstica (n. 11) y la comunidad parroquial hasta la Iglesia
particular y laIglesia universal (n. 23). En esta comprension de la comunidad
eclesial se subrayan los vinculos de fraternidad, servicio, corresponsabilidad,
amor y comunion sobre los vinculos juridicos. Se descarta toda forma de
individualismo.

Todos los miembros de la comunidad eclesial quedan revalorizados. Se
acenttian los aspectos de libertad y de responsabilidad. Se abandona la
distincién tan marcada entre laicos y pastores propia del modelo
Iglesia-Institucién. Los laicos encuentran su propio lugar y su rol dentro de la
comunidad eclesial (c. IV). En esta perspectiva se desarrollan también los
temas del sacerdocio comtin (n. 10y 11), del “sensus fidei” de todos los fieles,
delos carismas (n. 12). De este modo se superan las actitudes de mera sumision
y pasividad de los laicos y se comprende la obediencia como
corresponsabilidad.
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La“Lumen Gentium” estd marcada por una preocupacion intraeclesial: 1a
Iglesia se concentra en la descripcién de su misterio y su naturaleza, su vida
de fe, su indole escatoldgica. Sefialamos esto como un limite de la “Lumen
Gentium”, pues se aprecia bajo este punto de vista una especie de
eclesiocentrismo. La Iglesia aparece ya sustancialmente constituida en su ser
independientemente de surelacién con el mundo. Estelimite quedard superado
en la Constitucion Pastoral “Gaudium et Spes”.

Al hablar sobre los laicos (c. IV) se describe 1a relacion de 1a Iglesia con
el mundo en clave de consagracion del mundo (n. 34) y de testimonio (n. 35).
También sefialamos esto como un limite de 1a “Lumen Gentium” que serd
superado por la “Gaudium et Spgs”. Esta no s6lo abrird plenamente la Iglesia
al mundo, sino que ademds afirmar4 el rol de 1a Iglesia en la construccion del
mundo y en la creacién de historia.

Las intuiciones de la Constitucion Dogmaética sobre 1a Iglesia “Lumen
Gentium” generan el nuevo modelo Iglesia-Comunién» Las caracteristicas
principales de est¢ modelo Iglesia-Comunién son las siguientes:

1. La Iglesia es vista fundamentalmente y se autocomprende desde su
realidad interna, es decir, desde su misterio mds fntimo. Y este misterio €s
pensado y expresado en términos de comunién. Dios suscita a 1a Iglesia en el
mundo en orden a un proyecto de comunién: comunién de los hombres entre
sfyconDios(n. 1-4). Lalglesiadebe ser signo e instrumento de esta comunién.
Encuanto signo debe significar y contener 1acomunion; en cuanto instrumento
debe producirla eficazmente en el mundo. La dimensién institucional o
societaria no es eliminada, pero queda subordinada a la dimensién
comunional.

2.Enlarelacién entre 1a Iglesia y Cristo se afirma la continuidad, pero no
yaenlalineadel poder, sino enladelasacramentalidad comunionai. Se afirma
que “...1a Iglesia es en Cristo como un sacramento, o sea signo e instrumento
de la intima unién con Dios y de 1a unidad de todo el género humano” (n. 1).
Ciertamente la Iglesia estd dotada de “poderes” que se refieren a la Palabra, a
1a santificacion y a la conduccion de la comunidad. Pero estos poderes son
comprendidos como otras tantas formas de servicio alacomuniénenlalglesia.

3. En la relacién de la Iglesia con la salvacién, ésta es descrita en su
dimensién universal. Sin negar el rol imprescindible de 1a Iglesia en el 4&mbito
soterioldgico (n. 14) se amplia la posibilidad de la salvacion. Esta llega hasta
¢l hombre de “buena voluntad”, que sin culpa propia, no cree en Dios (n. 16).
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La salvacién no estd condicionada por la pertenencia a la Iglesia-Institucién,
ni por la fe explicita, sino por el amor fraterno.

4. En la relacion de 1a Iglesia con el Reino se afirma la no coincidencia
actual de ambas realidades. La Iglesia no es el Reino, sino su germen € inicio.
Se acentia la condicion pecadora de la Iglesia, su exigencia de purificacion,
suindole escatoldgica y su condicidn peregrinante y provisoria en este tiempo.
Todo esto implica el abandono de 1a visién triunfalista de la Iglesia.

5.Enlarelaci6n entre los miembros de la Iglesia se acentian 1os aspectos
deigualdad fraternay de servicio reciproco. Sereconoce sobre todo laigualdad
fundamental de todos los miembros por el hecho de constituir el Unico Pueblo
de Dios (c. II).

La estructura interna de la Iglesia se comprende desde las exigencias e
instancias de 1a comunién de creyentes en comunidad. Y como consecuencia
se privilegian los vinculos de amor sobre los vinculos juridicos. Se acentian
los aspectos de libertad y responsabilidad de todos los miembros de la
comunidad eclesial.

Se abandona la estructura piramidal y, como consecuencia, se abandona
la separacién entre clérigos y laicos. Se comprende la autoridad como servicio
a la comunidad (n. 18). Se reconoce el puesto y la funcién de los laicos dentro
delalglesia(c.1V). Se valora el sacerdocio comun de los fieles (n. 10, 11y 34),
el “sensus fidei” y 1a pluralidad de los carismas (n. 12).

6. Enlarelacion de 1a Iglesia Universal con las Iglesias locales se afirma
la pluralidad en la comunién o, 1o que s 1o mismo, la unidad en la diversidad.

7.Enlarelacion de 1a Iglesia Catolica con las otras confesiones cristianas
se sustituye el antiguo principio integrista “o todo o nada” con el de la
gradualidad en la comunién (n. 15). Se afirma la presencia de auténticos
elementos eclesiales en las otras confesiones cristianas.

8. Enlarelaciéndelalglesia conel mundo se debe reconocer que este tema
estd poco presente en la “Lumen Gentium” y que se acentiia la preocupacion
intraeclesial. E1 mundo es reconocido en su consistencia y autonomia propias
(n. 36), superando ciertos planteamientos dualisticos y sacralizantes del
modelo Iglesia-Institucién. Pero este mundo queda como algo externc y
sobrepuesto a una Iglesia ya sustancialmente constituida en si misma antes de
su referencia al mundo. Esio explica que quede en segundo plano la plena
apertura de 1a Iglesia al mundo y el rol de la Iglesia en la construccion del
mundo y en la creacién de historia.
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IV. LA IGLESIA-SERVIDORA DE LA HUMANIDAD EN LA
“GAUDIUM ET SPES”

La promulgacién de la Constitucion Dogmética sobre 1a Iglesia “Lumen
Gentium” no significé el fin del proceso eclesioldgico del Concilio. Todo el
Concilio fue eclesioldgico y lareflexidn conciliar después de la elaboracién de
la*Lumen Gentium” no podfa dejar de influir ulteriormente enla comprensién
de la Iglesia.

Mientras el modelo Iglesia-Comunién conquistaba cada vez mds espacio
y consistencia en la dindmica cpnciliar, otro modelo eclesiologico se iba
abriendo camino. No pocos tedlogos, expertos del Concilio y Padres
conciliares, sensibles a los graves problemas de la humanidad, no aceptaban
que ¢l Concilio se encerrase en una problemdtica casi exclusivamente
intraeclesial. Estas inquietudes ya habian aparecido en.la elaboracion del
mensaje inicial del Concilio.

Particularmente los trabajos y la reflexion para la elaboracién de la
Constitucién Pastoral sobre 1a Iglesia en el mundo actual “Gaudium et Spes”
impulsaron la continuacion y profundizacién del proceso eclesioldgico,
acercando laIglesia al mundo y ofreciendo nuevos aportes que llevarian a una
nueva comprension de 1a Iglesia desde su misién y su accién en el mundo.

Pablo VI, en la vigilia de la clausura del Concilio, en su alocucion del
07-12-1965 dio un impulso al nuevo modelo eclesioldgico emergente al hacer
mencion de la Iglesia como sierva (“ancilla”, servidora) de la humanidad.

Efectivamente, en la “Gaudium et Spes” lareflexion conciliar, después de
haber presentado el misterio de la Iglesia respondiendo en primer lugar a
instancias intraeclesiales, se dirige ahora a todos los hombres para anunciarles
¢Omo entiende su presencia y su accién en el mundo y en la historia (n. 2),
respondiendo de este modo a instancias transeclesiales. La reflexion que
acompafié a la elaboracién de 1a “Gaudium et Spes” cambid su orientacion
desde preocupaciones sobre el ser y la naturaleza de la Iglesia a preocupaciones
sobre su misién. De este modo se pasa de la problemadtica intraeclesial a una
problemdtica transeclesial. En esta nueva vision el hombre en cuanto hombre,
¢l mundo en su mundanidad y 1a historia humana estdn dentro de los designios
salvificos de Dios, tienen su propio misterio y, por tanto, entran en el misterio
de la Iglesia. Nada verdaderamente humano dejard de encontrar eco en €l
corazén de la Iglesia. Esta se hard solidaria con el género humano y con su
historia (n. 1, 40 y 42).
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Si la categoria Pueblo de Dios, por su dimensién comunitaria, habia
ayudado a crear el modelo Iglesia-Comunién, nuevamente esta misma
categorfa, por su exigencia de historicidad, comenzaba a abrir caminos a
nuevos alcances eclesioldgicos y a un nuevo modelo de Iglesia que superarfa
ciertos limites de la “Lumen Gentium”, Efectivamente 1a “Gaudium et Spes”,
sin negar 1os aspectos positivos del modelo dela “Lumen Gentium”, sino més
bien asumiéndolos con una nueva sensibilidad m4s praxica e histérica, pone
las bases de un nuevo modelo eclesiolégico que podemos llamar
Iglesia-Servidora de 1a humanidad.

En este modelo eclesiolégico el ser de 1a Iglesia coincide con su misién y
esta misién estd concebida en términos de servicio. La Iglesia no tiene
simplemente una mision, sino que “es” misién.

Ya desde los primeros nimeros la “Gaudium et Spes” sefiala como
destinatarios de 1a misién de 1a Iglesia a todos los hombres y afirma su actitud
fundamental de servicio al hombre (n. 2 y 3). De este modo la Iglesia aparece
en medio de la comunidad internacional con una presencia eficaz, inspirada
exclusivamente en el deseo de servir a todos desde el Evangelio (n. 89) y
apoyando todos los esfuerzos para construir 1a fraternidad universal (n. 3, 11,
40, 42 y 43).

El tipo de servicio que 1a Iglesia debe prestar para realizar su propio ser se
comprenderd m4s exactamente atendiendo a la especificacion que le proviene,
en primer lugar, de su destinatario, que serd el mundo-humanidad (n. 2),
concebido en una perspectiva dindmica y evolutiva (n. 5); en segundo lugar,
de su objetivo, que no puede ser otro sino la salvacién, concebida de una
manera renovada en cuanto incluye todas las dimensiones del hombre,
incluidas las sociales (n. 3); y, en tercer lugar, de su modalidad, que es su
inspiracion evangélica. Asf pues, la Iglesia se autocomprende ahora como
servicio de salvacion para toda la humanidad en la historia.

Estas intuiciones de la “Gaudium et Spes” constituyen una maduracién
eclesiolégica importante y un progreso significativo con respecto a los limites
que hemos seifialado en la “Lumen Gentium”.

Las caracteristicas principales de este modelo Iglesia-Servidora de la
humanidad son las siguientes:

1. La relacidn entre la Iglesia y el mundo-humanidad ocupa un puesto
central y decisivo. El ser de 1a Iglesia se identifica con su misién. La Iglesia se
piensaa sf misma no yacomo algo que existe fueradel mundo, sino enély para
él. Como consecuencia de este planteamiento se acentian fuertemente la
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orientacion transeclesial y 1a dimensién profética de 1a Iglesia. Los problemas
intraeclesiales, aun sin ser ignorados, quedan en un segundo plano y son
repensados a la luz de su preocupacion principal: ofrecer a la humanidad el
servicio de la salvacion.

2. En la relacién de 1a Iglesia con Cristo se subraya la continuidad, pero
ahora esta continuidad es entendida en clave de servicio. Cristo es el Siervo de
Yahvé parala salvacion del mundo y 1a Iglesia debe continuar este servicio (n.
3).

3.Enlarelaciénentrelalglesiaylasalvacion ademads de afirmar su alcance
universal, se da todavia un paso adelante poniendo de relieve los aspectos de
tarea y de responsabilidad humanas en la construccién del mundo, en la
creacién de historia y en la salvacion.

4. En la relaci6n entre la Iglesia y el Reino se reatirma con énfasis la
coextension del crecimiento del Reino a las dimensiones del mundo. El Reino
no se limita a la Iglesia sino que llega hasta los confines de 1a humanidad,
dondequiera que haya “buena voluntad” (n. 22 y 38).

5. Se promueven las actitudes de didlogo y de colaboracién con todos los
hombres en el esfuerzo comiin y solidario-por construir la ciudad terrena y la
fraternidad universal. La novedad y profundidad de los planteamientos
eclesioldgicos, explicitos e implicitos, de 1a “Gaudium et Spes” no solamente
representan el momento més maduro de la eclesiologia conciliar (1a “Gaudium
et Spes” fue promulgada al final del Concilio) sino que ademds exigen, desde
la originalidad de sus intuiciones, una relectura de los demds documentos
conciliares y de 1la misma Constitucién Dogmaética sobre 1a Iglesia “Lumen
Gentium”. Esta relectura permitiria detectar nuevos alcances en lo que se
refiere a la presencia y mision de la Iglesia en un mundo siempre dindmico y
en lo que se refiere al didlogo y la colaboracin con los constructores de la
sociedad. El mismo misterio de la Iglesia y el sentido de la comunién eclesial
quedarian mejor dilucidados y su alcance tendria m4ds amplias dimensiones.

V. PROCESO ECLESIOLOGICO POSCONCILIAR EN
AMERICA LATINA: OPCION EVANGELICA Y PREFERENCIAL
POR LOS POBRES

Después del Concilio, y como consecuencia de larenovacion conciliar en
el ambito de la eclesiologia, se han producido diversas tomas de posicion
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eclesioldgicas. Tales posiciones no son siempre excluyentes. Con frecuencia
se mezclan elementos de un modelo eclesial con clementos de otros modelos.
A mds de treinta afios de la promulgacién de la “Lumen Gentium”
frecuentemente encontramos todavia cierto sincretismo eclesiolégico, debido
en gran parte a actitudes y comportamientos residuales de tiempos pasados,
especialmente a nivel operativo.

Elbalance det Concilio en su eclesiologia es ciertamente muy positivo. S¢
le concede el gran mérito de haber pasado de una eclesiologfa esencialista y
abstracta a otra eclesiologia mds histérica y de una visién apologética a otra
vision mds critica y realista.

No obstante el reconocimiento de los logros y m€ritos, se ha hablado de
los limites del Concilio. Entre los limites que se sefialan algunos se reticren
precisamente a planteamientos eclesiologicos. Por ejemplo, a veces se aprecia
en sus documentos una yuxtaposicion de afirmaciones, inspiradas algunas de
ellas fundamentalmente en unaeclesiologia juridicay otras enunaeclesiologia
de comunién. Quizds Ia rapidez del proceso renovador motivo la falta de una
sintesis mds coherente y completa.

Lefda la eclesiologia conciliar desde América Latina se observa que
permanece todavia cierta cuota de genericismo y abstraccién y que refleja en
su horizonte de fondo dependencia de una realidad muy distinta de 1a realidad
latinoamericana. La mayor critica que se acostumbra hacer desde América
Latina a la eclesiologia conciliar es precisamente la ausencia de respuesta
concreta a lainterpelacion que se hace desde las instancias de nuestra realidad,
particularmente desde 1os pobres.

Juan XXTII, un mes antes de iniciarse el Concilio, en su alocucion del dia
11 de septiembre de 1962, manifestd 1a ilusion de hacer de la Iglesia de los
pobres el nuevo rostro de la Iglesia que surgiria del Concilio. El Cardenat
Lercaro, en su intervencion conciliar del dia 6 de diciembre de 1962, al final
del primer perfodo de sesiones conciliares, pidi6 que se introdujera en la
“Lumen Gentium” el tema del misterio de Cristo en los pobres, misterio
llamado a marcar toda la vida de la Iglesia. Esta intervencion produjo gran
impacto en el aula conciliar, pero lamentablemente el tema de 1a Iglesia de los
pobres solo quedo reflejado en algunas alusiones de 1a “Lumen Gentium” (n.
8) y de la “Gaudium et Spes” (n. 1), sin llegar a inspirar una visién de fondo.

De hecho, el Concilio fue principalmente centroeuropeo debido al peso
determinante de sus principales actores. Asi, por ejemplo, cuando se abre al
mundo actual y habla de didlogo ticne delante el mundo desarrollado, el mundo

22



de la modernidad. El mismo didlogo ecuménico se dirige principalmente alos
protestantes, 10s cuales pertenecen a este mundo moderno.

El Concilio no solo se orienta principalmente al mundo de 1a modernidad,
sino que adem4s tiene de él una visién demasiado optimista. Pablo VI, en la
alocucidn de clausura del Concilio el dia 7 de diciembre de 1965, reconocfaque
“... este Concilio se ha detenido més en el aspecto dichoso del hombre que ¢n
el desdichado”.

El Tercer mundo, que podia haber tenido un peso determinante, no como
actor principal, pero s como instancia e interpelacion, para dar respuesta a 10s
deseos proféticos del Papa Juan XXII1 y del Cardenal Lercaro, no fue tenido
en cuenta suficientemente.

Es éste un limite que afecta profundamente a la eclesiologia de América
Latina y en general de todo el Tercer Mundo. La falla se refiere especialmente
al destinatario. El destinatario que el Concilio tiene delante es el hombre del
mundo moderno, del mundo de 1a técnica, del mundo desarrollado... Se supera
en cierta medida la actitud de poner como interlocutor a un hombre abstracto
y genérico, pero no se llega ala concrecion que hoy dia se exige a la reflexion
teoldgica en América Latina.

Por su parte el mismo Concilio, consciente de la cuota inevitable de
genericismo en los temas analizados, por lainmensa diversidad de situaciones
y de formas culturales que existen, y consciente asimismo de que muchas
materias tratadas estdn sometidas a incesante evolucion (GS 71), invité a las
Conferencias Episcopales aemprender 1a tarea de adaptar y aplicar el Concilio
segin los requerimientos concretos de cada lugar.

A esta exigencia de adaptacion y aplicacion concreta del Concilio
Vaticano II, en el “aqui y ahora” de América Latina respondié la Segunda
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. celebrada en
Medellin. Los documentos de Medellin colocan como destinatario
preferencial del servicio eclesial de salvacion no tanto al hombre del mundo
moderno, del mundo de 1a técnica y del mundo desarrollado, sino al hombre
del Tercer Mundo, insistiendo particularmente en las situaciones y
condiciones infrahumanas de las mayorfas empobrecidas, situaciones y
condiciones que son producto de la civilizacién de ese otro mundo
desarrollado.

América Latina ofrecié el destinatario local, con sus exigencias concretas
de salvacién integral, y de este modo ha hecho posible la elaboracion de una
variante del modelo eclesiolégico de la “Gaudium et Spes™, como aporte
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positivo de lareflexién eclesiolégica latinoamericana, desarrollada a partir de
una experiencia eclesial particular.

Pablo VI habfa proclamado ante €l mundo 1a voluntad conciliar de hacer
de laIglesiala servidora de 1a humanidad. El mismo Papa, dos afios més tarde
publicd la Enciclica “Populorum Progressio”. Esta Enciclica corrigio cierta
dosis de abstraccion que tenfa la “Gaudium et Spes”. La humanidad que la
Iglesia quiere servir se presenta ahora, en la “Populorum Progressio”,
mediante un examen mis realista y menos optimista del presentado en la
“Gaudium et Spes”, como una humanidad profundamente dividida en dos: por
un lado estdn los pueblos llamados desarrollados, en proceso creciente de
bienestar, y por otro lado estdn los pueblos [lamados en vias de desarrollo, cada
vez mds pobres. La pobreza creciente de estos tltimos resulta ser la
consecuencia del creciente bienestar de los primeros.

La “Populorum Progressio” sirvi6é de mediacién para que algunas iglesias
de pafses pobres, algunas comunidades eclesiales, algunos agentes pastorales
y tedlogos, fuertemente sensibilizados con los problemas creados por las
estructuras injustas, vieranla posibilidad de unaoriginal recepcién en América
Latina de la eclesiologfa conciliar de 1a “Gaudium et Spes”.

En concreto la Segunda Conterencia del Episcopado Latinoamericano,
reunida en Medellin al afio siguiente de la publicacion de la “Populorum
Progressio”, constituyé una relectura del segundo modelo conciliar,
Iglesia-Servidora de 1a humanidad, a partir de la actual situacién de América
Latina, tal como lo expresa claramente su titulo; “La Iglesia en la actual
transformacién de América Latina a la luz del Concilio”. Tal relectura dio
origen a una variante significativa del modelo eclesiolégico de 1a “Gaudium
et Spes”. El modelo eclesioldgico ahora serd el de la Iglesia de los pobres.

Esta variante latinoamericana surgida en Medellin, o sea 1a Iglesia de los
pobres, que aun presenta diversidad de formas no carentes a veces de
imprecisiones y ambigiiedades, responde en sus afirmaciones principales y en
su ndcleo central a la exigencia de encarnacién concreta del modelo
Iglesia-Servidora de 1a humanidad en el aqui y ahora de América Latina.

Esta variante entr6 en funcionamiento, con mayor 0 menor coherencia
segun los diversos lugares, en la Iglesia latinoamericana. Ha sido asumida
sustancialmente por las iglesias del mundo pobre, fue proclamada en sus lineas
esenciales, en medio de no pocas dificultades, por Puebla y ha sido ratificada
en Santo Domingo.
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Las caracteristicas principales del modelo eclesiolégico latinoamericano
de lalglesiadelos pobres, asumido en Medellin, Puebla y Santo Domingo, son
las siguientes:

1. Larelacion Iglesia-mundo, en continuacién con la “Gaudium et Spes”,
ocupa un puesto determinante ya que se resalta mucho la tendencia
transeclesial. Pero ahora la Iglesia se autocomprende orientada al servicio de
la humanidad, tal como ésta aparece ante sus 0jos, es decir, profundamente
dividida en dos y atravesada por un conflicto estructural grave (Puebla 1209),
que produce a nivel mundial, continental y nacional, ricos siempre m4s ricos,
a costa de pobres cada vez més pobres.

Frente a este panorama, y segiin la inspiracion que le viene del Evangelio,
la Iglesia hace su opci6n evanggélica y preferencial por los pobres. La Iglesia
se autocomprende al servicio dela “no-humanidad”. Se trata de una Iglesia que
pone su centro en el mundo de los pobres y que mira a toda la realidad, y- por
tanto a toda la humanidad, desde la perspectiva de los pobres.

En este contexto se acentia fuertemente la dimension profética de la
Iglesia. La conciencia del conflicto estructural y de 1a encarnacidn del pecado
en las entrafias mismas de la sociedad, particularmente del pecado de
injusticia, lleva a la Iglesia a subrayar la exigencia de discernir en los
acontecimientos de la historia no solo los signos de la presencia de Dios sino
también los signos de la presencia del misterio de iniquidad (Puebla 267).
Como Pueblo Profético la Iglesia anuncia el Evangelio del Reino y denuncia
el pecado que se opone al plan salvador de Dios. Junto al anuncio del Reino,
la denuncia constituye una dimension indispensable del servicio profético de
la Iglesia.

2. En la relacién entre la Iglesia y Cristo se pone en evidencia la
continujdadenlalineadel servicio, pero con caracteristicas propias: se acentia
el Jests histérico, con sus actitudes y opciones concretas, especialmente su
opcion por los pobres y marginados de la sociedad. Estas opciones de Jesis de
Nazaret son normativas para la Iglesia (Puebla 1141), es decir, marcan y
determinan su deber ser.

3. Enlarelaci6n entre 1a Iglesia y 1a salvacion se especifica y acentia la
instancia colectiva e historica de l1a salvacién que ya estaba presente en la
“Gaudium et Spes”. Ahora la salvacién es comprendida como liberacion
integral.

La misi6n de la Iglesia tiende a 1a liberacion integral de todo el hombre y
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de todos los hombres. No se trata sin embargo de identificar err6neamente la
salvacion ofrecida por Dios en Jesucristo con la liberacién
econdmico-socio-politico-cultural. Ia salvacién en Cristo, que se refierc a la
plenitud total de 1a vida de los hombres, es mucho més amplia que cualquier
liberacién histérica. Pero al mismo tiempo se tiene conciencia de que no se
puede obtener el triunfo de 1a vida sobre la muerte sin la eliminacién de las
situaciones histdricas que son causa de muerte en un determinado momento
histérico. Redimir y salvar exigen liberar a la sociedad del pecado que se ha
historizado en sus entrafas. La liberacion historica es parte de 1a redencion y
salvacién ofrecidas por Dios en Cristo a toda la humanidad.

4. En la relacion entre la Iglesia y el Reino ademds de afirmar la no
coincidencia actual y la total relatividad de la Iglesia al Reino, se subraya la
prioridad de los pobres como primeros y privilegiados destinatarios del Reino
(Puebla 1141).

5. Enlarelacion entre 1os miembros de 1a Iglesia se acenttian fuertemente
las instancias de igualdad y de fraternidad entre ellos. En la Iglesia de los
pobres se insiste en que los pobres son 1os primeros sujetos de eclesialidad. I.a
Iglesia, servidora de la humanidad, que opta preferencialmente por los pobres
y que considera toda la realidad desde la perspectiva de los pobres, estard
constituida fundamentalmente por los pobres reales, convocados por la
Palabra, y por aquellos que, sin serlo, hacen suya la causa evangélica de los
pobres.

VI. CONCLUSION

Qué decir y qué hacer ante este pluralismo de propuestas eclesioldgicas?
¢;Es indiferente asumir un modelo uotro como cuadro global de referencia para
la pastoral, la catequesis y en general para la mision evangelizadora de la
Iglesia?

El mismo Concilio ha facilitado 1a respuesta a estos interrogantes.

El hecho de haber decidido abandonar oficialmente el modelo
preconciliar, de corte prevalentemente institucional, nos lleva a afirmar que tal
modelo no es vélido para nuestro tiempo.

Todavia m4s. Aunque el modelo comunional haya sido propuesto con
claridad por el Concilio en la “Lumen Gentium” y en los documentos
conciliares que dependen de ella, hay que tener presente que 1a concepcién mds
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madura de la eclesiologia conciliar se encuentra en el modelo
Iglesia-Servidora de 1a humanidad de 1a “Gaudium et Spes”. Es el modelo de
la madurez conciliar. En este segundo modelo conciliar el Concilio intenté un
planteamiento eclesioldgico renovado, fiel a los datos de 1a revelacién y fiel
al hombre, al menos en general. Por 1o tanto, si se quiere ser fiel al Concilio no
es suficiente hacer una propuesta eclesioldgica simplemente en la linea de la
“Lumen Gentium”, sino que esta eclesiologia, que es absolutamente necesaria,
debe ser reasumida y englobada dentro de la propuesta eclesioldgica de la
“Gaudium et Spes”.

Pero también es necesario tener en cuenta 1o que el mismo Concilio hacia
notar en la conclusion de la “Gaudium et Spes”: “Ante la inmensa diversidad
de situaciones y de formas culturales que existen hoy en ¢l mundo, esta
exposicion, en la mayoria de sus partes, presenta deliberadamente una forma
genérica; mds adn, aunquc reitera la doctrina recibida en la Iglesia, como més
de una vez trata materias sometidas a incesante evolucién, deberd ser
continuada y ampliada en el futuro. Confiamos, sin embargo, que muchas de
1as cosas que hemos dicho, apoyados en la Palabra de Dios y en el espiritu del
Evangelio, podrdn prestar a todos valiosa ayuda, sobre todo una vez que la
adaptacion a cada pueblo y a cada mentalidad haya sido llevada a cabo por los
cristianos bajo la direccion de los pastores” (n. 91).

Ciertamente esta exigencia y petieion del Concilio de adaptacion,
concrecion y encarnacion local, vale tambiénenlo que serefiere a su propuesta
eclesioldgica.

Medellin, Puebla y Santo Domingo, con sus opciones eclesiolégicas, entre
fas que sobresale la opcidn evangélica y preferencial por los pobres, dan
respuesta en el aqui y ahora de América Latina a esta exigencia conciliar
expresadaenla“Gaudiumet Spes”. De este modo laIglesiade Américal atina,
al optar porlalglesiade los pobres, crea la variante latinoamericana del modelo
Iglesia-Servidora de la “Gaudium et Spes”. La Iglesia latinoamericana
siguiendo a Jesds de Nazaret se autocomprende como servidora
preferencialmente de 1a humanidad pobre y marginada, de la humanidad que
aparece como no-humanidad por sus condiciones infrahumanas, y desde esta
ubicacién quiere ser signo e instrumento de salvacion para todos los hombres
y para todo el hombre.

El modelo eclesiolégico latinoamericano, en los limites en que ha sido
expuesto, estd en conexion con el anhelo expresado por Juan XXIII poco antes
de comenzar el Concilio Vaticano I1. En su alocuciondel dia 11 de septiembre
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de 1962 afirmo que 1a Iglesia se presenta tal como es y como quiere ser, como
Iglesia de todos, en particular como Iglesia de los pobres.

Regresemos un momento a la “Lumen Gentium”. En el n. 8, al concluir el
Cap. 1 sobre el Misterio de la Iglesia, capitulo por lo demds de capital
importancia para la comprension de la Iglesia, dice asi: “Como Cristo efectu6
laredenci6n enla pobreza y enlapersecucion, asila Iglesia es llamada a seguir
€se Mmismo camino para comunicar a los hombres 1os frutos de la salvacién.
Cristo Jests, existiendo en la forma de Dios, se anonad6 a sf mismo, tomando
la forma de siervo (Fil 2,6) y por nosotros se hizo pobre siendo rico (2 Cor 8,9);
asf la Iglesia, aunque el cumplimiento de su mision exige recursos humanos,
no esté constituida para buscar la gloria de este mundo, sino para predicar la
humildad y la abnegacién incluso con su ejemplo. Cristo fue enviado por el
Padre a evangelizar a los pobres, y levantar a los oprimidos (Lc 4,18), para
buscar y salvar lo que estaba perdido (L.c 19,10); de manera semejante la
Iglesia abraza atodos los afligidos por la debilidad humana, m4s aiin, reconoce
en los pobres y en los que sufren la imagen de su Fundador pobre y paciente,
se esfuerza en aliviar sus necesidades, y pretende servir en ellos a Cristo”.

Este texto conciliar nos permite afirmar que el proceso eclesiolégico
postconciliar de 1a Iglesia de América Latina, que ha trazado un camino de
evangelizacion a través de Medellin, Puebla y Santo Domingo inspirado en su
opci6n - preferencial y evangélica por los pobres, responde a inquietudes
eclesioldgicas que yaen germen se encontraban en la Constitucién Dogmética
sobre la Iglesia “Lumen Gentium”.

Pablo VI en su alocucién en la vigilia de la clausura del Concilio, €l dia 07
de diciembre de 1965, declara a la Iglesia como servidora de la humanidad
impulsando el modelo conciliar de 1a “Gaudium et Spes” Iglesia-Servidora de
lahumanidad, y enla Enciclica “Populorum Progressio” concretiza el servicio
preferencial de 1a Iglesia en su misién evangelizadora.

Por su parte el Episcopado Latinoamericano, en sus Conferencias
Generales de Medellin, Puebla y Santo Domingo, ha venido trazando un
camino de evangelizacién colocando al hombre latinoamericano concreto
como destinatario de sumisién, conuna claraopcion evangélicay preferencial
por los pobres y marginados.

Asi pues, podemos afirmar que el modelo de la Iglesia de los pobres
aparece enraizado en el Concilio Vaticano 1I, especialmente en la “Lumen
Gentium” y en la “Gaudium et Spes”, y ha sido expresado, desglosado y
asumido en los documentos de las tres ultimas Conferencias Episcopales
Latinoamericanas.
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Este modelo emerge en la Iglesia latinoamericana con identidad propia y
se presenta como mediacion teoldgica y eclesioldgica para inspirar, apoyar y
orientar la renovacién y la mision de la Iglesia latinoamericana. Ciertamente
este modelo debe tener incidencia en la organizacion de la Iglesia, en la
catequesis, en la pastoral y en general en todos 10s aspectos de la vida y mision
de la Iglesia. Igualmente este modelo debe tener incidencia en los procesos
que, partiendo de 1a visién de 1a realidad y a 1a luz del Evangelio, pretenden
transformar la sociedad superando los signos de muerte que hay en ella para,
de este modo, hacer crecer la vida.

Si hacemos unrecorrido histérico sobre la autocomprension eclesiolégica
a través de los siglos, observaremos que la Iglesia es, en sus expresiones
histéricas, unarealidad fluente y cambiante que ha sido vivida y expresada por
sus miembros de diversas maneras. En otras palabras, la Iglesia en su
dimension humana es una realidad construible. Es ciertamente iniciativay don
de Dios, pero es también y a la vez respuesta humana.

La comunidad creyente de cada época tiene, por tanto, la responsabilidad
de vivir, expresar y manifestar la Iglesia en fidelidad al Evangelio.

Actualmente la Iglesia vive, se expresa y se manifiesta tal como nosotros
la vivimos, la expresamos y la manifestamos. Lalglesia, sacramento universal
de salvacidn, se hace visible y tangible al mundo de hoy y, m4s concretamente
en nuestro caso, se hace visible y tangible al hombre latinoamericano, tal como
nosotros lahacemos visible y tangible. Tenemos, pues, la granresponsabilidad
de estar construyendo la Iglesia incesantemente. Esta Iglesia, que es 1a Iglesia
de Jesis, es para nosotros no solo algo que encontramos ya hecho y que
debemos amar profundamente, sino también algo que debemos construir con
pasion todos los dias.

La “Lumen Gentium”, la “Gaudium et Spes”, otros documentos
conciliares y el magisterio episcopal latinoamericano nos sefialan un camino
de evangelizacion que, a su vez, constituye para nosotros una forma concreta
de construir nuestra Iglesia latinoamericana con identidad y fisionomia
propias.

Si asumimos todo lo mejor de 1a “Lumen Gentium”, 1o enriquecemos con
la “Gaudium et Spes” y colocamos como destinatario a nuestro hombre
concreto latinoamericano, siguiendo las opciones eclesioldgicas de Medellin,
Puebla y Santo Domingo, podemos configurar una propuesta eclesioldgica
apasionante.
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Entregando todas nuestras energias a la realizacion de esta propuesta
eclesioldgicanos convertiremos en forjadores de historiaa la luz del Evangelio
yen constructores de una Iglesia fiel a Cristo y fiel alhombre en el aqui y ahora
de América Latina.

Comenzamos nuestro discurso invitando a reflexionar sobre la Iglesia con
amor de hijos y 1o terminamos invitando a todos a sentir pasion por construir
unalglesia que seala encarnaciéndel Evangelio en nuestro pueblo y en nuestra
sociedad.

Construir la Iglesia es la tarea apasionante de convertir este mundo en
Reino. Esta tarea debemos emprenderla todos 1os dias con amor y pasion.

NOTA BIBLIOGRAFICA

FRIES H., “Cambios en la imagen de Iglesia y desarrollo hist6rico
dogmaético, en Mysterium Salutis, 1V-1, Cristiandad, Madrid 1975.

DULLES A., Modelos de Iglesia, Sal Terrae, Santander 1975.
MARINS J., Modelos de Iglesia, Paulinas, Bogotd 1976.

BOFF L., “Practicas pastorales y modelos de Iglesia”, en Iglesia: carisma
y poder, Sal Terrae, Santander 1982, pédgs. 13-28.

LOSADA 1., Distintas imdgenes de Iglesia, Madrid 1983.

ARGIBAY A., “LalIglesia Pueblo de Dios”, en La Iglesia venezolana en
marcha con el Concilio, Publicaciones ITER, Caracas 1987, pdgs. 113-129.

CODINA V., “Tres modelos de Eclesiologia”, en Seguir a Jesus hoy,
1988, Salamanca 1988, pigs. 59-92.

GALLO L., Apuntes de clase mimeografiados, UPS, Roma.

30



LA IGLESIA COMO SACRAMENTO DE SALVACION

Reflexiones desde Venezuela

Pedro Trigo, sj

NECESIDAD DE HISTORIZAR EL CONCEPTO

Es sabido que sacramento es 1a primera caracterizacion de la Iglesia que
encabeza la Constitucion conciliar sobre la Iglesia. Al decir la Constitucién
que el Concilio se propone declarar la naturaleza y mision de la Iglesia, “que
es en Cristo como un sacramento o sefial e instrumento de la {ntima unién con
Dios y de 1a unidad de todo el género humano”, estd indicando que esta
caracterizacion tendria el rango de complexiva y programaética. Naturalmente
que al explanar otras por extenso también las estd dando especial relieve. Y al
exponer numerosos simbolos, tomados de la Escritura y de los Padres, estd
reaccionando contra una teologia juridicista o racionalista que cree poder
confinar la realidad de la Iglesia en un solo concepto. Por otra parte la
diversidad de representaciones, simbolos y conceptos no deberfa conducir a
una dispersion caleidoscopica que en vez de aclarar la naturaleza y mision de
la Iglesia, las oscurezca.

Nos parece que 1o mas novedoso del Concilio seria la articulacion entre
Pueblo de Dios, como sujeto de la Iglesia, misterio como dmbito al que
pertenece y sacramento como la funcién de ese sujeto respecto de ese dmbito.
Pues bien, teniendo siempre presente esta articulacion, nos queremos
preguntar por la realidad sacramental de la Iglesia. Nuestro interés estd en la
historizacién en nuestra Iglesia actual de esta condicion que posee de ser
sacramento. Claro estd que para hacerlo tenemos que precisar qué quiso decir
el Concilio al utilizar esa expresion. Pero estamos convencidos de que a
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penetrar en ese sentido nos ayudard enormemente el interés préctico de
historizarlo. Tenemos en vista concretamente a nuestra Iglesia local
venezolana, pero en el contexto de las otras Iglesias hermanas y también de un
modo particular de la Iglesia romana.

Como somos una Iglesia con muy escasos recursos humanos, vivimos por
lo general sobrepasados. Si el minimo al que nos aferramos ante la
multiplicidad inabarcable de los requerimientos fuera el discernimiento de los
signos de los tiempos, 1a oracién de Dios y la cercania concreta de los pobres,
conservariamos el instinto evangélico de qué priorizar y cémo hacerlo. Pero
la desmesura de los retos nos hace muy proclives a descolgarnos de larealidad
como tal y confinarnos en lo establecido.

Como nos da miedo medirnos por una sociedad cada vez mds polarizada,
en la que una institucionalidad rapaz y caduca se niega a transformarse ¢ dar
paso a una alternativa mas humanizadora, y los que imponen el paso lo hacen
al margen del pafs y por medio de una ideologizacion compulsiva y
paralizante; como todo eso se hace al margen de lainstitucién eclesidstica y no
es fécil entenderlo y menos situarse licidamente y abrir caminos de
superacion, la reaccién més natural es o atenerse a la demanda adquirida sin
pensar en més nada o enfrascarse en un activismo inmediatista que no deje
resquicios para interrogarse sobre nada o hundirse enla perplejidad y limitarse
a criticarlo todo o subirse al carro de los triunfadores y asumir las tareas que
nos asignan.

Hoy necesitamos pensar, dedicar a pensar muchas energfas y pensar
radicalmente: desde nuestras raices cristianas y desde laraiz de los problemas.
Pero s6lo pensaremos si tenemos planteados problemas reales. Si dejamos la
instalacién y el activismo, si nos duele la gente y tenemos fe en el designio
salvador de Dios, si desde la perspectiva de los excluidos afrontamos la
situacién con esperanza, entonces nos plantearemos problemas reales. A
medida que nos situamos concretamente ante ellos y respondemos con 1o que
podamos, los problemas se irdn perfilando y se irdn encontrando caminos de
respuesta. Necesitamos mucha confianza en Dios y desde €l en nosotros y en
nuestro pueblo y en personas de buena voluntad para ponernos a pensar de
verdad.

Este pensar debe incluir muy diversos niveles y disciplinas. Pero como
Iglesia no puede faltar el viaje a nuestras raices. Desde nuestra situacion
tenemos que pensar radicalmente. Esta tiene que ser una tarea conjunta. Pero
hay que activarla con toda resolucion.
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Eneste horizonte se sitiian estas reflexiones. Creemos que el asumir como
Iglesia la condicidn histérica de sacramento nos puede ayudar en esta tarea.

1. HORIZONTE CONCILIAR DE LA CONSTITUCION SOBRE
LA IGLESIA

Es altamente significativo que el encabezamiento que da el nombre a la
Constitucion dogmaética sobre la Iglesia (la primera que haya elaborado
concilio alguno), se refiera, no a ella misma sino a Jesucristo. El Concilio 1o
proclama luz de los pueblos (Lc®,32). Y es esa luz, que resplandece en ella,
la que el Concilio quiere derramar sobre 1a humanidad. La Iglesia se proclama
de entrada como un planeta del sol Jesus. Ella no tiene nada que dar de suyo.
Dadelo de Jesus. La Iglesia es pues toda ellarelativa. No atrae a ella sino que
llevaaJesis(cf. In 1,42 a). Nolo sustituye en su nombre como administradora,
ensu ausencia, de fodo 1o suyo. Por el contrario, sumisién es que la humanidad,
“tan fuertemente conectada hoy con lazos sociales, técnicos y culturales,
consiga también su plena unidad en Cristo” (.G 1). Asi pues la Iglesia es de
Jesucristo y es para la humanidad. Queda, pues, superado de entrada todo
eclesiocentrismo. La Iglesia habla a la humanidad sintiéndose parte de ella. Y
le habla de su Sefior, porque €l es toda su gloria y él es el Salvador de la
humanidad. Es parte de 1a humanidad no s6lo por origen y condicién sino por
vocacién y misién. El cristianismo no separa: salvarse del mundo no es un
proyecto cristiano. Jests no asumié simplemente una naturaleza humana como
la nuestra. La encarnacién entrafia mucho mads: Jesis es de nuestro linaje, de
nuestra raza, de nuestra estirpe, de nuestra historia (Hbr 2,11; L.c 3,23-38). Por
eso es en verdad nuestro hermano (Hbr 2,12). Precisamente ha entrado en
nuestra historia para hermanarse con nosotros y compartir nuestra suerte. As{
nos ha expresado su amor; ligdndose con nosotros en alianza eterna. Ese
mismo amor es el que debe ligar a la Iglesia con la humanidad. Esa es la
vocaciénquelalglesiaharecibido de Jesis. Y para capacitarla paraquelalleve
acabo “Dios haderramado su amor en nuestros corazones por el Espiritu Santo
que nos ha dado” (Rm 5,5).

De entrada estamos diciendo que no podemos hablar densamente y con
verdad de 1a naturaleza y mision de la Iglesia si no nos sentimos religados, es
decir referidos radicalmente a Jesucristo y alahumanidad, de modo que ambos
seanla fuente de nuestras alegrias y de nuestra solicitud, el empefio que unifica
todos nuestros afanes, la vida de nuestra vida.
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SACRAMENTO COMO MISTERIO: DINAMICA TRINITARIA

Misterio en el NT y en los Padres se asocia, aunque como alternativa
superadora, al uso de esta expresion en las religiones de los misterios y
posteriormente en la gnosis. El término tiene que ver con la crisis de las
religiones tradicionales, emparentada con la insuficienciaradical para muchos
individuos de la organizacién social y politica, ya que esas religiones eran o
habian llegado a ser fundamentalmente civicas. Como 1o piblico establecido
no llenaba, no salvaba, se buscaba una salvacién oculta, ligada a determinados
ritos y mitos esotéricos 0 a un saber revelado a algunos escogidos del que se
participaba también por un proceso de iniciacion.

Pero el término ya resuena al fin del AT en los sapienciales en el doble
sentido de que el universo y la vida humana tienen una constitucién y un
sentido que no son captables por el ser humano, y de que los designios de Dios
para cada persona, para los pueblos, para la humanidad y para la creacién son
insondables. Pero més radicalmente ain el sentido de misterio, ya que no la
expresion, vanaciendo enla meditacién del desastre nacional deladestruccion
de Jerusalén y el exilio, y en la oscuridad de la reconstruccion postexilica.
Porque se sigue creyendo en los designios de Dios y esperando en su
cumplimiento, se va captando que Dios es un Dios escondido (Is 45,15),
incluso cuando da a conocer su planes. Muchos piadosos israelitas se aferrardn
a la sabiduria de la Ley y al sentido del esquema de la retribucién. Pero no
faltard quien plantee agudamente sus aporfas. Y asi Job, después de haber
desmontado la supuesta concatenacién entre fidelidad y felicidad, acaba
desmontando también sus propios argumentos confesando que “hablé de
grandezas que no entendfa” (42,3). Eso dice no desde un escepticismo
resignado sino al entrar en 1a presencia de Dios, al escucharlo, al participar de
Su misterio.

En el NT el término es caracteristico del corpus paulino y los Padres lo
glosardn incesantemente como alternativa a las propuestas de su €poca. Asf,
cristianamente hablando, misterio es unaexpresién compleja, complexiva que
encierra una gama de significados concatenados. Es ante todo el designio de
Dios, su voluntad respecto del género humano y de la creacion entera, y en
rclacion con ellas su designio respecto de su pueblo escogido y de personas
elegidas para una mision, siempre referida a su designio global. Es también el
cumplimiento de ese designio por medio de su Hijo Jesus, que a la vez revela
¢l plan y lo realiza. Lo revela refiriéndose a él, anuncidndolo y denunciando
todo to que se le opone. Pero 1o revela sobre todo actudndolo hasta consumarlo.
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Finalmente se denomina misterio a la participacién en ese designio salvador
y a los canales que la hacen afectiva, 1o que no es sino un aspecto de la
realizacién del misterio. Estas tres acepciones articuladas contienen la
dindmica trinitaria del misterio: se trata nada menos que del designio del
mismo Dios. Ese plan, que tiene muchos canales y realizaciones parciales y en
cierto modo progresivas, es revelado completamente y realizado plenamente
por su Hijo Jesus. La humanidad entra en este designio, lo incorpora a si, por
la comunicacién pascual del Espiritu Santo.

El misterio del Reino: el mundo fraterno de los hijos de Dios

Sobre todo en los sindpticos este misterio que Jesis anuncia y hace
presente se sintetiza en una sola palabra: el Reino de Dios. “El misterio del
Reino de Dios” (Mc 4,11). Este misterio consiste en la consumacion
desbordante delacreacion, ensutransfiguracién paraque [legue a ser el mundo
fraterno de los hijos de Dios. Pero el Reino de Dios no viene al mundo desde
fuera por un golpe de fuerza que se impone venciendo, ni por arte de magia
portentosa. El Reino viene como alianza, proponiéndose respetuosamente y
entrando en cada corazén que 1o admita. Viene, pues, como reinado; ya que
Dios no es tirano que reine sin consultar; €l no quiere subditos. El Reino de
Dios es uinicamente de hijos, no de carne y sangre sino de Espiritu y libertad
(términos que se corresponden: 2 Cor 3,17).

Ahora bien, Dios s6lo tiene un hijo: Jesds (Mc 1,11; Jn 1,14; Hbr 1,2.5).
Por eso Jestis es el evangelista del Reino: porque lo anuncia y porque lorealiza.
Nolorealiza como causaeficiente. Larelacion entre Jesis y el Reino es mucho
més {ntima: el Reino nos viene en ¢€l. Se solidariza tanto con nosotros que nos
lleva en su corazén. Y al hacerse Hermano puede confesarse en primera
persona plural y recibir con toda verdad ¢l bautismo de penitencia de Juan. Asi
cumple con la justicia justificadora de Dios (Mt 3,15). Quien acepta la
solidaridad de Jests escucha desde el corazén de Jesus que Dios le dice
también a él: “td eres mi hijo querido”. Ese tal sabe que ha sido constituido hijo
en el Hijo. El1 Cordero de Dios ird cargando solidariamente con nuestras
dolencias (Mt 8,17). Hasta que al fin caiga aplastado por el peso del pecado-
del-mundo. Pero también entonces y sobre todo entonces, en esa hora
definitiva, se solidariz6 con los pecadores y pidi6 perdén por los asesinos. Asi
se consumé como Hermano. Y también como Hijo porque en ese acto suyo
estaba revelando completamente el corazén de Dios como Padre Nuestro. En
el momento en que se revelaba el mal como misterio, en cuanto que afecta al
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mismo Dios, en ese mismo momento se revelaba toda la envergadura del amor
de Dios (1 Jn 4,10) que nos amé siendo enemigos (Rom 5,8.10), que nos
prefiri6 a su Hijo (Rom 8,32). Verdaderamente que ya nada podr4 apartarnos
de ese amor que Dios nos ha demostrado en el Mesias Jests, Sefior nuestro
(Rom 8§,39).

En la tortura Jests consumo el designio de Dios (Jn 19,30). En ella
aparecio que el misterio consistia en gracia y verdad, en un amor fiel (Jn 1,14)
que triunfa sobre el desprecio, el rechazo y el odio, que vence al mal a fuerza
de bien (Rom 12,21). Por eso al morir, ese Espiritu de Hijo y de Hermano,
habiéndose consumado en Jesis, se desbordé sobre toda carne. Eso es 1o que
significan las expresiones simbélicas de Juan: “entregé su Espiritu” (19,30) y
de su costado “salié sangre y agua” (19,34). En la ignominia de la tortura, en
su dolor indecible, sub contrario, Jesis glorifica al Padre y el Padre glorifica
a Jesus. Por eso ahf se cumple simbdlicamente 1a profecia que dice que “de su
entrafiamanardnrios de agua viva” (Jn 7,38-39). El Espiritu, ése es €l amor que
recibimos de Jesus para que con €l podamos responder a su amor (Jn 1,16).
Espiritu que Jesus resucitado derrama sobre los discipulos (Jn 20,22-23; Hch
2,1-4) y sobre los paganos (Hch 10,44-46); es decir que, cumpliendo la
profecia, se derrama sobre toda carne (Hch 2,16-18; J1 3,1-2).

Asi pues no s6lo somos hijos en el corazon de Jesus, 10 somos también en
nosotros mismos porque todos hemos recibido el Espiritu de Hijos (G4l 4,6)
que clama en nuestros mismos corazones. Ahora bien, si siempre somos hijos
en el Hijo, s6lo 1o somos en nosotros cuando actuamos desde el Espiritu de
Jests, que es el Espiritu de Dios, no cuando actuamos desde el espiritu del
mundo o simplemente desde nuestro propio impulso (Rom §8,14).

Si el Reino es el mundo fraterno de los hijos de Dios y Jests es quien lo
revela y realiza y quien nos envia el Espiritu para que él nos haga capaces de
responderle, de aceptar su reinado y de que en nosotros crezcan semillas del
Reino, contoda verdad podemos llamar con el autor de la cartaalos Colosenses
al reino de Dios “Reino de su Hijo querido” (1,13).

El misterio sélo se percibe al entrar en él: luz de 1a vida
Ahora bien, 1a peculiaridad del misterio del Reino es que, aun revelado,
permanece oculto para quien no lo acepta en su corazén como reinado. Por

ejemplo a sus discipulos Jesis les declara los misterios del Reino (Mt 13,16-
17) y les pregunta si entienden y ellos le responden que si (Mt 13,51). Pero,
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aferrados a la mediacién legalista de los fariseos, no pueden entender la
revelacion del reinado de Dios (Mc 7,19); estdn presos de esa ideologfa y por
eso se obcecan y no acaban de entender (Mc §,17-18.21). Confiesan a Jesiis
como Mesias de Dios y él les declara que su mesianismo no es el davidico sino
el del Siervo, no el mesianismo del poder que vence sobre los enemigos sino
el de la profecia desarmada y 1a solidaridad asuntiva. Pero ellos no entienden
sus palabras porque estdn aferrados a la ideologfa del poder (Mc 9,30-37).

Por eso caracterizar el Reino como €l mundo fraterno de 1os hijos de Dios
s una palabra vacia para quien no se pone completamente en manos de Dios
y en manos de los que aceptan a Dios en sus corazones. S6lo ése sabe 1o que
es ser hijo y hermano y s6lo ése pone toda su vida en sembrar la fraternidad,
considerando hermanos incluso a los enemigos de la fraternidad a los que
combate. Hoy, en una cultura religiosa que desconoce lareligacion, que habla
de Dios en vano, que se hace dioses amorfos que a nada comprometen no s
f4cil vivir, ni por tanto comprender, 1o que es ser hijo del Padre de Jesds. Hoy,
en una figura histérica que desconoce, relega y excluye con una impenetrable
frialdad sin rostro, no es fécil vivir ni por tanto entender la verdadera
fraternidad abierta. La fraternidad estd excluida de las reglas de juego. La
globalidad estd organizada para producir competitivamente y consumir segin
las propias preferencias y posibilidades. En esa organizaci6n no cabe la
fraternidad. Ella s6lo puede entrar como preferencia privada en el uso de los
recursos producidos, no en la organizacién de la produccién ni en la
redistribucién de los recursos que el cuerpo social puso en comun.

Vivir como hijo es anteponer Dios y su Reino a los ejes estructurales de
esta figura histérica. Vivir como hermanos es anteponer esta condicién
primordial a las de productor, consumidor y asociado a una comunidad
politica, cultural y familiar. Si se toma uno en serio la condicién trascendente
de hijo y hermano, por de pronto uno se hace excéntrico y eso resulta
sospechoso; pero ademds més temprano que tarde se va a encontrar en
situaciones dilemaéticas. Si elige el Reino de hijos y hermanos va a tener que
pagar un precio y elevado, que en concreto equivale a la vida. Esto en esta
figura histérica normalmente no significard que le van a quitar la vida, pero si
que va a necesitar una tremenda creatividad para que la excentricidad no se
convierta en estar fuera de juego, en abstencion, en una suerte de ataraxia que
excluye la fraternidad. Tiene que reinventar un modo de vivir, no autdrquico
sino con lazos que expresen fraternidad y que se propongan de modo que en
principio puedan ser captados como buena nueva.
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Asf pues, nobasta con caracterizar la propuesta del misterio del Reino que
se ofrece como evangelio como la construccion del mundo fraterno delos hijos
de Dios. Revelar el misterio exige hacerlo presente, es decir sembrar semillas
de filiaciOn-fraternidad y cultivarlas de modo que la gente pueda ver ¢c6mo
crece 1a yerba: “primero tallos, luego espigas, después grano repleto en las
espigas” (Mc4,28). Y asf, al ver esos frutos de bien, glorifiquen a su Padre que
estd en los cielos (Mt 5,16).

Esta advertencia (la posibilidad de una exterioridad completa respecto del
Reino a pesar de conocer su formulacién precisa) es muy necesaria para el
agente pastoral que se la pasainsistiendo enla fraternidad de los hijos de Dios,
como vale también en primer lugar para el te6logo que discierne que es asi. Si
al menos no confunde su lucidez y su entusiasmo al hablar y escribir sobre el
Reino con la préctica real por 1a que se accede a la realidad de su misterio,
puede tener conversion; pero si cree que con andar a vueltas con la temaética ya
estd en el secreto del Reino es un ciego que no tiene cura (Jn 9,39-41). La luz
que trae Jesucristo es 1a luz de 1a vida (Jn 8,12): hay que vivirla primero para
recibir después la luz que da de si lo que vive. Si no se vive, las palabras son
in-significantes.

El Reino es combatido. Paradoja: los jefes religiosos condenaron a
Jesis

Otra peculiaridad del Reino tal como se realiz6 en Jesus consiste en que
él no acontece en una dindmica meramente positiva, ascensional. No va del no
ser al ser y del ser en ciernes a la realizacion cabal. El Reino se anuncia y se
realiza en una realidad marcada por ¢l pecado y que no reconoce su pecado.
Jesusesluzdel mundo en medio delas tinieblas queresisten alaluz y pretenden
sofocarla. No somos existencias vacias situadas en un horizonte amorfo que
cada quien va dotando de contenido con sus propias decisiones. Nacemos en
un horizonte polarizado, definido dilem4ticamente, en un campo de fuerzas
que nos mueven en direcciones opuestas. Existe el Reino y el antirreino. Es
cierto que no hay simetria. E1 Reino es, deciamos, la realizacion desbordante
de 1a creacion. La propuesta de Jests se mueve en la direccion de 1o que hay
en nosotros de mas primordial y genuino. Es una propuesta de autenticidad. Por
eso se propone desnudamente a nuestra libertad; mds atin la estimula. Se nos
propone como alianza de amor. El se adelanta a ddrsenos. Jesus es asi el sf
definitivo e incondicional de Dios a la humanidad personalizada (2 Cor 1,19-
20). M4s atin, él nos capacita con su Espiritu para que podamos corresponderle
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desde nosotros mismos. Jests lo que hace es presentar ese designio inaudito
de Dios como la noticia mds alegre y hermosa posible, ¢ insistir que en
aceptarla nos vala salvacion. Pero €l no se impone. En este sentido ni Dios ni
Jesis tienen poder, porque el forzar libertades no es una posibilidad divina ni
es tampoco salvacién humana.

Quienes no aceptaron la propuesta de Jests, ni entran al Reino ni permiten
que entren los demds. Prefieren sus propios designios al designio de Dios,
prefieren su reino al Reino de Dios, no estén interesados en la invitacion que
Dios les hace al banquete de 1a boda de su Hijo porque ya tienen sus banquetes
exclusivos (Mt 22,1-10). Pero lo més grave es que esa resistencia al plan de
Dios la hacen en nombre de Dios, de un dios que manda, que somete, que
esclaviza, del dios poder, proyeccion al infinito de la sociedad jerdrquica, de
privilegios y sumisiones que han instaurado en su nombre. As{ pues la
dindmicadel antirreino no s6lo esclaviza y niegala fraternidad sino que miente
y encubre, ofusca el entendimiento y encadena la libertad.

Las Escrituras han sido escritas para nuestra advertencia y provecho. Es
decisivo, pues, que los que pertenecemos a la institucién eclesidstica
meditemos en el hecho paradigmdtico de que fueron los legitimos
representantes de la religion revelada quienes desconocieron a Jesus, se
cerraron a su propuesta y para no verse puestos en evidencia lo calumniaron,
intentando desprestigiarlo, y acabaron asesindndolo. Prisioneros de una falsa
imagen de Dios, sustentada en las Escrituras, pero acomodada en definitiva a
su estilo de vida y garante de la institucionalidad sagrada que representaban,
no pudieron reconocer el misterio revelado por Jests. Fue su profesion
religiosa, tal como la concebian y desempefiaban, 1a que les impidid reconocer
larevelacion del designio de Dios en Jesus. Es notorio que Jesds no era uno de
ellos y que su propuesta 1os relativizaba. Es cierto que tuvieron que matar a
Jestis para que se mantuviera lainstitucionalidad vigente tal como funcionaba,
con las alianzas internas (fariscos y saduceos) y externas (nacionalistas y
herodianos y romanos) que la hacian viable (Jn 11,49-50).

Hoy el papel de la institucién eclesidstica en la institucionalidad
establecida en nuestro pais es mucho mds modesto que ¢l de la del tiempo de
Jests. Hoy la dindmica del antirreino se asienta en otras estructuras ¢
instituciones. Esto es claro y es fundamental no perderlo de vista. El antirreino
se materializa en la institucionalidad econémica que excluye radicaimente a
las grandes mayorias humanas y enlas instituciones politicas eideoldgicas que
la convalidan. Pero hay un punto en que ambos papeles s¢ asemejan: las dos
convalidan en nombre de Dios el establecimiento. Y lo hacen, a pesar de las
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criticas, incluso vehementes a los abusos, con su pertenencia a la
institucionalidad vigente. Esta funcion sacralizadora, que tiene como
contraprestacién ostensible el puesto privilegiado de la institucién
eclesidstica, es la que en ambos casos es proclive a la ideologizacion, es decir
a mirarlo todo, en dltimo término, desde el establecimiento, y por tanto a ligar
susuerte aél, y desde esta perspectiva a desautorizar (0 positivamente 0, 1o que
es mds frecuente, por omision) o que tienda realmente a establecer en pequeiio
0 en grande un nuevo tipo de relaciones y de institucionalidad.

Podr4 parecer altamente paraddjico que Jesus fuera condenado a muerte
por el establecimiento religioso legitimo, pero es un hecho indiscutible del que
tenemos que sacar las correspondientes lecciones, no sea que se repita, al
menos como colaboracion indirecta o por omision. Y 1a mds principal de ellas
es la desabsolutizacion. No podemos considerar a la institucion eclesidstica
como sociedad perfecta relegando el pecado a la esfera privada de sus
componentes. Tenemos que afirmar sin ambages que asi como la Iglesia cs
interior al Reino y nunca dejard de serlo, asi también en ella se da 1a dindmica
el antirreino que tuvo que asesinar a Jesus. Si es asi, siempre hay que discernir
en la Iglesia (y mucho mds en ese aspecto de ella que es la institucién
eclesidstica) y la Iglesia siempre debe ser reformada.

La lucha contra el mal, dimension irrenunciable del ministerio de
Jests

Pero no s6lo hay que tomar en cuenta que el misterio del Reino se realiza
frente a una dindmica opuesta a €l y que positivamente le resiste. También
resulta paradigmético el modo como Jesus enfrentael mal y la figuradel Reino
que de ahi deriva. Ante todo hay que asentar el hecho macizo de que Jesus no
s6lo pas6 haciendo el bien sino luchando contra el mal. No s6lo sufrié la
contradiccién de los que se negaron a reconocer en su obra “et dedo de Dios”
(Lc 11,20). También pasé al ataque denunciando a los dirigentes religiosos
ante el pueblo reunido. Y no eran denuncias de abusos sino de que habian
corrompido radicalmente la religion ensefiando como mandamientos de Dios
lo que no eran sino tradiciones inventadas por ellos para su provecho (Mc 7,6-
15; Mc 9,13; Lc 11,38-12,1). El fondo de la cuestion era la falta radical de
misericordia (Mt 9,13;12,6.11-12). Ella equivalfa al desconocimiento real de
Dios (Jn 8,19-20), no como atefsmo sino como idolatrfa, el adulterio de que
hablan los profetas (Mt 16,4; cf. Os 1,2; Jr 2; Ez 16).
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La ceguera de los dirigentes estribaba en su incapacidad para reconocer
esos mecanismos sacralizadores (el idolo mosaico) y ladeformaciénradical de
la imagen de Dios (una verdadera idolatria) que conllevaban. Por eso al matar
a Jesus pensaban dar gloria a Dios (cf. Jn 16,1-3). La falta radical de Espiritu,
es decir de misericordia, de orientacion hacia el dar vida como don, les impide
llegar realmente al misterio de Dios. Esas son las tinieblas, que como se
presentan como luz (1aluz de este mundo) impiden reconocer el pecado y salir
de él.

Jesus, pues, cuestiona a fondo la pretendida buena voluntad. Ella no salva.
Al contrario, es el indice mds palmario de que se vive en el pecado. Ningin
pecado es mortal mientras se tiene conciencia de él. Claro estd que todo
verdadero pecado lo es porque quita vida, y en ese sentido si es mortal; decimos
que no lo es en cuanto que no causa la muerte definitiva del pecador. Porque
el pecado no deja vivirenpaz y asi se aprovecha la ocasiénque se presenta para
convertirse o se busca a como dé lugar salir de €1. El verdadero pecado mortal
es aquel que, al haber tomado cuerpo en 1a persona, no es posible suscitarlo en
la conciencia porque la ideologizacién religiosa no lo presenta ya como
pecado. Por eso 10s que se sabian pecadores y eran tenidos por tales se abrieron
al evangelio de Jesus, mientras que los que se tenfan y eran tenidos por los
justos lo asesinaron.

Jestis denuncia a los dirigentes por misericordia hacia ellos y para liberar
al pueblo del cautiverio ideoldgico en que ellos lo tenfan. Pone el dedo en la
llaga para curarla y para que se vea la deformidad de 1o que parecia correcto.
Jests carga con el pecado de los que 1o reconocen y fustiga a quienes no se
quieren convertir y justifican religiosamente su situaciéon de privilegio, su
egofsmo y suimpiedad. Jesus respeta la libertad del que prefiere su instalacién
alriesgo del Reino, perolo reconoce. Pero reacciona conira ante 1os dirigentes
que no s6lo no reconocen su extravio radical sino que pretenden condenar
desde €l 1as acciones rectas (es decir en correspondencia al misterio revelado
de Dios) de los otros que, por serlo, se salen de 1o pautado por ellos.

Esta actitud de Jesds resulta intolerable, insostenible: por eso los
dirigentes o se convierten al misterio del reino que revela Jesus o tienen que
quitarlo del medio para no ser puestos en evidencia y desautorizados ante el
pueblo. Como no se convierten, empiezan ahostigar a Jesds tratando de cazarlo
en algo; pero al volverse una y otra vez sus insidias contra ellos, no tienen m4s
remedio que matarlo.

Jestis, al ver el curso de los acontecimientos, tiene que decidir. Podrfa
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haberse confinado en sus discipulos y evitar asi 1a confrontacion; pero decide
agudizarla marchando hacia Jerusalén. Para Jesus luchar contra la opresion
establecida en nombre de Dios, desenmascarar el {dolo mosaico y revelar el
verdadero rostro de Dios y 1a verdadera naturaleza de las relaciones de él con
nosotros y de nosotros con ¢l, forma parte irrenunciable de su mision. No la
puede ladear para poner a salvo su vida. Los evangelistas, sobre todo Juan,
recalcan la prudencia de Jests para sortear a sus enemigos y no arriesgarse
indebidamente. Ellos lo presentan huyendo al extranjero, marchando
clandestinamente, retirdndose a terreno seguro cuando el peligro se vuelve
inminente, dando contrasefias para que ni sus propios discipulos sepan el lugar
donde celebrala pascua. Lo presentan sobre todo acuerpdndose entre 1as masas
que lo reconocen como enviado de Dios y escabulléndose luego entre ellas.
Pero los evangelistas recalcan también su decisién inquebrantable de cumplir
su misién publica, pagando el precio que sea necesario.

El ha venido a dar testimonio de la Verdad, es decir a revelar el misterio
del designio de Dios para su pueblo. Dar testimonio con su palabra, pero sobre
todo con sus obras. Ambas serdn su arma que desarma la mentira oficial y saca
a luz los secretos de los corazones. Pero su palabra en definitiva es palabra de
viday sus obras son dar vida de su propia vida, de 1a vida que recibe del Padre.
Esaes su existencia, completamente espiritual. Con lalibertad que dala verdad
ni ofende ni teme. A Jests no se lo puede comprar. El no se transa porque no
busca su propia gloria ni defiende su propia vida. Por eso al fin no queda mé4s
remedio que decidirse por €l o contra él.

Los que se deciden contra €l no tendrdn mds remedio que asesinarlo. Jesus
no se opone a la violencia con la violencia. La autoridad, el dinamismo y la
energia de Jests pertenecen completamente a la vida porque son las del
Espiritu de Dios. Al no poseer la fuerza que vence a la fuerza imponiéndose
y al no retirarse, Jesus sufre 1a violencia. Esta es la revelacion mds paraddjica
del misterio: Dios ni quiere ni puede matar. Matar es descrear. El creador no
puede descrear. Dios no puede defendernos del agresor violento, del fuerte
prepotente con una violencia infinita. Dios en Jesus sufre la violencia de los
que sacrifican a otros para mantener sus privilegios en un orden injusto.

Jesiis revela a Dios sub contrario: lo revela desde la cruz al no aceptar
el papel de victima

Pero Jests no acepta la condicién de victima a la que intentan reducirlo.
Jesus tiene bien claro que Dios no quiere sacrificios ni los permite. Jesus no es
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asf la victima sagrada. A Dios no le agrada que haya victimas. Dios aborrece
tanto el derramamiento de sangre que ni siquiera permite que se mate al
asesino. Por eso cuando sus enemigos se deshumanizan al condenar a muerte
y asesinar, Jesis no asume la contrafigura de 1a victima que los confirma en su
papel sino que sigue su propio juego, desenmascardndolos y haciendo posible,
aun en ese trance, su conversion. Por eso 1a pasion es 1a obra por antonomasia
de Jests, la realizacién de su libertad, de su condicidén de Hermano y de su
condicion de Hijo. Los asesinos son su enemigos, para Jesus son sus hermanos
enemigos y pide al Padre perddn por ellos. En 1a pasion aprende también a
obedecer. Experimenta algo inédito en su vida: que su voluntad no coincide
con la del Padre; pero se realiza como Hijo al preferir 1a voluntad del Padre
sobre la suya y al morir arrojdndose en los brazos de Dios mientras
experimenta su abandono. Enlacruz, Jests se trasciende completamente. Pero
en la cruz, en la tortura que lo asimila a los esclavos y a los malditos. Este es
el papel que le han asignado. Pero €l juega ¢l suyo. Y asf revela que el ser
humano supera infinitamente al ser humano. Y asirevela enlano violenciade
Dios, que parece abandono o impotencia, la suprema manifestacién de su amor
solidario.

Asf Jesus revela a Dios sub contrario: Ni ese Dios que aparece enla cruz
de Jesus es el Dios que tenfamos nosotros: ese Dios rompe nuestraidea de Dios.
Ni el amor que alli reluce se compagina con nuestros mitos sobre el amor. Ni
la alianza que alli instaura Dios con nosotros €s 10 que nosotros esperdbamos
como salvacién. Y sin embargo en la cruz se estaba realizando la unidn eterna
entre Dios y la humanidad en el hombre Jesds, su Hijo consumado (jy
consumido!). Y en la cruz se instauraba el mecanismo y la matriz de la dnica
unioén posible y simbidtica entre los seres humanos enemistados entre si, la
unién entre los que hasta entonces habfan sido sacrificadores o victimas.

Esto, asi, serd lo que Dios salve y resucite. El Crucificado y s61o él es el
resucitado. En €1 comienza la realizacién cabal del Reino de Dios. Y €l es el
Sefior, el primogénito de muchos hermanos. S6lo el que muera con Cristo seré
resucitado con él. La resurreccion s6lo interesa a los crucificados y a los
solidarizados conellos. De ah{ y sélo de ahi viene 1a salvacion para todos. Este
es el kerigma de la Iglesia primitiva. El unico evangelio para toda la
humanidad. Por eso decfa Jesus: “Dichoso quien no se escandalice de mi” (¢
7,23). Este es el precio de 1a gracia, que es gratuita, pero no banal. Este es €l
camino estrecho, 1a senda escondida que lleva ala vida y cuédnto cuesta dar con
ella (Mt 7,14).
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El misterio de salvacion es universal

Decfamos que también se denomina misterio la participacién del designio
salvador de Dios llevado a cabo por Jesus. Esta participacién es misterio en
sentido estricto porque se lleva a cabo por la comunicacién pascual del Espiritu
Santo. Esta comunicacion se da tanto a los discipulos como a los paganos. En
principio, el Espiritu se comunica sobre toda carne. Uno de los aportes
fundamentales del Concilio consiste precisamente en explicitar este aspecto
que durante siglos habfa quedado enla penumbra cuando no habia sido negado
expresamente. Si la salvacion acontece en la posesion del Espiritu, 1a Pascua
(lacruz y laresurreccion) revela la universalidad de 1a salvacién en Jesucristo.
La revela efectudndola. Si todos poseemos el Espiritu de Jesds, todos nos
salvamos en €l: todos podemos relacionarnos con Dios como verdaderos hijos
y con los seres humanos como verdaderos hermanos.

Es cierto que 1a fe entra por el 0ido. Pero sin haber oido nada de Jesus es
posible seguirlo porque €1 ha derramado su Espiritu en nuestros corazones.
Incluso sin haber oido de Dios, el Espiritu puede Ilamarlo en nuestro interior
con gemidos sin palabras. Asi pues en la Pascua Dios se ha hecho accesible a
todos, interior a cada uno, Dios se ha dado efectivamente como alianza eterna
y nos ha capacitado para que nosotros podamos corresponderle a su mismo
nivel. Pero (insistamos nuevamente en el punto) la salvacién acontece como
alianza. Por eso, aunque quiera, Dios no nos puede salvar sin nosotros. El nos
ha dicho que sf en Jesus y ha derramado su amor a nuestros corazones para que
podamos ‘amar como nos ama. Pero no hay alianza si nosotros no damos
nuestro si. También nuestro si es gracia suyaen el sentido de que €I nos habilita
con su Espiritu para que 1o demos. Pero lo tenemos que dar nosotros. Desde 1o
que somos, desde nuestra pobreza, desde nuestra libertad. Cuando damos ese
si, entonces realizamos 1o que somos en principio, es decir, somos hijos de
Dios. Porque en este sentido pleno y estricto no somos hijos de Dios sélo
porque tenemos su Espiritu, 10 somos cuando actuamos el Espiritu que se nos
ha dado: “porque hijos de Dios son todos y s6lo aquéllos que se dejan llevar
por el Espiritu de Dios “ (Rom 8,14). Asi que por lo que toca a la comunidad
divina la salvacion es universal, pero ahora larealizacién de esa universalidad
depende de cada uno de nosotros.

La Iglesia es interior al misterio del Reino

Si el misterio de Dios realizado por Jesis y comunicado en su Espiritu tiene
por dmbito a toda carne, atodalahumanidad ;qué papel juega la Iglesia?. Ante
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todo hay que decir que la Iglesia es interior a este misterio porque siempre
habr4 en ella personas que digan si al amor de Dios y respondan a su amor
actuando el amor que ha sido derramado en nuestros corazones. Este si es
totalmentelibre; perohay la promesa de Dios de que nunca faltard ensu Iglesia.
En este sentido primordial 1a Iglesia es santa porque siempre hay santos en la
Iglesia; y, aproximéndose a ellos, siempre hay muchos que se levantan de sus
pecados, que reaniman una y otra vez el fervor de su caridad y con humildad
y verdad se empefian en vivir como hijos y sembrar fraternidad en seguimiento
de Jesus. Si faltara esta dimensién de Espiritu y verdad, de santidad viva y de
empefio humilde y sincero de fidelidad, la Iglesia seria una mentira viva.

Por eso es verdad que uno, en cuanto miembro de la Iglesia, es una mentira
viva si no tiende seriamente a ser 1o que es, a vivir 1o que profesa, a ejercitar
1o que le ha sido confiado. A eso van los numerosos avisos del Sefior acerca
de la vigilancia, dirigidos a todos, pero especialmente a los miembros de la
institucidn eclesidstica, porque todos podemos fallar y 1a historia nos presenta
casos, por desgracia no excepcionales, en todos los grados del ministerio de
personas que han vivido sin responder a este amor. Y 1os avisos no se dirigen
Unicamente a cada persona sino incluso a cada Iglesia particular, que, como
muestran las cartas a las siete Iglesias del Apocalipsis, pueden fallar como
tales. Siempre habré fidelidad enla Iglesia, pero han desaparecido Iglesias que
fueron muy florecientes.

Sin embargo siempre hay santos en la Iglesia. Por eso es sefial del buen
espiritu tener ojos para ver la accién del Espiritu en ella. Ya hemos dicho que
s6lo desde dentro se puede captar. El pecado se puede captar sin que se tenga
espiritu porque un correlato del pecado es la deshumanizacién del pecador
tanto en s{ mismo como la que induce con su pecado. Pero la gracia sélo se
capta desde la gracia. Todos podemos captarla porque sobre todos se derramé
el Espiritu; pero, si uno lo apaga en si mismo ;c6mo lo descubrird en otros?
Sélo quien, a pesar de debilidades y caidas, esté en 1a onda del Espiritu, atento
aél y deseoso de secundar sus impulsos, tendrd 0jos para reconocer su accion
en los dem4s. Nada hay m4s importante en la Iglesia, después de seguir cada
quien la dindmica del Espiritu, que el deseo humilde y 1a aplicacion atenta a
descubrir por dénde actia el Espiritu, a descubrir su presencia victoriosaenlos
hermanos y a recibir su influjo benéfico y secundar su accién,

La santidad es peso, el peso de Dios, peso de vida que vivifica. All{ se
revela Dios y acontece 1a salvacion. Entrar en contacto con estas personas es
ponerse en un 4mbito de salvacion, es recibir constantes estimulos y desaffos.
Es peligroso porque la cercania de Dios pone al descubierto nuestras
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resistencias ala gracia y nos emplaza aunaconversion més radical. Pero esuna
tremenda oportunidad salvifica.

En los santos y en los que, a pesar de constantes caidas y resistencias
interiores, se dirigen esforzadamente a la santidad, la Iglesia pertenece ai
misterio. Es pues ineludible preguntarnos como personas y como Iglesia si
pertenecemos a €1, si estamos, al menos, seriamente orientados a él. Y si
realmente ésa es la direccién de nuestra vida descubriremos a los que van
mucho més adelante que nosotros y nos pondremos discretamente en su 6rbita.

Si el misterio se revela sub contrario, parece congruente esperar gue esta
santidad reluzca especialmente en los pobres que, habiendo recibido el
evangelio de que el Reino es para ellos, han abierto a Dios sus corazones y, en
medio de su tremendo desamparo que tiende a deshumanizarlos, se esfuerzan
por vivir como pobres con espiritu. Podemos afirmar con conocimiento de
causa que estos pobres existen gracias a Dios en nuestra Iglesia y que es una
inmensa gracia de Dios hacerse discipulos suyos a la vez que uno ejerce con
ellos a la medida del don recibido el ministerio que recibi6.

La Iglesia, congregacion de todos los creyentes (LG 9), es el érgano
histérico de la revelacién del misterio acaecida en Jesus

En cuanto que la santidad se realiza radicalmente en la obediencia al
Espiritu, 1a santidad que se da dentro de la Iglesia no se distingue de la que se
da fuera de ella. Y nosotros hemos insistido en que se da en ambos dmbitos.
Por eso volvemos a insistir en la pregunta sobre el papel que juega la Iglesia
en el misterio de Dios revelado como salvacién. Hemos asentado que es Jestis
quien revela este designio salvador realizdndolo: es €l quien nos constituye en
hijos de Dios en el Hijo y el que nos congrega en la familia fraterna de los hijos
de Dios. Pues bien, 1a Iglesia es la continuacion histérica y espiritual de esos
primeros congregados por Jesuds. Son los que a través de las edades siguen
respondiendo con fe alallamada de Jesus a través de la fe dada a la palabra de
los enviados por €l. La Iglesia es el resultado histérico reconocible de este
movimiento de reunién y el cuerpo histérico que lo sigue promoviendo. La
Iglesia es 1a que conla asistencia del Espiritu posee la historia de la revelacion
del misterio que acontecié en Jesucristo, como historia de la fe de estos
creyentes Hlamados por Jesis para que estuvieran con €l y para asociarlos a su
misién. O sea que posee la historia de la revelacion acontecida en Jesucristo
como revelacién aceptada, como salvacién cumplida. Es decir, la Iglesia posee
el misterio revelado desde el Espiritu que es el que conoce por dentro a Dios.
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Por eso 1a Iglesia puede decir, sabiendo lo que dice: “Abba, Padre” (Rom 8,15-
16) y “Jesus es el Sefior” (1 Cor 12,3).

Alllamarlos al grupo, Jests convoca, hace condiscipulos alos que estaban
dispersos. Al responder en fe, al entregarse a Jesus en el grupo, los discipulos
constituyen un cuerpo social. Al sellar con ellos una alianza eterna,
entregdndose por ellos hasta la muerte, Jesus eterniza el grupo por lo que a €1
y a Dios concierne. Al convocarlos de nuevo, tras el escdndalo y la dispersion
de la cruz, Jesus resucitado los constituye para siempre en hijos y hermanos
venciendo escatoldgicamente de su falta de fe, de su pecado. Derramando su
Espiritu en laPascua los capacita para proseguir su historia y les garantiza que
la proseguirdn como cuerpo. Asi pues la Iglesia es el 6rgano histdrico de la
revelaciondel misterio acaecido en Jesus y del triunfo del amor misericordioso
de Dios que Jesus patentiza. Lo que la Iglesia tiene es 1a historia viva de Jests.
ElEspirituenellaes la garantia dela fidelidad creativa para presentariaen cada
época y cada cultura.

La Iglesia no posee como patrimonio espiritual la historia objetivada,
cientifica, de Jesus, ni tampoco su propia historia en cuanto objeto de andlisis
cientifico. La Iglesia deriva histéricamente de Jesus de Nazaret, en cuanto
tiene su origen en la comunidad prepascual; y es 1a congregacién del Espiritu
en cuanto que el Espiritu del Crucificado resucitado la anima, triunfando cada
dia de la debilidad y del pecado de los discipulos, recreando la fidelidad para
que prosiga en cada situacién la misién que le encomendd Jess al asociarla
a su misterio. Asf pues lo que da la Iglesia es la persona de Jesis de Nazaret
como creido en la fe, presente en la Palabra y en 1a Eucaristia (y en el resto de
los sacramentos) y objeto de su esperanza.

Como actian Jesis y el Espiritu para que la Iglesia se mantenga fiel

Pero la Iglesia no es Jesis al modo de una encarnacion continuada. En la
Iglesia estd Jesus como palabra viva, pero ella no es Jesus. Por eso decfamos
que la constitucion conciliar sobre 1a Iglesia no es eclesiocéntrica. Lejos de
hipostasiarse, se remite al Sefior y s6lo quiere derramar su luz por el mundo.
Jestis como revelador de Dios y como dador del Espiritu, es decir lacomunidad
divinarevelada en Jests, es el horizonte del tratado conciliar sobre la Iglesia.

Si no podemos decir que por hipdtesis lo de 1a Iglesia es lo de Jesus, si no
se da ningin automatismo ni de unién sustancial ni de decreto positivo,
digamos juridico; y sinembargo la Iglesiaes 1a de Jesus y la del Espiritu ;c6mo
queda garantizada la fidelidad de 1a Iglesia a la misi6n que le encomendé su
Sefior, m4s ain su fidelidad en su condicién de discipula?
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Primero queremos asentar ¢l hecho: 1a Iglesia es fiel y cumple 1a misién.
Ese es el don de Jestis resucitado, posibilitado por la presencia incesante de su
Espiritu. Esto significa dos cosas: primera, como dijimos, que siempre habr4
santos en la Iglesia. Y segunda, que donde se proclame la Palabra y se celebre
la eucaristia se hace presente el Sefior salvando. La Iglesia es ante todo un
cuerpo social, por eso la fidelidad de laIglesia es ante todo la de 1os sujetos que
1o componen. Pero este cuerpo social es el de Jesds en cuanto que es reunido
por €l y configurado a partir de €l y posee su historia viva. Por eso, la
confiabilidad de los canales por los que los individuos comulgan con esa
historia vivificante. Con esto aparece claro que estas dos expresiones de la
indefectibilidad de 1a Iglesia no pueden confundirse, pero tampoco separarse.
Ante todo es un hecho que los santos cristianos han sido de un. modo
intensisimo personas comunitarias, oyentes de la Palabra y seres
sacramentales, sobre todo asiduos de la eucaristia. Y también lo es que, si bien
es verdad que estos canales de graciala procuran efectivamente aun en el caso
de que sus ministros los realicen sin fervor, sin embargo la derraman con
mucha mayor abundancia cuando quienes los actian lo hacen desde la
biisqueda honrada de la santidad.

En general podemos decir que Jesis actia en la Iglesia como lo hacfa en
su vida mortal: suscitando la fe que salva. Y el Espiritu actiia inspirando,
ilustrando, animando...como actda el amor. Tanto la actuacién de Jesis como
1a del Espiritu piden nuestro concurso y dependen de nuestra libertad. Estd
excluido cualquier tipo de automatismo. Las actuaciones de 1a Iglesia no son
meros actos sino verdaderas acciones humanas. No son también divinas por
una suerte de sinergia. Y no 1o son porque 1a actuacion de Jesus y del Espiritu
son trascendentes. Jests no estd aqui. Nuestra relacion con él es seguirlo.
(Coémo actia é1?7 Atrayéndonos a él (Jn 12,32;3,14-15;8,28;19,37).
Atrayéndonos con la eficacia del misterio pascual, pero no sustituyendo
nuestra libertad sino potencidndola al mdximo. El Espiritu si estd aqui, pero
estd mds adentro que lo {ntimo nuestro: trascendente en lainmanencia. ;Cémo
actiia? Como ese amor que activa nuestros resortes mas genuinos para que
también nosotros seamos capaces como Jesus de salir de nosotros mismos y
amar como somos amados.

Como se ve, suscitar nuestra fe, atraemos a €1 y suscitar nuestras energias
de vida trascendiéndolas desde adentro, esos modos divinos de obrar, son los
modos m4s humanos y humanizadores. No hay aqui nada de hipdstasis o
automatismos, es siempre un didlogo, que nos pone en nuestro lugar y acentia
la trascendencia. Por eso siempre cabe la defeccién de nuestra parte, tanto
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como individuos como en cuanto Iglesias particulares. Queda siempre
garantizado, tanto el acceso objetivo a Jesis a través de las estructuras de su
comunidad que se derivan de €l como el que siempre habrd personas, no como
excepciones sino como cuerpo eclesial, que responderdn al si de Dios con su
sf. De estos dos modos es santa la Iglesia.

Lo demds es esa acciOn incesante de Jesus y de su Espiritu para salvarnos
constantemente de nuestra mezquindad, de nuestro egoismo, de nuestro afdn
de dominio, de nuestro impulso a someternos, de nuestra falta de esperanza,
y para llevarnos de todo eso ala condicidn de hijos y de hermanos. L.a promesa
de indefectibilidad se realiza de este modo tan humano, que es el modo divino
de actuar: no por prodigios o pregotencia sino por este didlogo incesante de la
Palabra y el Espiritu, un didlogo que al cabo triunfa de nuestra dehilidad, un
amor tan constante que acaba por desarmar a nuestro egoismo. De este modo
lalglesiaessantay pecadoraalavez: esunaIglesia de pecadores que se sienten
invitados a la santidad y que, a pesar de incesantes cafdas, van respondiendo
honradamente a esta llamada. Es la santidad de quienes lievan un tesoro,
aunque con frecuencia aparece més el barro que lo contiene y que a veces
incluso se quiebra y 1o dejan perder.

Cudndo es la Iglesia simbélica y cudndo diabdlica

Esta Iglesia es la de Jesucristo en cuanto no oculta su pecado ni aparenta
una consistencia (santidad) que no tiene; es la Iglesia de Jesis en cuanto que
confiesa humildemente su distancia de su Sefior, pero se gloria de 1a solicitud
de su Salvador que no la desampara sino que la atrae de un modo tan poderoso
que incluso del mal del pecado sabe sacar bienes.

Enestalglesiade pecadores 1os santos son precisamente 1os que tienenuna
conciencia mds aguda de su pecado y de su absoluta precariedad y de que su
firme confianza en Dios y sus buenas obras son en ¢l fondo la redundancia de
esa solicitud sobreabundante de Dios sobre sus frigiles vidas. Claro que son
quienes m4és se esfuerzan y bien saben cuénto les cuesta mantener su fidelidad;
pero, en comparacion de la largueza divina que experimentan, aciertan al
confesar que es bien poco 1o que hacen.

Son precisamente los santos quienes mds ayudan a la Iglesia a no
hipostasiarse, absolutizdndose sutilmente en nombre del Seflor a quien
representan. Porque los eclesidsticos que s¢ absolutizan son esos
administradores de 1a vifia que mataron al Hijo para disfrutar ellos de la
herencia (Mc 12,7-8). Esta propensién siempre existe porque es duro
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representar al Sefior y confesar piblicamente que muchas veces no se cultivan
sus actitudes ni se prosigue su mision con su mismo Espiritu. Si se cede a esta
propension se cae en la hipocresia que Jests fustigé incesantemente en los
lideres religiosos de su tiempo. UnaIglesia asi deja de ser unaIglesiasimbdlica
(que se lanza areunir) y se convierte en diabdlica, porque entonces separa a los
hermanos en su interior, no convoca a la sociedad a la que pertenece a la
solidaridad y tampoco une con Dios ya que Dios no quiere sibditos y eso es
lo tnico que ella sabe producir.

Sinembargo, unalglesiade pecadores que tiene concienciade 1o Santo que
tiene entre manos y que a pesar de todo no renuncia al camino de la santidad,
si convoca. Esta lglesia humilde se hace amable para quienes también
experimentan en si estas contradicciones. Esta Iglesia no se sitda en frente de
aquéllos a quienes es enviada como Maestra y Sefiora. Es por el contrario una
Iglesiaque marcha conla gente siguiendo a Jesus, detras de €1, como discipula,
atraida por él y clamando por su venida. Esta Iglesia sfinspira y atrae, no a ella
sino al Sefior. Para esta Iglesia el pecado no es unobstdculo porque no lo oculta
y de 1a victoria sobre él saca nuevos motivos de agradecimiento a su Sefior; y
porque, al dolerse intimamente de €1, sabe experimentar misericordia con los
que también lo padecen, y por experiencia propia puede ayudarles con toda
paciencia (la que tiene con sf propia) hacia su superacion.

En esta Iglesia, insisto, los auténticos santos no se colocan arriba ni
desprecian ni exigen con dureza. Por el contrario son 1os que se ponen abajo
del todo porque son los que m4s conocen su debilidad y sus miserias, y porque
también son los que m4s conocen las actitudes del Mesfas Jesus, que no s6lo
se hizo uno de tantos sino precisamente el servidor, el sirviente (I.c 22,27; Jn
13,14), el Mesias Siervo que carga, confundido con los pecadores, con nuestras
miserias.

Una Iglesia que se absolutiza, a veces por efecto de una reforma no
espiritual sino disciplinar, acaba siendo una Iglesia que se asimila a las
grandezas humanas. Sin caer en cuenta se avergiienza de su Sefior crucificado,
asimila la grandeza de Dios a las de este mundo proyectdndolas al infinito;
asimila la resurreccion a la asuncién, después de 1a humillacion, del poder y
de la gloria mundanas, y reivindica para s esa misma gloria, no, insiste, en
cuanto individuos particulares sino en cuanto representantes de 1a majestad
divina.

Esa Iglesia no puede ser ya la Iglesia de los pobres; quiz4s por un tiempo
los siga cultivando sinceramente, pero ya como a clientes, como a hijos a
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quienes se ama pero no se valora ni estima ni aprecia, y por eso es una solicitud
que infantiliza a quien la acepta y aliena a quien la da. Una Iglesia as{, mds
temprano que tarde se mundaniza, no ya s6lo en el sentido de revestir
institucionalmente la gloria mundana y aspirar al primer puesto en la sociedad
como representantes del que no tiene par sino también en el de que se frivoliza
y cae de tal manera en €l pecado que se entrega verdaderamente a él.

No es por eso de admirar que 1a Iglesia de Bonifacio VIII diera paso a la
humillacién (y ala vez al fiscalismo) del cautiverio de Avignon con su secuela
del cisma y la paganizacion del papado renacentista. No es tampoco de
extrafiar que el moralismo y autoritarismo represivos del postrento diera lugar
al espantoso desierto teoldgico de los siglos subsiguientes, a la equiparacion
de la Iglesia con la institucion eclesidstica y a su extrafiamiento orgulloso
respecto del mundo, falta de discernimiento y por eso incapaz de salvar.

Es muy sano para laIglesia no mirarse al espejo con vanas complacencias
sino dirigirse humildemente a su Sefior, que €s su gloria, desde su infinita
distancia, confesada con gusto, y desde 1a misericordia del quela elige, siendo
pecadora, la purifica sin cesar y 1a asocia a su mision “para que se vea que ¢sa
fuerza tan extraordinaria es de Dios y no viene de nosotros” (2 Cor 4,7) y asi
“ningldin mortal pueda gloriarse ante Dios” y “el que se glorfe, gloriese del
Sefior” (1 Cor 1,29.31).

Cuando es la eclesiologia simbdlica y cudndo diabdlica

Por eso es también diabélica una eclesiologia que absolutiza a la
institucién eclesidstica como representante ipso facto de Dios en la tierra
sacralizando la figura concreta de esa Iglesia y de sus personeros en una
apoteosis que los coloca pricticamente en la esfera divina. Pero mds diabdlica
es avn una eclesiologfa del misterio que habla de l1a Iglesia de un modo tan
sublime que, o tiene que cerrar 1os 0jos alaIglesiaque conoce para afirmar que
ésa es la Iglesia de 1a que estd hablando (y asi recae en el discurso anterior), o
al final de su discurso tiene que confesar que hablaba s6lo de “lo que tendria
que ser” 1a Iglesia. De este modo se practica una dicotomia entre una Iglesia
completamente sumida en el misterio, que seria una Iglesia escondida, y la
Iglesia visible que seria una decadencia de la verdadera o un proyecto de lo
ideal. En el primer caso se diviniza 1o humano por decreto, sin transformacion
interna. El misterio se mundaniza y al fin se cae en la opresiony en el escarnio.
En el segundo caso la institucion tiende a encubrir esa distancia infinita entre
1o que es y lo que debe ser y asi cae en 1a hipocresia; o bien, si conserva con
lucidez la distancia, se descorazona.
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Frente a este tipo de eclesiologias queremos afirmar sin ambages que
Jesucristo ha querido una Iglesia de pecadores que no se resignan a su pecado
sino que con humildad y cada dia con més deseo se convierten de su poca fe,
de su egoismo y se entregan al Sefior en sus hermanos. Una Iglesia que vive
en un horizonte tan sublime que es el de 1a misma comunidad divina: El Padre
lasostiene y ella tratade ponerse realmente en sus manos; el Hijo la atrae desde
¢l Reino de Dios y ¢lla trata de seguir sus huellas y clama por su venida; el
Espiritu 1a anima desde més adentro que 1o intimo suyo y ellatrata de obedecer
a sus inspiraciones. Ella vive en ese horizonte y camina hacia él; pero atin
aguardalaredencién de su existencia, Sabe que necesita ser sanada en aspectos
bien decisivos y transformada, siente la tentacién y una debilidad que nunca
es dejada atrds y cae cien veces al dia. Eso, a nivel de los individuos y a nivel
del cuerpo social que constituyen y por tanto del modo como funcionan las
instituciones y las estructuras.

No esladistancia entre un ideal 0 una entelequia y unarealidad. Tanreales
sonel horizonte en el que se vive como la propia debilidad y pecado. No vamos
en pos de un ideal tratando de acercarnos a €l ya que es imposible realizarlo.
Se trata, insistdmoslo una vez m4s, de una alianza entre 1a comunidad divina
y la comunidad humana. Por parte de ella ya estd consumada: en cuanto de ella
depende ya somos hijos del Padre y hermanos del Hijo y templos del Espiritu.
Nosotros hemos dicho que sf, pero este si humano debe convalidarse en cada
coyuntura, porque el modo humano de ser es ser siendo. Nuestro sf no estd
consumado. Siempre estd mezclado de reservas o a veces es un s muy tibio.
Pretende componerse con otros sfs que nos dividen... Inclusoes unsi que puede
negar y hasta traicionar. Es un sf que est4 abierto, a veces por falta de libertad,
a veces simplemente por nuestra condicion de viandantes. Esta es la Iglesia de
Jesucristo. El no s¢ avergiienza de Hamarnos hermanos (Hbr 2,11). Y nosotros
no tenemos por qué encubrimos ante €1, ni como individuos ni como cuerpo
social.

En una sana eclesiologfa no puede confundirse €l horizonte y los que
vivimos como cuerpo social en €l. Y la Iglesia no es el horizonte sino los que
vivimos en él en cuanto vivimos y caminamos en €l. La Esposa, en cuanto 10
¢s, no busca confundirse con el Esposo ni pretende sustituirlo sino que con
todas sus fuerzas trata de entregarse a €l, de unirse a €l, de ser trasformada por
él y de contentarlo y servirlo. Para los Padres de 1a Iglesia esta Esposa es la
Custa Meretrix. Tenemos que teorizar ambos elementos. Si en el tratado s6lo
incluimos la fidelidad ni hacemos justicia a la realidad ni ayudamos a las
Iglesias concretas a reconocer su situaciénreal (Con sus tesoros y sus miserias)
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y a reformarse para afincarse en el horizonte de la alianza y caminar mé4s
desembarazadamente por él. Desde esta perspectiva no podemos
escandalizarnos de los pecados de la Iglesia. Tenemos que contar con ellos y
dolernos de ellos y tratar de superarlos. Pero teniendo presente que en esta
historia nunca se superar4 la naturaleza pecadora, y que por eso serd preciso
volver a comenzar una y otra vez,

Creemos que esta postura nada tiene de resignada. Por el contrario, al
contar con el pecado y la debilidad puede reconocerlos, analizarlos y luchar
humildemente por superarlos. Eso sf, sabiendo que la superacién nunca serd
completa y que incluso los bienes conseguidos dardn lugar a otros males.
Como estamos en el horizonte de la gracia: “vigilancia y calma” (Is 7.4),
tolerdndonos y animéndonos como el Sefior tiene paciencia con nosotros y no
nos deja por imposibles sino que nos atrae con el poder de su amor victorioso.

SACRAMENTO COMO SENAL: LOS DOS MODOS DE SER
SENAL

Una Iglesia asf es sacramento de salvacién, en 1a acepcion de la teologia
sacramentaria, es decir, “sefial e instrumento™ (LG 1; GS 42) del misterio de
Dios que se revela en Jesis y se comunica en su Espiritu. En esta acepcion se
subraya ala vez la distincién entre 1a Iglesia y el Reino (1aIglesia no e¢s divina,
no es la prolongacién de la encarnacion de Jesus; no se la puede, por tanto,
hipostasiar) y 1a unién entre ambos (la pertenencia de 1a Iglesia al Reino, su
ordenacion a €l; no se 1a puede por tanto separar del misterio de Dios). /Y en
qué consiste la unién? Precisamente en la condicidn de sefial € instrumento.
Sefiala el misterio del Reino que hizo presente Jesus de dos maneras: mediante
los santos que al aceptar el reinado de Dios en su corazon se convierten en sus
testigos, y mediante la historia viva de Jesds patente en el grupo de sus
discipulos, en la Palabra que como testimonio de fe la perpetiia y en la Cena
que por mandato del Sefior celebra para conmemorar y asi hacer presente su
alianza.

Hay que recalcar que estos dos modos de ser sefial la Iglesia estdn
intimamente remitidos. En efecto, unalglesia sin caridad (es decir sinsantidad:
sin dar 1a vida por los hermanos mds pequefios y para convertir alos pecadores)
no celebra la Cena del Sefior, la Palabra est4 cerrada para ella y los discipulos
no se rednen en su nombre. Pero a su vez la caridad se alimenta en la
convocacion fraterna, en la Palabra que desenmascara, ilumina, atrae y
alimenta, y en el banquete pascual de su amor. Es cierto que la sefial mas
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palpable del Reino, porque es 1a mdés interna a ¢, porque pertenece de un modo
propio al misterio de Dios, es el amor (1Jn 4,8) que es la actuacion propia de
lafe (G4l5,6). La fe que se expresa en el amor es una sefial tan propia del Reino
que es la actuacion de la vida eterna en la historia. Vivir en el amor es asi
anticipar el Reino. Aunque es la sustancia del Reino, de todos modos no es el
mismo Reino sino su sacramento porque se desarrolla en la ambigiiedad
insuperable delahistoria, incluso frente al pecado del mundo que lo contradice
y pretende apagarlo. Y ademds porque, mientras peregrina en este mundo la
caridad no define a nadie, hasta que muera la persona estd abierta y puede
decaer de su fervor, incluso negar al amor. S6lo la muerte define a la persona.
Pero de todos modos el amor es sefial inequivoca del Reino. No reconocerlo
asf, es pecar contra ¢l Espiritu Santo, ceguera culpable que no tiene cura (Mc
3,28-30).

El otro modo que tiene la Iglesia de ser sefial sf admite la ambigiiedad
porque en su formalidad no es escatoldgico: es obvio que en la vida eterna no
habr4 eucaristias ni templo ni sacerdotes ni institucion eclesidstica ni religiosas
o religiosos ni comunidades cristianas reunidas como tales ni tampoco se
anunciard all{ ya la Palabra evangélica. Sin embargo todas estas realidades,
aunque no sean escatoldgicas, sf prefiguran la vida eterna en cuanto que ¢lla
no es otra cosa que el mundo fraterno de los hijos de Dios: todos seremos, pues,
comunidad cristiana en cuanto hermanos en Jesucristo; todos celebraremos
allf 1a pascua eterna participando realmente del banquete de bodas de su Hijo,
de la fiesta, del gozo de nuestro Sefior; todos seremos realmente oyentes de la
Palabra, que no serd yaun conjunto de escritos sino €l propio Jesus resucitado.

La senal del amor: solidaridad, comunién, perdon

Asi pues la sefial mds propia que tiene la Iglesia es 1a sefial del amor, que
es el mandamiento y testamento de su Seflor (Jn 13,34-35) y a la vez
participacion real de su Espiritu. El amor se expresa en tres direcciones
fundamentales: Ante todo como amor misericordioso con los pobres, 10s més
pequefios, 10s necesitados, los excluidos. Esta es 1a actitud més honda de Jests
y por tanto eso es amar como él amé. LLa misericordia que se expresa en
solidaridad es la sefial mds inequivoca de que prosigue la historia de Jesus, se
revela Dios y la creacién se recompone y llega a su plenitud. La segunda
direccidn es el amor de comunion entre 1os condiscipulos. La realizacion de
este amor hace de la Iglesia embrién y anticipacion del Reino en cuanto que
él es formalmente la fraternidad de los hijos de Dios. La tercera direccién del
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amor cristiano es la del amor que perdona y rehabilita a los pecadores y que se
extiende hasta los enemigos. Este amor revela la presencia del Padre del cielo
que hace salir su sol sobre buenos y malos y manda su lluvia sobre justos y
pecadores, y la trascendencia del Espiritu que recrea el corazén y, no contento
con limpiarlo, lo renueva con espiritu generoso.

Estas tres direcciones del amor cristiano estdn mutuamente referidas: en
efecto lacomunién se hace entre pecadores y es posible porque no se encierran
en su pecado y asf perdonan y piden perdén incesantemente. A su vez la
solidaridad es necesaria porque previamente se ha dado una falta de comunién
con los que no tienen cémo tener o una positiva opresion y exclusion. Por eso
la solidaridad no se ejercita como pura generosidad sino como reconocimiento
del pecado-del-mundo y como salida de €l, es decir como peticién de perdén
y expresion de conversion, y esto vale también para los pobres respecto de los
pobres. Més aun, la finalidad de la solidaridad no es sélo la vida material de
los pobres sino la comunidn con ellos y 1a de ellos con nosotros. No mereceria
el nombre de solidaridad la que se expresa s61o en magnitudes objetivas y no
en una oferta sincera de comunién. A su vez los pobres tienen que ser
internamente renovados para no verse a sf mismos como puros objetos de
14stima que acumulan envidia y resentimiento sino como verdaderos sujetos
Ilamados a enriquecer a otros desde su pobreza.

Ya hemos insistido en que no es cristiana la comunién que no incluya en
el centro alos pobres. Tampoco es cristiana la solidaridad que no se encamine
ala comunién. Y la solidaridad y la comuni6n son sectarias si no abarcan alos
pecadores como perdén y propuesta sincera de conversion, incluso a los
enemigos, a los opresores y a los que excluyen sisteméticamente o a los que
se dejan configurar por mecanismos elitistas que llevan en su légica la
exclusion.

Es preciso recalcar que una Iglesia es sefial del misterio salvador de Dios,
ante todo, por la expresion concreta de esa fe (ese estar confiadamente en
manos de Dios) que se expresa como amor. “Las energias que la Iglesia puede
comunicar a la actual sociedad humana radican en esa fe y en esa caridad
aplicadas a la vida préctica “ (GS 42), es decir a la consecucién de la vida en
todas sus dimensiones, dice el Concilio después de haber recordado que la
Iglesiaes “en Cristo como sacramento o sefial € instrumento de launién intima
con Dios y de la unidad de todo el género humano” (id). O un poco més
adelante: “Todo el bien que el pueblo de Dios puede dar a la familia humana
al tiempo de su peregrinacion en la tierra, deriva del hecho de que 1a Iglesia es
’sacramento universal de salvacién’, que manifiesta y al mismo tiempo realiza
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el misterio del amor de Dios al hombre” (GS 45). Enese mismo sentido expresé
Pablo VIenel discurso de clausura del Concilio, quelo sintetizaba y justificaba
ante los detractores, que la religion del Concilio es la caridad (no. 7).

Una Iglesia establecida no puede amar de ese modo

UnaIglesiaestablecida puede ser observante y munificente, pero no puede
amar de este modo. Es por eso una Iglesia carente de este signo capital, y asi
una Iglesia in-significante; y, a los ojos de Dios, una Iglesia insignificante, a
pesar de su posible prestigio y esplendor. No es raro que degenere en una
Iglesia que quita del medio a los profetas (Lc 13,34) porque estd confinada en
lanormalidad y para seguir en ella con “bucna conciencia”, porque piensa que
el acontecimiento atenta contra el establecimiento. Tiene que eliminar la
trascendencia para que no se note que su religion estd vacia. No tiene en si el
amor de Dios, elimina a la voz que la puede salvar y atin piensa que “no nos
faltard la instruccién del sacerdote, el consejo del docto y el ordculo del
profeta” (Jr 18,18), todos dentro del orden: funcionarios.

Una Iglesia establecida no puede amar: Al amoldarse estructuralmente al
orden establecido, absolutiza la institucién y relega al resto del pueblo de Dios
a la condicion de receptores de sus servicios y de sibditos de sus dictados con
1o que destruye la comunion, el conllevarse en la fe, en el amor fraterno y en
1a vida cristiana que constituye a la Iglesia en un cuerpo social, el cuerpo de
Jesucristo. Al relacionarse con los pobres desde el horizonte de la globalidad
tal como estd estructurada, al que pertenece y que representa, no puede
solidarizarse con ellos ya que ellos no tienen lugar en la estructuracion social
vigente. Si pueden servir de intermediarios a los de arriba para paliar los
efectos més extremos de 1as medidas de ajuste y reestructuracion, y de este
modo mantener el control social y evitar alteraciones sociales. Desde esa
ubicacién institucional no pueden ver que los de abajo (las grandes mayorias)
son los sacrificados para que sea posible el tipo de orden que se instaura. Al
relacionares conlos lideres econémicos, politicos e ideoldgicos como parte del
bloque de poder no pueden percibir el pecado-del-mundo, el pecado
estructural. Como ellos forman parte de la figura histérica vigente, no pueden
calificarla como situacién de pecado.

No pueden, pues, tampoco amar alos pecadores tanto que les abran los 0jos
paraque se conviertan y vivan, proponiéndoles como evangeliouna alternativa
superadora. En vez de descubrirles su pecado y llamarlos con verdadera
misericordia y urgencia a la conversién, les reafirman en su pecado, al
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participar de €l no reconociéndolo como pecado, y fustigar tan s610 los abusos,
1a manida corrupcion (que ademds sélo se denuncia genéricamente porque no
se quiere malquistar con ningun sector importante), convalidando asilos usos.

Lasignificatividad de lo que constituye alalglesiay lasignificatividad
de cada Iglesia

Es verdad que la Iglesia es ante todo signo por la fe que se expresa en ¢l
amor. Es verdad que todo lo demés que hay en la Iglesia es relativo, en el doble
sentido de que debe estar referido a ello y de que puede no estarlo. Es verdad
que por eso hay que discernir constantemente 1o que se hace para ver si de
verdad conduce a alimentar la fe y el amor. Pero también hay que insistir en
que, hecho sinceramente (no de modo establecido, profesional sino abierto) si
conduce a ello y es por tanto fecundo.

Naturalmente que todo lo que forma parte constitutiva de la Iglesia (en
cuanto que se remonta a la comunidad de Jesus o en cuanto ha sido instituido
con el concurso del Espiritu para que en circunstancias distintas siga siendo la
comunidad de Jesus y para proseguir su misién) tiene que tener existencia
histérica en cada Iglesia. Y tiene que existir de un modo significativo para que
1a Iglesia realice en ¢sa situacién su condicion de sacramento. Esa es una de
Ias funciones del Espiritu en la Iglesia: aségurar a la vez la fidelidad al Sefior
y la significatividad para la sociedad y cultura a la que pertenece esa Iglesia.

Pero, como hemos insistido, esta asistencia no consiste enunacto de magia
ni en que ¢l Espiritu nos use como instrumentos, independientemente de
nuestro querer y sentir, de nuestros planes y decisiones, para llevar a cabo sus
designios. No es asf el obrar del Espiritu. El ciertamente s6lo obra a través de
nosotros, pero no usidndonos sino activando nuestras mejores energias y
trascendiéndolas desde dentro. Es un obrar, pues, que €xige nuestro concurso
personal. De ahi que una Iglesia puede ser més fiel y creativa que otra y aun
puede perder casi completamente la significatividad para esa sociedad. A
veces la causa puede radicar en que la sociedad se cierre al Evangelio; pero no
raramente sucederd que sea esa Iglesia particular la que dejo de escuchar al
Espiritu y decay6 de su amor y fidelidad.

De todos modos, como existe 1a historia (como cambian en una misma
sociedad las culturas y de una sociedad a otra y de un tiempo a otro), la
significatividad de la Iglesia debe ir rehaciéndose constantemente. No puede
guardarse decretdndose lainamovilidad de 1o que en una circunstancia parecio
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congruente. Debe por el contrario ponerse a producir, verificarse y asi
arriesgarse y rehacerse. Se puede garantizar que una Iglesia que por miedo a
deformar lo recibido 1o conserva arqueolGgicamente es una Iglesia sin amor ni
creatividad, una Iglesia infiel.

Si la comunidad cristiana pone a funcionar 1o recibido, lo incorporaa si y
tratade vivirlo afondo de maneraque ello seacamino de filiaciOn y fraternidad,
en Cristo Jesus, se encontrard con que ciertos aspectos cobran relieve especial
porque esa Iglesia particular tiene una especial sensibilidad hacia ellos y
porque halla que la conducen al fin que pretende. Esos son los dones de esa
Iglesia. Actudndolos se le muestra su Sefior y ellos se sienten edificados y
obtienen fecundidad histérica. Naturalmente que no deben descuidar 1o demds
y que deben vigilar, tanto para no dejarse llevar por un fervor indiscreto como
para abrirse a nuevos retos y llamados (que son nuevos dones); pero, si no
deben omitir la integralidad y la apertura, deben afincarse con toda el alma en
los caminos concretos por los que el Espiritu los Ileva para que den
completamente de si y no se frustre su gracia.

Mis atin, a nivel m4s general también podemos decir que en cada época
lalglesia, como todo o por lo menos una parte significativa de ella, actda algin
elemento particular de su estructura que se le presenta como nuevo, de tan
nitido y-lleno de fuerza suscitadora.

2. COMO ES SIGNO LA IGLESIA DEL VATICANO II
COMO PUEBLO DE DIOS

Como Pueblo de Dios que toma cuerpo al llevarse mutuamente los
cristianos

En el Concilio uno de esos elementos altamente significativos y
motivadores fue el de Pueblo de Dios. Este simbolo como caracterizador
epocal de 1a Iglesia fue introducido para sustituir al de Sociedad Perfecta. Al
verse a si misma la Iglesia como Sociedad Perfecta, en la practica la Iglesia se
equipard a la institucion eclesidstica y quedo pricticamente fuera la masa de
los cristianos que no pertenecia a ella. Se llegd a decir que ellos s6lo tenfan el
derecho de ser guiados por sus pastores. Asf aparecia un cuerpo altamente
organizado, diferenciado y jerarquizado, y una masa inorgédnica de individuos
que se acuerpaba alrededor de los pastores.
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Precisamente cuando se intenté dar participaciéon a los laicos en el
apostolado jerdrquico de la Iglesia es cuando (tras una primera eclosion) m4s
claro se vio que el esquema no daba de si, no ofrecfa cauces de participacion:
los seglares eran unos cristianos de segunda que no tenfan personeria propia
y que asi, faltos de genuinidad, no podian tener verdadera garra y trascendencia
en su cometido. La practica mostré que la teorfa estaba mal planteada, que la
estructuracion vigente era un verdadero obstéculo para la significatividad de
la Iglesia.

Asf pues el stmbolo de pueblo buscaba dar cabida ala participacién; y para
lograrlo se remontaba, m4s alld de la institucién, a la condicién primordial de
cristiano, anterior ala division de funciones y més profunda y complexiva que
ella. Establecié que cada cristiano es ante todo y sobre todo un miembro del
pueblo de Dios y esta condicién nos iguala, no por abajo en una masa amorfa,
en una unidad vacia de cualificaciones sino que nos iguala en lo més
importante, enlo tnico decisivo y sobre todo definitivo que como tesoro posee
la Iglesia: la igualdad de hijos en el Hijo y de hermanos en el Hermano, la de
templos del Espiritu. Y més especificamente (puesto que este tesoro lo poseen
también muchos “de oriente y occidente” que no han sido expresamente
convocados en este pueblo) todos compartimos la condicién de pueblo a quien
se ha revelado este misterio de filiacion-fraternidad que nos desborda y que
hemos sido consagrados por la comunidad divina para actuarlo y convocarlo.
Y por tanto todos compartimos 1a condicion de discipulos del inico Maestro
y de enviados del tinico Sefior.

La noci6n conciliar de Pueblo de Dios va encaminada a expresar que en
Ia Iglesia todos somos miembros activos porque todos hemos sido Hamados a
actuar una gracia y a realizar una misién. Pero no s6lo eso, porque si no la
Iglesia serfa la yuxtaposicién de muchisimos organismos vivos y activos cada
uno y que se intercambiarian desde su individualidad. En la Iglesia cada uno
estd llamado a la fraternidad; 1a vocacion es una convocacion. Por eso estos
seres activos constituyen un pueblo, tanto el que forma cada Iglesia particular
como el que componemos todos los cristianos. Esto, antes todavia que
funciones y estructuras, nos habla de un movimiento de respectividad: hay
Iglesia cuando nos llevamos mutuamente en la fe, en el amor fraterno y enla
vida cristiana. Gracias a esta reciprocidad los individuos se hacen personas: es
esarelacion primordial (y escatolégica) de fraternidad la que nos constituye en
personas. Esta respectividad se alimenta de los dones que cada quien recibe
para provecho de los demds. Y asf 1a respectividad se enriquece sin cesar y se
torna cualitativa y pluridimensional.
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Los oficios y ministerios enlaIglesia estdn para estimular y coordinar esta
circulacidn, esta reciprocidad de dones. Y también para supervisarla y ayudar
aque se discierna y relanzarla sobre la sociedad a la que pertenecen. También
para procesar los conflictos, puesto que somos una Iglesia de pecadores.

Asi pues al pensar enla Iglesia desde esta categoria de pueblo no debemos
pensar ante todo en jerarcas, enreligiosas y religiosos y en seglares. I.a nocién
de pueblo de Dios nos remite al ser primordial y comtn de cristianos. Y nos
advierte que no podemos vivir con fidelidad y creatividad esa pluralidad de
funciones hasta que no nos afinquemos todos en nuestra condicién de
cristianos déndole atencion y espacio, cultivindola con esmero, sabiendo que
en clla estriba nuestra dignidad y nuestra salvacion.

El binomio pueblo de Dios - jerarquia, trasunto del patriarcalismo

Para el Concilio estaba claro que el redescubrimiento del concepto biblico
y patristico de pueblo de Dios y su actualizacién en nuestra Iglesia fue
propiciado por el movimiento moderno hacialaplena participacion ciudadana,
interpretado como signo de los tiempos (GS 4), es decir como llamado de Dios
a su Iglesia para que discierna qué le quiere dar a entender en ese empefio de
la colectividad humana por tomar la vida en sus manos responsabilizdndose
cada vez m4s pormenorizadamente del destino cada vez més compartido. Esa
manera adulta de organizarse los pueblos fue interpretada como un desafio,
porque a su luz la estructuracidn preconciliar se le aparecia no como un signo
de trascendencia sino como un rezago del patriarcalismo absolutista de los
regimenes de antafio, superados, a impulsos del Espiritu, por las democracias
modernas, que todavia luchan por corregir privilegios indebidos y presiones
que deforman la participacién, pero que sin embargo han avanzado
sustancialmente respecto de las figuras anteriores.

En la estructura eclesidstica preconciliar pueblo de Dios evocaba a las
masas que acudfan al templo en las fiestas y respondian con entusiasmo a la
convocaciénde sus lideres en las grandes concentraciones, o simplemente a la
gente que iba a la iglesia y que seguia mds o menos las directrices de los
pastores como fieles cristianos, como pueblo fiel.

Era, obviamente, el trasunto eclesidstico del pueblo de los regimenes
patriarcales, cuya vnica iniciativa era el mayor o menor entusiasmo o la
resistencia pasiva, que podia incluso estallar a veces enindignacion colectiva.
Esta asimilacion en el concepto de pueblo llégé a su paroxismo en tiempo de
los nacionalismos absolutistas en los que la condicién de cristiano se
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equiparaba ala de miembro de esa nacion, y el concepto de pueblo, privado de
toda iniciativa, perdia su dltima libertad aplicado al cristianismo ya que era
imperativo seguir la religion del gobernante.

Esta unanimidad cristiana fue desapareciendo paulatinamente; pero ain
sobrevivid hasta la é€poca del Concilio como ideal afiorado y hoy vuelve a
reponerse de modo mds diluido. No pocos miembros de la institucidn
eclesidstica al pensar en Pueblo de Dios piensan en un masa desvalida,
constitutivamente débil en la fe, que debe ser guiada paternalmente desde
arriba por los fuertes y doctos. Es mds, se sigue sosteniendo en principio y
sobre todo manteniendo en la prictica, que la Iglesia debe estructurarse de
modo que quepan los mds posibles, a base de exigencias minimas, es decir
masivas, y luego de estimulos para los que quieran sefialarse mas.

Este imaginario de pueblo es opuesto al que dibujo el Vaticano I y que
hemos tratado de esbozar y que tiene por objetivo reincorporar a lainstitucion
eclesidstica al cuerpo total de los cristianos, cosa que no es posible si este
Cuerpo no es vivo, activo, cualitativo, Nosotros hemos insistido enque o es de
tal modo que es lo tnico escatolégico que tiene la Iglesia, ya que es palpable
que en la vida eterna no existird la institucion eclesidstica ni tendrdn sentido
la condici6n sacerdotal o 1a vida religiosa.

La Iglesia Pueblo de Dios, signo de los tiempos en la época de la
mundializacion

El concepto conciliar de Pueblo de Dios es altamente significativo en la
nueva figura histérica que se esboza con los rasgos de aldea global por la
conexién comunicativa, de mercado mundial y por tanto de empresas que
deben competir en un 4mbito mundial y de grandes grupos trasnacionalizados
que estdn copando efectivamente los mercados més dindmicos, de grandes
potencias interconectadas y de organismos multinacionales que hasta hoy
estdn mediatizados por las grandes potencias y no logran expresar el concierto
polifénico de 1as diversas naciones y pueblos. “La Iglesia reconoce cuanto de
bueno se halla en el actual dinamismo social: sobre todo la evolucién hacia la
unidad, el proceso de una sana socializacién civil y econémica” (GS 42). Pero
no puede estar de acuerdo con un modelo de unificacién que con prepotente
arroganciaobligaatodos a abrirse a su afdn expansionistay a aceptar susreglas
de juego y asf acaba con los dinamismos locales y extiende sus tentdculos por
todo el mundo sin que los Estados puedan oponerse a su accion, m4s bien los
avasalla paralograr proteccion y seguridad juridica y asi continia acumulando
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incesantemente con el resultado patente de una polarizacién mundial,
desconocida por la humanidad en esta medida. La Iglesia no puede aceptar la
paradoja de una humanidad unificada econdmicamente y presente a si misma
porlared comunicacional, y sin embargo escindida entre los que estdn dentro
y la multitud mayoritaria de los excluidos, cada vez més descolgados del
dinamismo del sistema, con el agravante de que ese abismo no sélo se daentre
los pafses desarrollados y los que estdn en una desventaja insalvable que se
ahondacadadfa, sino que la sima se abre més y mis dentro de cada pafs, incluso
de los mds ricos.

La Iglesia est4 tentada fuertemente por los que usufructian esta figura
histérica y por sus idedlogos a que se monte en ella como organismo
multinacional que es; més atin se lasolicitay estimula para que asumala figura
del conglomerado transnacional con unidad de accién y decisién y multitud de
filiales con una relativa autonomia en la ejecucidn de las politicas disefiadas
por la matriz, pero completamente dependientes de ella. Esta tentacion
encuentra poderosos aliados en el seno de 1a propia Iglesia. SilaIglesiacaeen
esta trampa, deja de ser sacramento de salvacién. La adaptacién la priva
completamente de significatividad. Mds ain, al asumir la figura histdrica
establecida, al mundanizarse (en el sentido del corpus jodnico), sacraliza el
orden establecido, 1o convalida de parte de Dios. Una Iglesia asi es una Iglesia
diabolica porque al bendecir la situacion o0 al menos resignarse a ella priva de
esperanza a las victimas, desechando el Evangelio que tiene por destinatario
privilegiado precisamente a los excluidos; y ademds al avergonzarse de la cruz
de Cristo y adaptarse al esquema de los vencedores y participar de sus
beneficios se incapacita para convertirlos e impide que reconozcan su pecado.

As{ pues, si para llegar a plantearse la figura de Pueblo de Dios para su
organizacién internalaIglesia encuentraun estimulo necesario en las energfas
m4s genuinas de planetarizacién democrética y participativa, asi también
encuentraunatentaciénbieninsidiosaen el modo como hastahoy cristalizaron
al menos parte de csas energfas. El simbolo de Pueblo de Dios deberia
servirnos para no caer en esa adaptacién que nos vacia, ya que él incluye el
reconocimiento practico de los otros como otros y l1a respectividad simbidtica
y personalizadora con ellos.

La Iglesia Pueblo de Dios, alternativa superadora a la propuesta
vigente

La noci6én de pueblo de Dios, asimilada y llevada a la préctica, impide
colocar el intercambio de bienes y servicios que mira al provecho del propio
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sujeto como principio regulador universal, ya que estd montada sobre la
reciprocidad de dones como estructura englobante que puede incluir al
mercado, pero en un papel subordinado. Mds atin puede servir de correctivo
para impedir que se consoliden sus tendencias mas perversas (monopolios,
exacerbacion de deseos deshumanizadores postergando necesidades
humanas, debilitamiento de la condicién de sujeto de la persona para
moldearlaalas ofertas...) y paraque den de si sus caracteristicas m4s dindmicas
(estimulo a la competencia, a la creatividad, al intercambio simbiético de la
gama mds variada de productos...).

Pero sobre todo 1a nocién de Pueblo de Dios como sigho de los tiempos (en
el sentido estricto de signo de la presencia y de los planes de Dios: GS 11) dice
al mundo que una unidad tan estrecha como l1a que se estd fraguando producird
necesariamente una tremenda violencia, un tremendo egoismo y
endurecimiento y en definitiva una tremenda deshumanizacion, si no va
acompafiada por unas energfas internas, incluso trascendentes de unificacion.
La Iglesia, como sacramento de unidn, “ensefia asi al mundo que la genuina
unién social exterior procede de 1a unidn de los espiritus y de los corazones,
esto es, de la fe y de 1a caridad, que constituyen el fundamento indisoluble de
su unidad en el Espiritu Santo” (GS 42). Por eso congruentemente insiste el
Concilio en que el Espiritu en la Pascua estd derramado sobre toda la
humanidad, es decir que si existe este amor de Dios derramado en nuestros
€0razones que nos capacita para entrelazarnos a nivel econémico, al de los
medios masivos y a nivel politico sin avasallarnos, dominarnos,
desconocernos personalmente, en suma sin deshumanizarnos. De este Espiritu
es signo la Iglesia.

Pero, yalo hemos dicho, 1o es enlos planes de Dios, lo €s como don y tarea
encomendados. No 1o es por hipétesis, doctrinariamente. Lo es, si 1o es.
Aunque Dios quiere que lo sea y esperamos que vencerd de nuestro pecado y
nuestra mundanizacién para que historicemos nuestra condicién de
sacramento.

(Qué implica esto en la préctica para cada Iglesia y para toda la Iglesia
como tal? Hemos anotado que el movimiento democratizador hasta ahora esta
enparte coaptado por los mecanismos de poder y manipulacién que mediatizan
al ciudadano, que desaniman su participacion, que no raramente le presentan
para que elija un abanico de opciones todas ellas alicortas cuando no viciadas
de raiz, que apenas presentan canales para que los elegidos sean responsables
ante los electores...Una democracia de individuos sueltos a los que se cultiva
su egofsmo y sus prejuicios corporativos para que sean una masa manipulable
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por los verdaderos sujetos de esta figura historica. A pesar de este panorama
tan sombrfo en las democracias que aparecen como mds desarrolladas, se da
también contradictoria o complementariamente un avance en e¢l
reconocimiento positivo del otro (no s6lo del otro asociado sino del otro como
persona humana) y consiguientemente de sus derechos (no sélo de los
derechos de los asociados llamados con frecuencia abusivamente derechos
humanos), un movimiento hacia la participacién responsable y hacia la
solidaridad estructural, es decir que exige sacrificios propios y
transformaciones profundas en la figura histérica actual. Pues bien, en esta
situacion la Iglesia es significativa, es decir es sacramento, cuando en su
interior realiza este simbolo de pueblo de Dios o por 1o menos se esfuerza con
toda seriedad en caminar en esa direccion.

Iglesia local e Iglesia universal: bidireccionalidad del flujo
comunicativo

No vamos arepetir lo que esto significa, pero sfrecalcaremos dos aspectos:
1) A nivel de lalglesialocal y de 1a comunidad concreta a la que pertenecemos
(parroquial, de base, de vida cristiana...) es imprescindible que haya
expresiones densas en las que reluzca ante todo la condicién comiin de
cristianos; m4s adn es necesario que en todas las manifestaciones eclesiales
quienes participen lo hagan como miembros activos. Hay que acabar con la
division entre la institucién eclesidstica que presta servicios religiosos (o de
otro tipo) y la masa que los recibe. Para eso hay que avanzar en dos direcciones
complementarias: la institucion eclesidstica tiene que reinsertarse en el pueblo
de Dios (llevar y ser llevado) y desde esa fraternidad radical tiene que dar lugar
al resto del pueblo de Dios; y por otra parte 10s seglares tienen que asumir su
condicion de sujetos activos con las responsabilidades consiguientes.

Una comunidad activa, participativa, corresponsable, una comunidad que
aprende a procesar sus conflictos y que se deja interrogar en orden a corregir
1o defectuoso, a dar m4s de si y a trascender tanto hacia el Dios siempre mayor
como hacia los hermanos que la necesitan es un cuerpo social sano, un
organismo vivo y vivificador, y de ese modo un estimulo a otros cuerpos
sociales y ala sociedad en la que esa Iglesia vive como cuerpo social global.
Este es un modo fundamental de historizar la sacramentalidad de 1a Iglesia
conforme al espiritu del Vaticano II. No en balde €l ha redescubierto la
relevancia teoldgicay soterioldgica de laIglesialocal. A ese nivel es ante todo
sacramento el pueblo de Dios, si vive como tal.

64



2) El segundo aspecto tiene que ver con la configuracién mundial de la
Iglesia. En primer lugar hay que afirmar el hecho: en una historia por primera
vez universal, lalglesia también debe serlo. Es no s6lo un requerimiento de los
tiempos que debemos discernir (GS 4) sino m4s concretamente un llamado del
propio Dios a través de estos estimulos histéricos (GS 11). Si un tema muy
relevante y caracteristico del Vaticano II fue el de las Iglesias locales, el hecho
mismo del Concilio y el modo como acontecié fue una manifestacién
excepcionalisimade laindole universal delaIglesia'y del modo concreto como
debe expresarse.

Hay que reconocer que lo més fécil para la Iglesia, tanto por dindmica
interna como por contagio social, es universalizarse al modo de las empresas
transnacionales. Es mds, tenemos que reconocer que ésa es 1a impresion que
da. Pero si este talante se consolida en la préctica y se convalida en la teoria la
Iglesia no s6lo dejarfa de ser sacramento de la unién del género humano sino
que se convertirfa en un escdndalo, es decir en un impedimento serio para
caminar enesadireccién y poresoendesestimulo y desorientacién paralos que
sienten en sf este impulso.

La configuracion de 1a Iglesia como una casa matriz que disefia politicas,
propone materiales, nombra a los directores de cada sucursal y evalda
centralizadamente todo el desempefio, imposibilita que la Iglesia se realice
como pueblo de Dios. En efecto, si en la Iglesia predomina la dindmica
descendente, disminuird drdsticamente 1a interaccién mutua horizontal que
constituye primariamente al pueblo de Dios. Ademds este predominio
autoritario del flujo descendente tiende a provocar como reaccion la
resistencia pasiva o incluso activa de las Iglesias locales, que se traduce en
encerramiento en si mismas, en autoafirmacién, con la consiguiente
disgregacion. A su vez esta propensién tiende a acentuar en el centro las
tendencias dirigistas para contrarrestar esos gérmenes de disolucién, con lo
que al cabo se produce una polarizacion esterilizante.

Frente a esta doble negacion de la catolicidad, es necesario restablecer la
bidireccionalidad del flujo comunicativo y su cardcter eminentemente
horizontal y fraterno. En 1a Iglesia nadie representa al Padre (tampoco en la
sociedad), por tanto todos somos hermanos. Quienes recibieron el ministerio
apostélico participan de la servicialidad de Jesucristo que no s6lo es fraterna
sino expresamente desde abajo (L.c 22,27). Queda excluida en la Iglesia toda
actitud de dominio y de sumisién; 1a que exista no viene de Dios, es pecado con
el que debemos contar y cargar, pero al que no podemos tampoco resignarnos.
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Este flujo bidireccional se afinca ante todo en la comin condicién de
cristianos que exige el conllevarnos; pero también se basa en la diferencia de
dones. Ya insistimos en que cada Iglesia local tiene los suyos. Pero también
tiene dones propios el que harecibido el oficio de confirmaren la fe y mantener
la comunién entre las Iglesias. Es claro que el actual Papa ha ejercido este
oficio profético en condiciones bastante ingratas por la incomprension de no
pocas Iglesias, por el boicot de los medios de informacién y por la no
aceptacion de sus propios colaboradores. El reponer ¢l tema de Dios y la
religacion a €l y a su voluntad como fuente primaria de humanizacion; la
insistencia atiempo y adestiempo enel evangelio de la vida; y lacritica a fondo
a este modelo econémico y la necesidad de transformarlo superadoramente
para que no se siga ahondando 1a brecha entre ricos y pobres y 1a humanidad
colabore y se unifique también en este nivel primario, son expresiones de su
oficio de confirmar la fe, altamente significativas, es decir adecuadas a esta
situacién desde el designio de Dios, pero que o han sido deformadas
sistemdticamente o se hanestrellado contraun muro de silencio, Me parece que
son expresiones sobresalientes del flujo del centro a la periferia, segin los
planes de Dios.

Creo que este magisterio no ha sido aceptado en la Iglesia por nuestro
pecado. Y seria bueno que asi se reconociera. Pero tras este reconocimiento
humilde, también tendriamos que apuntar que la resistencia a la conversion se
reforz6 en no pocos casos por la impresion de que en Roma no se atiende al
flujo de las Iglesias hacia ella ni se propicia (por el contrario, parece temerse)
el flujo fraterno entre ellas. Para empezar, es tal la masa de propuestas y
documentos que edita el Papa y los 6rganos vaticanos que procesarlos y darles
curso impide la vida propia de las Iglesias, y esa vida nacida de ellas es algo
absolutamente querido por Dios. En segundo lugar muchos de ellos ganarian
bastante en calidad y en aceptacion, si fueran fruto de esfuerzos conjuntos, no
meramente de consultas sino de una auténtica corresponsabilidad. Este
concepto deberfa dar la pauta en todas las relaciones, incluyendo los
nombramientos, tanto los locales como muchos de la propia curia vaticana.

A este nivel falta bastante para que la préctica de la Iglesia tenga tanta
significatividad que estimule las mejores energias de la humanidad para
dotarse de organismos que verdaderamente la representen y dinamicen el
movimiento hacia la unién dotdndolo de una direccion no polarizadora
(diabdlica) sino humanizadora y fraterna.

Resumimos este punto de la sacramentalidad de 1a Iglesia como pueblo de
Dios, germen de unidad para el género humano, con esta cita del Concilio:
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“Dios convocd y constituy6 a la Iglesia, que es la congregacién de todos los
creyentes que miran a Jests como autor de 1a salvacién y principio de launidad
y la paz, para que sea sacramento visible de esta unidad salutifera para todos
y cada uno” (LG 9).

COMO COMUNIDAD DE DISCIPULOS QUE SE COLOCA BAJO
EL SENORIO DE LA PALABRA DE DIOS

Dificultad historica para que la Iglesia se configure como oyente de la
Palabra

Otranovedad, altamente significativa, del Concilio fue colocar alaIglesia
bajo el sefiorio de 1a Palabra de Dios. Claro estd que en principio siemprelo ha
estado; pero a la larga el antiprotestantismo del postrento alejé a la Iglesia
Catolica de la fuente de larevelacion sustituyéndola por repertorios de segunda
mano (catecismos-oficiales, escritos de tedlogos tenidos casi como canénicos,
documentos oficiales, incluso el ¢c6digo de derecho canénico) que no podian
contenerla. El resultado fue una doctrina y una piedad cada vez menos sélidas
y cada vez més absolutizadas; y una frondosidad reiterativa y poco
trascendente en el intento vano de paliar esta ausencia.

No es que la Palabra de Dios estuviera ausente del todo: tos tedlogos, la
liturgia yloslibros de devocidn la seguian usando; pero no yacomo fuente sino
para probar tesis establecidas al margen de ella 0 como repertorio de ejemplos
edificantes. La liturgia la inclufa en una lengua desconocida por casi todo el
pueblo de Dios y los sermones ordinariamente no se basaban en ella. Al no ser
fuente, al ser usada como repertorio, seutilizé fragmentariamente. El resultado
fue un alejamiento progresivo y con él un oscurecimiento del misterio cristiano
que se deform6 como verdades incomprensibles para 1a razén, como cosas
arcanas 0 como o que acaecia en el dmbito sagrado (en el sentido de separado
de la vida) de la liturgia. Los te6logos, justamente temerosos de las censuras
eclesidsticas (que llevaban a la cdrcel o incluso a la muerte), dejaron de
investigar las Escrituras y luego ya se acostumbraron a no hacerlo
contentdndose con el uso de la escuela, absolutamente descontextuado y por
tanto ciego. Al pueblo cristiano se le vedo el acceso directo a la Escritura,
teniéndose que contentar con o que les vertian de la liturgia o con las frases
que salfan en los libros de devocién. Los sacerdotes, al no predicar al pueblo
las Escrituras, las fueron olvidando ellos mismos.
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La consecuencia de este olvido practico fue la falta de correctivo interno
y por tanto la absolutizacién de las estructuras, de 1os modos concretos de hacer
y al fin hasta de los detalles. La Iglesia se deshistoriza, se vuelve arcaica, se
rutiniza. Y el pueblo, falto de alimento s6lido, languidece. Fl siglo XI1X fue un
siglo de granfervor carismatico. Pero, al no poder ser fecundado por la Palabra,
el Espiritu tuvo que limitarse a desaguar en obras saludables que, si bien
mostraban que la Iglesia adn estaba viva y que la caridad operante seguia
salvando lo que €l mundo daba por perdido, se mostro incapaz de renovar la
faz de la Iglesia.

Es cierto que se salv6 1a unidad en la Iglesia catdlica, pero con un precio
demasiado alto de absolutizacién y vaciamiento de la institucion, de arcaismos
a veces ridiculos y de infantilizacién (personal y ambiental) al tener que
sacrificar indebidamente el uso de la razén. La falta de la Palabra (que como
sefiora lee a las personas, a las comunidades y a las instituciones
relativizdndolas y posibilitando asi su constante conversion y su salvacion) no
se podia paliar de ningtin otro modo.

A pesar de este ambiente, el instinto de fe del pueblo de Dios lo llevé a
retener como perlas valiosisimas frases y pasajes de 1a Escritura, sobre todo de
los Evangelios. También los santos bebieron como pudieron de esta fuente
sellada. Son ilustrativos a este respecto 1os escritos de las dos Teresas, tan
henchidos de citas, bien enjundiosas, de 1as Escrituras. Y lade Avila, requerida
por la autoridad sobre 1a fuente de donde las sacaba, alegé que lo haciade la
liturgia, aunque se ha podido probar que muchas citas no estaban ni en los
misales ni enlos libros de horas. De unmodo uotro 1aPalabra aliment6 siempre
enlalglesia alos que acudian a ella como el ciervo a las fuentes de agua viva.

Conforme avanzaba el siglo XX, temerosamente se venia abriendo
camino por un lado la exégesis biblica y por otro los cursos de conocimiento
biblico para miembros de la institucion y fieles ilustrados. Gracias a Dios los
protestantes, habian seguido leyendo y estudiando 1a Biblia y, aun en medio de
las arbitrariedades del libre examen, la luz se habia ido decantando. Y as{ estos
catdlicos pudieron beber de los estudios més depurados y empezaron a ponerse
a la altura de la ciencia exegética y de la teologia biblica. Al empezar el
Concilio esto era ain muy incipiente; pero, aunado a la inmensa necesidad
sentida, fue bastante para que ¢l Concilio lo asumiera, 1o alentara y le diera
carta de ciudadania, canalizdndolo para que el esfuerzo resultara constructivo
y la apertura no degenerara en anarquia. Asi ha venido ocurriendo.

68



La sacramentalidad de la Palabra acontece cuando se proclamaa la
comunidad orante

Pero, si es indispensable el concurso de laexégesis y delateologiabiblica,
hay que insistir que en ellas no se da propiamente el acto de Tradicién. El
contenido inspirado de la Palabra de Dios se entrega al Pueblo de Dios como
tal Palabra de Dios y es recibida creyentemente por €l cuando la Palabra se
proclama en la Iglesia, reunida para escucharla con fe. Entonces es 1a propia
Palabra la que se proclama a sf misma como Sefiora y Maestra a los creyentes
congregados. Es una relacién de sujeto a sujeto, pero no una relacién entre
iguales ya que en la Palabra habla el mismo Jesucristo, tan realmente como lo
estd en la eucaristfa (DV 21) y los discfpulos tratan de comprenderla para
ponerla por obra. Es menester, dice €l Concilio, “que la misma religion
cristiana se nutra y rija por la Sagrada Escritura” (id.).

Para que puedaregirse por ella se nos comunicé €l Espiritu, porque aunque
alalargasonconvenientisimos y casi imprescindibles los estudios biblicos, sin
embargo para encontrar en ella el camino de la salvacién (que es ¢l fin para el
que fue inspirada por Dios) “la Sagrada Escritura debe leerse e interpretarse
con el mismo Espiritu con el que fue escrita” (DV 12). Para eso envi6 Jesus
resucitado el Espiritu ala comunidad de discipulos: “élles ird recordando todo
lo que yo les he dicho” (Jn 14,26); “tomar4 de lo mio y se lo interpretard” (Jn
16,14). Claro estd que para corregir posibles desviaciones es necesaria a la
larga la supervisién del magisterio (aunque como hemos visto también €l
puede tomar medidas tan drdsticas para prevenirlas que esterilicen alaIglesia),
pero normalmente es la comunidad, constituida como oyente de la Palabra, la
quelarecibe bajo 1a gufa del Espiritu para que lea su vida, 1a guie y 1a fecunde.
Claro estd que un sintoma de que la comunidad posee Espiritu es que no se
cierra orgullosamente en sus interpretaciones sino que se abre a otras
comunidades y ala voz de los pastores; pero hay que insistir que la Escritura
como Tradicién acontece cuando la Palabra es proclamada en la comunidad,
es decir en la lectura orante de 1a Palabra de Dios que se prolonga también en
la oracién personal, en la catequesis familiar y en otras vias que la practican
con ese espiritu.

Hay que decir desgraciadamente que no se puede afirmar ain como un
hechoquelaPalabrade Dios alimente y rija alas Iglesias concretas que existen.
No sonpocoslos lugares enlos que habitualmente no se proclama esta Palabra,
ni menos atin se abren a ella de modo que la Palabra dirija verdaderamente la
vida de la Iglesia. Pero también hay que destacar la fecundidad histérica de 1as
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comunidades e Iglesias que se ponen decididamente bajo 1a luz soberana de la
Palabra. Esas Iglesias se ponen en movimiento, surge el conllevarse y la
fraternidad cristiana, cambian profundamente las vidas, los individuos y las
comunidades empiezan a dar cosas importantes por la alegria que han
encontrado, y las personas acaban entregdndose a si mismas humilde y
creativamente a la causa del Evangelio. No desaparece el pecado ni las
dificultades, pero nacen nuevas fuerzas para superar o superable y caminar en
paciencia con las debilidades propias y ajenas.

Esta palabra actia no abruptamente sino al modo de la semilla: va
germinando en la cotidianidad “sin que la persona sepa ¢c6mo” (Mc 4,27), va
trabajando las zonas mds profundas de cada individuo, bien atrayendo
poderosamente, bien poniendo el dedo en la Haga, y cuando la semilla estd
madura el sujeto da un paso al frente, cambia, toma la iniciativa, se
compromete. Y 1o mismo pasa con el grupo que insensiblemente va tomando
cuerpo hasta sentirse una verdadera fraternidad en la que incluso “pueden
hacer nido los péjaros del cielo” (Mc 4,32).

Cuando se proclama sistemdticamente la Palabra surge la Iglesia como
cuerpo social reconocible, vivo y dinamizador. La comunidad obediente a la
Palabra es a 1a larga una Iglesia de convertidos y de hermanos. Y 1a Palabra la
empuja a ser misionera y solidaria.

Esta comunidad es signo, tanto para la Iglesia como para el entorno vital
delacomunidad y paralos necesitados de esa sociedad. ParalaIglesiaes signo
que dinamiza, pero a veces también signo discutido, bajo sospecha o al que se
voltea el rostro para no ser interpelado. Para los vecinos es sobre todo buena
nueva. Aunque los poderes establecidos injustamente que mantienen al grupo
humano mediatizado y disperso ven en ella un peligro al que acabardn
combatiendo a fondo, si no consiguen que se 1o relegue. Para los que buscan
€S un signo de esperanza.

Aunque aiin falta casi todo, sin embargo lo que existe es suficiente como
para ver con claridad y alegria que 1a Palabra, cuando irrumpe soberanamente
en la Iglesia, se convierte en un elemento decisivo de su sacramentalidad: ella
es, en efecto, altamente significativa por su potencialidad para iluminar,
convertir y vivificar a quienes se abren a elia.

La Palabra historiza a 1a liturgia y 1a torna significativa

Quisiéramos referirnos para completar el punto a los efectos de la
proclamacién persistente de la Palabra que ya se han hecho sentir. El primero
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es lahistorizacion de laliturgia. Cuando la Palabra no fecunda a la liturgia ésta
recae en el esquema religioso dicotémico, se convierte en un arcano separado
de la vida, que convoca por tanto a una santidad espiirea pues estd fundada en
el pretendido contacto en la proclamacion con un Dios desencarnado,
totalmente otro, pero que se convierte en realidad en un vulgar trasunto de la
sacralidad delatierray del cielo agrario. Las palabras trascendentalizadas y los
gestos solemnisimos, hierdticos, estdn en realidad vacios. Buscan la paz
interna por la emocién estética. Pero nada tienen que ver con Jesuds de Nazaret,
aunque se lo invoque. No es ése su talante, €sa no es 1a Cena del Sefior.

La liturgia cristiana, si quiere serlo en verdad, es memorial del Sefior. El
sujeto es la comunidad de los discipulos. El &mbito es 1a casa de la asamblea,
no la casa de Dios; en €l cristianismo no hay templos sino iglesias, que pueden
muy bien ser casas particulares. El templo es cada persona, pues en cada una
de ellas habita el Espiritu (1 Cor 6,19). El memorial consiste en recordar su
entrega, esa entrega que se realizo a lo largo de toda su vida y que culminé en
la cruz. Consiste en comulgar con esa vida, es decir aceptar esa vida entregada
por nosotros y hacer nosotros o mismo. Desde esta comunién con la vida de
Jesus, narrada y recibida realmente en la Palabra que se proclama y ala que se
responde con la propia vida entregada, tiene sentido realizar el simbolo de 1a
Ultima Cena.

SialaFraccién del Panno precede lacomunidn dela Palabra, la Eucaristia
dejade ser simbolo y se convierte en unrito mistérico, no enel sentido cristiano
que hemos explanado sino en el de las religiones de los misterios. El Concilio
toma el pasaje emblemdtico del evangelio de Juan que hemos aludido y lo
aplica alalglesia: “del costado de Cristo dormido enla cruz nacié el admirable
sacramento de la Iglesia como globalidad” (SC 5). Para Juan esa efusién de
aguay sangre no fue un prodigio sino una sefial: 1a sefial de su amor que lo levo
aentregar por nosotros su vida hastala dltima gotade sangre y 1a sefial del amor
que nos entrego, es decir del Espiritu con €l que podemos responder a su amor.
Es sefial de su vida consumada: de su fidelidad hasta la muerte y de la
fecundidad de esa entrega. La Iglesia estd aquf representada en el discipulo a
quien el Sefior querfa, que respondié con fidelidad a la entrega del Sefior y que
tuvo fe para ver que su muerte no era un acabamiento sino el alumbramiento
de los que reciben de esa fuerte el agua del Espiritu y actian ese amor. Esta
Iglesia, Ia congregacién de los que creen y aman (GS 42), es la que es
sacramento. Y de este sacramento es sacramento la Eucaristia, sacramento de
este amor fiel que se hizo realidad en 1a vida de Jesiis que se consumd enla cruz
(cf In 1,17). Liturgias asf si son significativas y causan salvacion.
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La Palabra historiza a 1a historia y 1a abre

Pero la Palabra no s6lo historiza a la liturgia sino a la misma historia.
Tenemos miedo a la fluidez histdrica, a su apertura impredecible. Y por eso
tratamos de congelarla mediante 6rdenes cerrados que s6lo se expanden como
proyeccion exponencial de sus propias coordenadas, rechazando las
verdaderas novedades y tratando de reducir a los moldes establecidos todo 1o
heterogéneo. Tendemos a confundir la historia con el desarrollo de las
potencialidades de un sistema; y no queremos entenderla y menos atn vivirla
como la siembra de actitudes que hagan nacer aptitudes que se desarrollen
como capacidades que posibiliten lo que hoy no es posible. Y sin embargo, si
somos cristianos, tenemos que abrir 1a historia que tiende siempre a cerrarse
deshistorizdndose. Tenemos que hacerlo por dos razones: porque en la figura
histérica vigente no caben las mayorias y porque €l Reino es siempre mayor
que cualquier realizacion histérica. Pues bien, la Palabra nos coloca en el
horizonte del Reino que juzga todo orden existente y asflo devuelve alafluidez
de la historia, 1o desacraliza; pero no de un modo genérico, en principio, sino
concretisimamente, y asi poneel dedo enlallagadelo que necesita conversion,
marca direcciones alternativas y lineas de accién superadora, desde las
semillas que yaexisten en €l de vida verdadera para que no sean sofocadas sino
que den fruto pleno.

Pero para que la Palabra abra la historia es imprescindible que la Iglesia
no se coloque de hecho “por encima de la palabra de Dios sino a su servicio”
(DV 10). Silalglesia dominala Palabra €sta ya no se le presenta como de Dios
sino como la suya propia. Es asi palabra tautoldgica, meramente aquiescente
que, lejos de cuestionar 10 que se hace y el modo de hacerlo, 1o consagra. Una
Iglesia establecida es muy dificil que no utilice la palabra sefioredndola,
porque ella misma se cree por hipdtesis epifanfa de Dios. Esa Iglesia tampoco
permite que la comunidad lea 1a Palabra dejdndose leer por ella. Le parece
superfluo, pues ya existen sus dictados, y peligroso, porque puede que lo que
le diga la Palabra no coincida con ellos. Asf pues, no es tan ficil de hecho que
una Iglesia concreta se ponga toda ella como discipula “a los pies del Sefior
para escuchar sus palabras” (Lc¢ 10,39).

Otro elemento ayuda sobremanera a que 1a Palabra historice 1a historia: es
la disposicion de la Iglesia de hacerse pr6jimo del necesitado por tener
misericordia de €l (L.c 10,36-37). Ya insistimos que esta actitud, realmente
escatolégica, significa la pertenencia al misterio en el sentido mds estricto.
Aunque caben otros, ese es el significado principal del axioma que dice que hay
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queleereinterpretar la Escritura conel mismo Espiritu conque fueescrita(DV
12). Pero, ya lo dijimos, una Iglesia establecida no puede participar de la
misericordia de Jests. También por esa razén no es facil que quiera abrir la
historia ya que ella tiene un puesto de privilegio en la figura histdrica vigente.

Como se ve, todos los elementos componen una matriz de modo que la
negatividad o la positividad se refuerzan mutuamente. Sin embargo, como
cualquierade ellos son en s{ mismos signos de la trascendencia, por cualquiera
de ellos puede romperse el circulo vicioso y empezar la reconstruccién del
edificio. Hemos sido testigos de como esto ha sucedido gracias a la lectura
orante de la Palabra, muy poco a poco, como insensiblemente, con muchas
resistencias y mucho dolor, pero de un modo realmente profundo.

COMO COMUNIDAD QUE ACOGE, PERDONA Y
EVANGELIZA

Podriamos seguir mencionado signos de 1a sacramentalidad de l1a Iglesia.
No nos resignamos a dejar de mencionar al menos dos signos mds: El de la
reconciliacion que sacramentaliza su vocacionreconciliadora, imprescindible
pues siempre nos ofenderemos, si constituimos un cuerpo social, y no hay
salvacion sino es posible reiniciarlarelacién de nuevo unay otra vez. También
en este mundo tan profundamente dividido, no s6lo por incomprensiones y
distancias inculpables sino por tremendas ofensas personales y estructurales,
tiene que ser posible convertirse al otro, pedir perdén y perdonar, de 1o
contrario no cabe la unién a la que aspiramos y de la que es sacramento la
Iglesia. Lalglesiaestdhoy requerida por el Espiritu a encontrar signos eficaces
que historicen el perdén entre grupos, clases y culturas, no menos que entre
individuos.

El otro signo es el de 1a misidn. Es signo de 1a alegria que se desborda, del
Evangelio que se comunica, de la experiencia de salvacién que se ofrece
solidariamente. Pero eso significa que la misién no tiene por mira el
engrandecimiento de la institucién eclesidstica ni la competencia en el
mercado religioso; ni es tampoco el cumplimiento penoso de un deber que se
nos impone. S6lo es sacramento si se concibe como unaluz que prende otraluz;
m4s aiin como la dindmica de 1a verdad poseida que pide dialogar con otras
verdades para llegar a la verdad total. Es el Espiritu el que envia a que se lo
reconozca en otras manifestaciones, el que en el dialogo quiere purificarse y
purificar a las personas y encaminarlas a una mayor plenitud. Es, pues, una
misién ecuménica, pero 1o es, si parte del encuentro con Dios y consigo mismo
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en el Sefior Jesus y por tanto en la comunicacion de ese nombre, que desborda
sin duda ala Iglesia, como Camino de comunién para toda la humanidad, sin
que por eso sea imprescindible que entren todos en la Iglesia.

No raramente fluctuamos entre la Iglesia centro que no misiona porque se
cree el centro del mundo y piensa que todos deben ir a ella, y la Iglesia
proselitista que lucha a como dé lugar para aumentar su membrecia como
modo de acrecer su poder social. L.a mision es signo cuando lleva a Dios y a
lo mejor de cada persona, cuando se hace desde abajo respetando la libertad y
la vocacion de cada quien y cuando el impulso que motiva es la experiencia de
salvacion que se comunica porque el amor s6lo existe amando, por esa
dindmica generosa, humilde y respetuosa. Esta mision tiene obviamente por
sujeto al Pueblo de Dios como tal.

A esta sacramentalidad de 1a misién alude el Concilio: “Enviada por Dios
a las gentes para ser ‘sacramento universal de salvacion’, la Iglesia, por
exigencia radical de su catolicidad, obediente al mandato de su fundador (cf.
Mc 16,16), se esfuerza en anunciar €l Evangelio a todos los seres humanos”
(AG 1). El Sefior “fundé su Iglesia como sacramento de salvacidn y envié alos
apostoles al mundo entero, como también €1 habia sido enviado por el Padre
(cf. In 20,21)” (AG 5). En este mundo en el que se proclama que ¢l bienestar
colectivo deriva del egoismo de cada quien canalizado dentro de los cauces del
mercado, un mundo en ¢l que los individuos se sienten avasallados por una
propaganda arrogante y sutil, es altamente significativo €l que unas personas
se interesen por los demds no por interés propio ni desde la arrogancia
mesidnica sino respetuosamente y con amor discreto.

3. EL SACRAMENTO ES INSTRUMENTO DE GRACIA
CUANDO LA SIGNIFICA

No nos hemos referido hasta ahora a la condicion que tiene la Iglesia como
sacramento de ser instrumento de salvacién. S6lo hemos desarrollado la
caracteristica de signo. L.a raz6n ha sido doble: la primera, descartar de raiz el
malentendido instrumentalista que consiste en pensar que Dios tuvo a bien
ligar su gracia a determinadas acciones y palabras 0 a una institucion concreta.
Este positivismo que se niega a buscar razones y todo lo atribuye ala voluntad
omnimoda e incondicionada de Dios no hace justicia ni a 1o que de ese Dios
se nos ha revelado ni a la naturaleza de la gracia ni consiguientemente del
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sacramento. Si las cosas fueran asf, no tendrfamos sino que agachar la cabeza
y (presuponiendo la buena voluntad) todo transcurrirfa de un modo
automdtico. Segun esta representacion la gracia seria una sustancia puesta por
Dios en una especie de depdsito encomendado a la Iglesia. Ella 1a distribuiria
a través de los canales dispuestos por Dios.

Yahemos dicho sin embargo que la gracia es una relacion (la relacion de
alianza incondicionada que Dios establece con la humanidad en Jesds y que
cadapersona acepta orehusa) que acabaenuna cualidad (Iade Padre para Dios,
la de Hermano para Jesis y la de hijos € hijas y hermanas y hermanos en Jestis
para nosotros). Asi pues el misterio de Dios se ha revelado; no hay por qué
acudir a decretos insondables. El amor de Dios, de que es portador su Hijo, se
ha revelado al hacerse carne, se ha revelado en el hombre Jesus de Nazaret.
Dios se ha manifestado en algo que no es divino, y €l amor se ha realizado
precisamente al hacerse uno de nosotros. M4s aiin, en su existencia terrestre
que culmina en la cruz, Jesus se ha revelado como Hijo de Dios al cargar con
nosotros y nuestros problemas y pecados desde la pobreza, desde el respeto a
nuestra libertad, sin imponerse; verdaderamente que nos ha enriquecido con
su pobreza y nos ha demostrado fehacientemente el amor que nos salva
sufriendo la tortura. Se nos ha revelado como Hijo de Dios y como hermano
nuestro en lo m4s contrario a lo que para nosotros era lo propio de Dios: en el
sufrimiento fiel y solidario. De este modo Jestis es el sacramento de Dios: nos
lo ha revelado en lo que parecia menos divino y la manera de revelarlo es
hacerlo para siempre Dios con nosotros y nuestro salvador. En su solidaridad
se solidarizaba Dios, en su entrega para salvar 10 que se habfa perdido Dios
estaba salvando. Revelar no fue manifestar lo que estaba latente sino efectuar
lo que aiin no existia, aunque era designio de Dios que llegara a darse. As{ pues
el sacramento manifiesta realizando.

Por lo que toca a nosotros: ser capaces de percibir lo que Jesus hace como
sefiales de Dios es creer en Jesus y es por tanto recibir su salvacion. Esta es
precisamente la perspectiva del evangelio de Juan. La Iglesia es precisamente
*“la congregacion de todos los creyentes que miran a Jestis como autor de la
salvacién” (LG 9). Ella es sacramento de salvacién porque “manificsta y al
mismo tiempo realiza el misterio del amor de Dios al hombre” (GS 45). ; COmo
lo manifiestan realizdndolo? “En esa fe y en esa caridad, aplicadas a que haya
vida” (GS 42). ; Y quiénes son éstos que manifiestan 1o de Jesus realizdndolo?
No sélo seres humanos débiles como Jesus, sino pecadores. En esta carne de
pecado, cuando no se oculta el pecado ni se resigna a él, reluce y se realiza el
misterio de Jesis. Serealiza deficientemente, no como lo realizé Jesus. Por eso
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la sacramentalidad de la Iglesia es siempre imperfecta, no como la de Jesis
(imagen adecuada de Dios y por eso su revelacion plena); pero se realiza
porque el amor de Dios triunfa de su pecado. Y triunfa de tal manera que nunca
falta la fe y el amor en su Iglesia, que siempre se proclama su Palabra y que
siempre se recuerda su alianza en el banquete pascual de su amor y que asi
siempre se da su evangelio.

Este triunfo delacomunidaddivinaenlalglesiase da como se dio en Jesiis,
humanamente. No por ningin automatismo prodigioso. Jesis no hizo
prodigios sino sefiales. Tampoco en 1a Iglesia los hay y si sefiales, internas,
como las de Jesus, al misterio del Reino. Son sefiales humanas en las que
acontece la salvacién. Cuanto mds humanas sean, cuanto m4s signifiquen la fe
y el amor de los ficles, m4s muestran el misterio y 1o hacen més presente. En
el grado minimo no hay misterio si nadie cree en €1: no hay sefial si no es sefial
para nadie; pero basta con que uno crea para que la sefial lo sea y la salvacion
se haga presente, asi éste no sea, por ejemplo, el sacerdote.

Asf{ pues la Iglesia es sacramento, siempre deficiente, pero siempre real y
verdadero de Jests y de su salvacion, asi como Jesus es sacramento del Padre
y de su Reino, éste completamente adecuado. La Iglesia siempre vela a Jesus
y a su salvacién con su pecado; pero, si 10 reconoce y no se resigna a €1, aun
en su pecado 1o revela dirigiendo a 1as personas a su Salvador crucificado que
siempre la perdona y la rescata del pecado y la dirige a €. Ella es sacramento
de que ni el pecado es obstaculo para la gracia victoriosa de Jesus, ella revela
esa paciencia infinita del amor de Dios, y lo revela no resigndndose a su
pecado, creyendo en su misericordia y yendo a postrarse a sus pies cada dia
traspasada de dolor pero alegre en su esperanza que no defrauda. Por eso la
Iglesia, pecadora, no se define por su pecado sino por el amor de Dios que
vence del pecado y la mueve a obras saludables. La Iglesia no es
eclesiocéntrica. Esta Iglesia, 1a Casta Meretrix de 10s Padres, s6lo se gloriade
sus debilidades porque ellas pregonan mds alto el amor poderoso de su Sefior.
Porque ella, como Pedro, a pesar de todo le quiere, y €l sabe que es verdad que
le quiere (Jn 21,17). Eneste volverse incesantemente a su Sefior y permanecer
en su amor amando a pesar de todo como es amada radica la sacramentalidad
delalglesia, de este modo es signo que confiere gracia: que hace presente a su
Sefior y atrae a él.

76



LA ENCARNACION ES LA BASE DE LA SIMBOLOCIA
CRISTIANA

Al descartar el malentendido instrumentalista ya hemos declarado que la
causalidad sacramental no es la de la causa eficiente o instrumental sino la
causalidad del simbolo que al darse humanamente causa lo que expresa, 10
causa al expresarlo. Por eso la Iglesia como sacramento y 10s sacramentos de
la Iglesia no son sefiales convencionales (como 1o es una bandera o el verde y
rojo de los seméforos) sino verdaderos sfmbolos.

Si el concepto instrumental de sacramento debe ser descartado porque no
es capaz de concebir el simbolo y asi cosificala salvacion de Dios, que dejade
ser relacién y degenera en sustancia, incluso cuantificable, tampoco el
concepto de arcano es adecuado para expresar 1a sacramentalidad de 1a Iglesia
ya que €1 tampoco es capaz de albergar la dimensién simbdlica. En efecto, 1o
arcano, en cuanto anclado en lo santo, entendido como separado, més atin
como totalmente Otro, rechaza todo tipo de correspondencias, y por €so
postula un 4mbito absolutamente separado de la vida y de la historia para
manifestarse, cuando no niega de plano toda posibilidad de manifestacién. Y
es que no existe nada realmente separado, yaquetodo yace en el mismo 4mbito
de larealidad. Y si existiera ;como seria perceptible? Por eso lo separado de
lo profano, siempre 1o es convencionalmente. Y asi recaemos en el positivismo
de la voluntad de Dios. O tenemos que reconocer que son meras pretensiones
que tenemos los seres humanos de llegar a lo totalmente Otro, que o bien no
trascienden y asi no anudan con Dios, son inditiles, o bien 1o mundanizan y asi
recaen en la idolatria. De ese modo una sacramentalidad trascendentalizada
cae en la alienacién de la pura y simple heteronomia, que suele conllevar
fuertes dosis de sacrificio en el sentido fuerte de inmolacion del entendimiento
y de otras dimensiones humanas y humanizadoras; y al cabo se mundaniza
pasando a ser mera expresién de una institucién sacralizada e instrumento de
su dominio sobre los fieles.

Este concepto de sacramentalidad va en la direccion contraria ala de la
encarnacion, que es 1a base de 1a simbologfa cristiana. Si ya en la vision de
Isafas (lugar paradigmético de lo santo en la Biblia) la santidad de Dios
consiste en su consistencia, en 1a densidad de su ser, en su peso absoluto que,
lejos de aplastar alo creado, lo llena de su prestancia de modo queresplandezca
de gloria (Is 6,1-4), en Jesus ese peso infinito de Vida se ha hecho carne; ese
ser humano tiene, pues, la consistencia de Dios. Jesiis es el simbolo de Dios:
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en lo no divino se ha mostrado lo divino en toda su plenitud. Y se ha mostrado
humanamente (Col 2,9).

Y esta gloria acontecid precisamente en la humanidad de alguien tenido
por los que se tienen por grandes como uno de tantos. Por tanto, al revelar a
Dios, también ha revelado Jestis al hombre verdadero. Y asf como el Dios que
revela Jesus no se correspondia con ¢l Dios de los expertos en religion, asi
tampoco el ser humano que Jestis revela coincidié con los modelos de los
expertos en excelencias humanas.

Asf pues Jesus es un simbolo, tanto de Dios como del ser humano. Es el
simbolo en el que cada ser humano puede encontrarse a s mismo, en el que los
seres humanos diferentes pueden encontrarse entre si y en el que Dios sale al
encuentro alos seres humanos y ellos puedenencontrarse con €l. Enel simbolo
que es Jesus cada encuentro envia al otro: 1a autenticidad lleva a los demds y
acontece en presencia de Dios y en didlogo con €. El encuentro con Dios lleva
a los demds y a lo mejor de uno mismo. Y el encuentro en la diferencia que
constituye en comunidades y cuerpos sociales personaliza a cada quien, y es
yatrasunto del encuentro trinitario. Por tanto todo simbolismo auténticamente
religioso, si debe mantenerse como realmente trascendente, no puede hacerse
al margen de 1o humano. Aunque no quepa en ningtin humanismo particular,
cada cultura puede ser cauce para expresarlo trascendiéndose desde sf misma.
Y por eso todas ellas son necesarias para que dialogando entre sf y
componiéndose puedan expresar de algin modo la riqueza inexhaurible de la
gloria de Dios que resplandeci6 en Jesucristo.

Por eso la sacramentalidad cristiana, si quiere llevar ese nombre
legftimamente, debe expresar la flor de lo humano y debe hacerlo tan
profundamente que sea comprensible por cualquier ser humano que no sehaya
cerrado a su condicién humana y que viva en su cultura como camino para
constituirse en humano. Y por eso también esta sacramentalidad debe verter
este radical sustrato humano en los diferentes registros culturales, tanto para
que no se absolutice una mediacién y asi deje ya de serlo y por tanto esa
expresién no sea ya simbolica sino icono de una cultura, como para que esa
riqueza sea no sélo comprensible sino asumible por cada cultura como
expresién suya, aunque ella no la domine sino que la lleve desde dentro a
trascender.

Para que la sacramentalidad cristiana realice esta trascendencia a la que
aspira cada cultura debe siempre remitirse a la historia de Jesus. Pero no de un
modo arqueoldgico (porque entonces se absolutizarfa no su persona sino su
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situaci6n cultural) sino buscando correspondencia, es decir, lograr en nuestra
cultura y en nuestra época la expresion equivalente a la que €l plasmé en las
suyas. La simbologia cristiana no es asi una elaboracién libre en cada
circunstancia ni una imitacién literal de los gestos de Jests sino una fidelidad
creativa.

EL CARACTER KENOTICO DE LA ENCARNACION DE JESUS,
DESAFIO PARA LA SIMBOLOGIA CRISTIANA

Ahora bien, un aspecto paradigmaitico en esa fidelidad creativa es el
caricter ken6tico de suencarnacién enlo humano: Jesus fue uno de tantos, mds
atin asumid solidariamente el mesianismo asuntivo del Siervo. Quit6 el pecado
del mundo cargando conély eso lo hizo no s6lo desde una actitud servicial sino
desde la figura del sirviente, desde abajo. Este aspecto del simbolismo
cristiano es insoslayable parque desde la perspectiva de Jests s6lo desde abajo
se redne. Las expresiones elitistas serfan por €l contrario diabélicas porque
dividen a los selectos de los demés y al romper la fraternidad velan la comin
paternidad de Dios. Este es un aspecto francamente escandaloso de la auténtica
simbologfa cristiana porque, como deciamos, pone en entredicho dénde se
encuentra la verdadera gloria humana, ya que los que se tienen por grandes no
la reconocen en l1os de abajo.

Aqui hay que hilar muy fino porque la paradoja del simbolismo cristiano
no consiste enla puray simple contradiccion: 10 que no tiene gloria en absoluto
se declara que sf 1a tiene, mds atin que es expresion adecuada de la gloria de
Dios. El simbolismo cristiano no es un sin sentido sino un juicio de la gloria
mundanay delaestimativa delos que se tienen a si mismos como apreciadores
de la verdadera excelencia humana. En lo que la cultura vigente declara como
carente de gloria se encuentra la maxima gloria humana que hubo y habrd. Méas
adn, en lo que los representantes del orden religioso, social y politico han
expuesto a la vergiienza pablica como el ejemplo de lo que no debe ser un ser
humano (un maldito y un antisocial) reluce la mayor posibilidad humana, la
humanidad consumada. El simbolismo cristiano no puede olvidar que la
humanidad que Dios resucitd y exalt6 es la de un campesino despreciado aun
entre sus paisanos, no reconocido como enviado de Dios por las legitimas
autoridades religiosas y condenado por ellas y por las autoridades politicas a
la tortura infamante de 1a cruz. Como Juan y Pablo, nosotros miramos al que
traspasaron y nos gloriamos del Crucificado; Dios nos capacita para ver la
fuerza que late en esa debilidad y la sabiduria que contiene ese aparente
sinsentido.
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La pasion no nicga la encarnacion Sino que ia consuma: EBSIiE €5 €l
hombre” (Jn 19,5). Asf pues la cruz no anula la posibilidad del simbolo sino
que lo ubica en una franja de la humanidad hacia la que no se suele dirigir 1a
atencidn, més atin de la que se voltea el rostro para no mirarla (cf. Is 53,3) para
no sentirse cuestionado. El simbolismo cristiano hay que buscarlo entre losque
son tenidos como uno de tantos, entre €sa masa que, segun el criterio de los
vencedores, no hace historia; y més especificamente atn entre los condenados
de la tierra. Desde la historia de Jests, ahf hay que dirigirse para encontrar y
expresar la excelencia humana como expresién de la presencia de Dios, la
humanidad transfigurada porque ella trasunta y revela al propio Dios.

En este sentido los pobres con espiritu, es decir aquéllos que han recibido
el evangelio de que el Reino es para ellos y 1o han aceptado con fe, son el
simbolo por excelencia de Jesis y por eso el corazén de la Iglesia como
sacramento. Ellos son felices: simbolo humano consumado. Son felices
porque Dios reina en su corazén: Dios resplandece (se revela) en su
humanidad. Pero en su humanidad de pobres, es decir, no s6lo de carenciados
sino de injustamente privados: de excluidos.

El cuerpo de Jesus en la historia son los pobres, 1os condenados, es decir
~ los excluidos por la figura histérica vigente. Lo son en cuanto que él se
incorporaaellos (cf. Mt 25,40) como el condenado por antonomasia. El cuerpo
de Jesus enlahistoriaes tambiénla congregacién delos que creenen él, es decir
1a Iglesia, en cuanto ellos lo incorporan por la fe y el amor que el Espiritu
derrama en sus corazones capacitdndolos para proseguir su historia. Ambas
expresiones de Jests en la historia se hallan mutuamente referidas: 10s pobres
sonlos destinatarios primarios del Evangelio de que es portadorala Iglesia; en
el designio de Dios ellos son 1os sujetos primordiales de su Reino. La Iglesia
por su parte debe solidarizarse con los pobres hasta correr, como su Maestro,
su suerte. La interseccién de ambas expresiones de Jests son los pobres con
espiritu, que pertenecen, por un lado, al colectivo de los excluidos, y por otro
al de los discipulos y seguidores de Jesus: Ellos son, pues, el simbolo mis
adecuado de Jests en esta historia. Lo que quiere decir que la Iglesia es
sacramento de salvacién sobre todo en ellos, y lo es tanto mis cuanto m4s
llegue a constituirse como Iglesia de los pobres.

LA IGLESIA COMO SACRAMENTO MUESTRA SU EFICACIA
AL PROSEGUIR LA HISTORIA DE JESUS

Hemos insistido en que 1a Iglesia debe buscar la significatividad en lo
humano. Es 1o que expresaba Pablo VI al decir que la Iglesia es experta en
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humanidad. De ese modo revela a Dios como su simbolo. Pero también hemos
llamado la atencion sobre el cuidado que tiene que tener para no dar por
descontado que lo humano es sin mds lo que es tenido por tal en la cultura
vigente. Para los cristianos, es Jests quien nos revela el verdadero rostro de 1o
humano y en €l el verdadero rostro de Dios. Y nos lo revela en su vida no
aceptada por los representantes del establecimiento. Este es un tremendo reto
para las Iglesias de todos los tiempos tentadas a equiparar la realidad con el
orden establecido, y la humanidad a la que estamos llamados con los
paradigmas de la cultura dominante.

Si laeficacia del simbolo acontece al darse, 1a Iglesia, como simbolo de 1a
humanidad de Jesus que revela a Dios, se expresa en ¢l seguimiento de Jests.
Al proseguir su historia nos humanizamos como hijos de Dios en el Hijo. Asi
somos simbolo de Dios y asf este simbolo obra salvacién. Esto, que condensa
todo lo dicho, debe ser bien entendido porque no todo lo que los cristianos y
particularmente la institucién eclesidstica hacemos en nombre de Jesus es sin
mds seguimiento suyo.

En primer lugar hay que insistir en que ni Jesds ni los cristianos ni la
institucion eclesiastica son el sujeto adecuado de la reestructuracién de la
humanidad segin la justicia y la solidaridad, y de la salvaguarda y
humanizacidn de la tierra. Esa fue la ilusién de la cristiandad, que, a pesar de
las-inmensas energias desplegadas, negd la libertad a quienes habitaban en su
seno, condujo al imperialismo cristiano y priv6 de su carcter simbélico a la
Iglesia al equipararla sin mds alahumanidad civilizada. Sien Jesus Dios reveld
sudesignio de salvar alahumanidad humanamente, eso significa que el sujeto
de esta salvacidn, que es obra divina, es 1a humanidad, toda la humanidad, en
su complejidad y diversidad inextricables. Cualquier sujeto particular que se
arrogue la representacion de toda 1a humanidad sustituyéndola, no sélo no la
salva sino que 1a condena y se condena a sf mismo. Este sujeto es propiamente
diab6lico.

La Iglesia no puede pretender ser ese sujeto, ni siquiera una parte de él.
Para eso estén las otras instituciones humanas en su gama inabarcable. A ellas
deben abocarse los cristianos. Los cristianos, como cuerpo social, estamos
para simbolizar esa salvacién poniendo ante la vista de todos su horizonte,
habitando en él y poniendo signos que convoquen en esa direccion. Eso fue 1o
que hizo Jesis y en eso consiste su seguimiento.

Hoy el horizonte de 1a figura histérica vigente se propone a sf mismo como
horizonte dltimo, absoluto, inexorable. Frente a €1 1a Iglesia, si aspira a ser
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sacramento, debe colocar el horizonte del Reino que despoja al otro de su
pretendida sacralidad, que lo relativiza, convaliddndolo en cuanto es
compatible con €1 y rechazdndolo en cuanto lo contradice. L.a Iglesia precisa
en el momento actual una fuerte dosis de imaginacion creadora para poner hoy,
con el lenguaje de hoy, simbolos que expresen el reino de Dios con el mismo
poder, a la vez suscitador y revulsivo, que 10s que puso Jesus en su situacion.
Que expresen su cercania como gracia que colma, pero no menos COmo
emplazamiento que obliga a tomar partido por €l o contra €1. ; C6mo sonarian
hoy sus parédbolas del Reino y sus sentencias tan llenas de misericordia y ala
vez tanradicales? Proseguir 1a historia de Jesus es instaurar hoy para nuestros
contemporédneos el mismo horizonte del Reino que despleg6 Jesis. Y como €1,
no definiéndolo sisteméticamente (aunque esto haya de intentarse siempre
subsidiariamente) sino al pulso de los acontecimientos, como respuesta a los
signos de los tiempos y para abrir 1a historia desafiantemente.

Esto no es posible sin una encarnacién solidaria a fondo. Si la Iglesia no
echa su suerte con la de 1a humanidad, si sus alegrias, esperanzas, angustias y
sufrimientos no son los de sus contempordneos, no podrd encontrar esas
palabras de peso. Los cristianos tenemos que amar apasionadamente a la tierra
y ala humanidad para ser capaces de evocar, como superacién del actual, un
horizonte bidfilo y ecuménico que despierte esperanza y energfas para
realizarla y que convoque en esa direccion. Pero el horizonte del Reino se
instauraenpresenciadel antirreino y por tanto desde sus victimas. Por eso tiene
que ser capaz de expresar el dolor del mundo y 1a pasién de Dios en él y la
superacion de lo que provoca ese dolor tan acervo y generalizado y la memoria
de las victimas y la reivindicacién que Dios hace de ellas.

Este horizonte no es capaz de crearlo ninguna industria cultural, pero
tampoco una Iglesia establecida. Este horizonte 1o propuso un profeta
desautorizado e itinerante, que nacié en un pesebre y muri6 en una cruz. Ese
que no tenia lugar, pero que vivia sereno en manos de Dios y del que abria su
corazoén a Dios, fue capaz de proclamar esa utopia del Reino. Utopfa porque
ninguin orden establecido 10 podrd contener (aunque unos se acerquen méas que
otros y esta diferencia importantfsima habr4 de ser proclamada en cada caso),
pero no porque nunca se realizard. En ese sentido el horizonte del Reino no es
ut6pico. Nosotros proclamamos por el contrario que en Jesds y en los que
murieron en €l ya comenzd el Reino, y nosotros vamos hacia €1 y caminamos
pidiendo: “venga a nosotros tu reino” y esperando en que Dios ciertamente 1o
enviard. Por eso sonlos pobres con espiritu y los solidarizados con ellos los que
reciben la sabiduria del Espiritu para recrear este horizonte, el inico en el que
se puede vivir una vida propiamente humana.
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Recrear el horizonte del Reino de Dios que propuso Jesus es asi un modo
eminente de proseguir su historia, un modo obviamente simbdlico, cuya
eficacia consiste en proponerlo.

Un segundo modo de proseguir 1a historia de Jesis es vivir como cuerpo
social en ese horizonte. 1.os seres humanos tenemos ¢l privilegio de vivir en
el mundo-de-vida que nos forjamos o que aceptamos. Al hacer nuestro ese
horizonte, €1 nos va configurando, y asi, segin sea el horizonte, acabaremos
alienados, deshumanizados, empequefiecidos, desorientados, o divididos, en
parte humanizados y en parte deshumanizados, o desarrollando algunos
aspectos fundamentales e ignorando o incluso negando otros no menos
constitutivos, o basicamente orientados, solicitados a un desarrollo armoénico,
confrontados constantemente con una verdad que libera y colma la vida...
Jests no cesaba de retar a sus oyentes a aceptar sus propuestas y ponerlas en
préctica, es decir a vivir en ese horizonte del Reino, unhorizonte exigente, que
no trae aparejado el éxito, pero sf 1a fecundidad histdrica: una vida con frutos
de vida eterna.

La Iglesia es asi sacramento, si vive una existencia cualitativa. Esto
significa ante todo llevarse mutuamente, tanto en las relaciones cortas,
comunitarias, como en las relaciones largas, que incluyen a muchisima mas
gente y son por tanto mds andnimas, pero que deben ser igualmente
personalizadoras. Este amor mutuo, que se manifiesta de un modo tan
multiforme (no el amor de una comunidad €tnica sino el amor esencialmente
abierto y dindmico que deriva de la comiin vocacién y misién) es no sélo
seguimiento de Jesus sino el signo de ser discipulos suyos (Jn 13,35). La piedra
de toque de la genuinidad cristiana de este amor es si la comunidn de los
cristianos entre sf estd estructuralmente dirigida ala solidaridad con los pobres
de este mundo. Lo es porque es signo inequivoco de que no es amor de carne
y sangre, amor a los propios.

Este amor mutuo as{ validado hace alalIglesialuz sobre el monte (Mt 5,14-
16), sal de la tierra (id 13) y levadura que fermenta la masa (Mt 13,33). Esta
es propiamente dicha la causalidad simbdlica. No la causalidad eficiente 0
instrumental sino un modo de causalidad ejemplar que atrae, inspira, convoca,
anima, rexine. Pero eso lohace la Iglesia no como comunidad farisea, separada,
contradistinta sino como la levadura, completamente dentro de la masa, en
contacto intimo con ella, m4s atn paraella, servicialmente para ella, aun en su
condicién de comunidad de contraste. Como lo fueron Jesis y su grupo,
confrontados siempre con las rafces y confrontando alos demds con ellas, pero
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abiertos atodos dentro de su radicalismo insobornable y llenos de misericordia
con las fragilidades humanas.

El tercer modo de seguir a Jests y demostrar asf la Iglesia su condicion
eficaz de sacramento es poner hoy signos equivalentes a 1os signos del Reino
que €l realiz6. Es obvio que Jesis no resolvi6 el problema sanitario de Israel;
sus curaciones no fueron tampoco portentos que demostraban los poderes
sobrehumanos del taumaturgo. Fueron signos de que llegaba el reino de Dios
como vida paralos privados de vida, como misericordia para los abandonados,
como esperanza para los que la habfan perdido.

Como Jesus, 1a Iglesia no es el sujeto adecuado para resolver ninguno de
los problemas que tiene planteados 1a humanidad. No es ése su papel. Para lo
que ella existe es para poner signos del Reino, un vez puesto el horizonte del
Reino y quedando clara su pertenencia a €l desde su condicion pecadora. Es
claro que se trata de una causalidad simbdélica: estos signos hacen ver que el
horizonte propuesto es real, aunque como horizonte. Y por eso, al abrir en
algiin aspecto concreto la historia, hacen nacer 1a fe en que se puede apostar
por ese horizonte y luchar por vivir en €l y porque acontezca dentro de lo
posible, es decir como aproximacion.

Los signos se obran sobre aquellos aspectos que en una situacion estan
abandonados y se dan por perdidos como costo social para que se mantenga esa
figura histérica; se realizan en aquellas personas que como perdedoras se les
hace saber que nada tienen que esperar. Por eso los signos cristianos tienen
siempre algo de excéntrico, de desmesura o escdndalo para los bienpensantes
y establecidos, pero de inmensa esperanza y alegria para los desechados.

Es claro que también en este punto estd excluida laimitacion. Cada Iglesia
requiere encontrar en su situacion los signos del Reino equivalentes a los que
realizé Jesds en su tiempo. Esta equivalencia no es un hallazgo cientifico sino
que es el don del Espiritu a quienes cultivan las mismas actitudes de Jestis, a
quienes como Jests estdn dispuestos a compartir la pasién de Dios en el
mundo. Los signos del Reino son gratuitos, pero no baladies: cuestan muy caro
a quien los pone. Son signos de fe y de misericordia que exigen un
descentramiento radical, que siempre implica algiin género de muerte.

En estos tres elementos pienso que se cifra la eficacia simbd6lica de la
Iglesia en cuanto seguidora de Jests. La sacramentalidad de la Iglesia muestra
su eficacia porque prosigue la historia de Jests.
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4. COMO ES HOY NUESTRA IGLESIA SACRAMENTO DE
SALVACION

En este trabajo nos habiamos propuesto historizar para nuestra Iglesia
venezolana actual el concepto conciliar de sacramento como caracterizacion
de la Iglesia. Creemos haber dado bastantes pistas a lo largo del recorrido
histérico que acabamos de hacer ya que, escribiendo desde nuestra Iglesia,
hemos ido colocando en cada caso hip6tesis que estimdbamos pertinentes. Ha
llegado €l momento de tematizar expresamente.

EMPEZAR POR LA REALIDAD SITUADA QUE SOMOS
NOSOTROS

Volvamos al planteamiento inicial. Crefamos ver en el fondo de muchos
problemas que nos aquejan y de situaciones que parecen de estancamiento una
falta radical de confianza en nuestras capacidades para enfrentarnos con el
espesor opaco y resistente de la realidad, incluida nuestra propia realidad
personal e institucional. Esa falta de esperanza nos lleva a atenernos a lo
pautado y establecido, incluso a las formalidades procedimentales, que llevan
nuestro tiempo y nos dan seguridad, para de este modo dispensarnos, con una
cierta tranquilidad de conciencia, de entrar a afrontar situaciones reales. Existe
una demanda establecida de servicios religiosos y una serie de requerimientos
burocrdticos que pueden ocupar bastante tiempo. Si ademds la
complementamos ofreciendo servicios educativos, sanitarios y de derechos
humanos, cosas todas tan laudables y necesarias, sf que ya no queda tiempo
para nada. Y podemos pensar que estamos cumpliendo satisfactoria, incluso
esforzada y meritoriamente con nuestro deber.

Ademds, ante 1a debacle de las demds instituciones civiles, este modo de
responder a las demandas, que sin duda llega a la normalidad, incluso en no
pocos casos ala asiduidad y hasta puede que alaexcelencia, causa satisfaccion
en los usuarios. Y de ahf la confiabilidad y el prestigio de la institucién
eclesidstica. Por eso no s6lo podemos sentirnos con buena conciencia sino
hasta halagados por el éxito y premiados en nuestro empefio. Asi puede
encubrirse completamente que escamoteamos el hacernos cargo de la
situacién y mds ain el encargarnos resueltamente de ella. No es esa la
significatividad de la Iglesia como sacramento de salvacién. “Me buscan,
decfa Jesis, porque han comido pan hasta saciarse” (Jn 6,26). Quienes lo
buscaban por eso no habian entendido el signo. Dios no abandona, les quiso
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decir, a quienes siguiendo la Palabra salen més all4 de lo establecido. Se puede
vivir de fe (Mt 4,4). Busquen el Reino de Dios y su justicia y 1o demds se les
dard por afladidura (Mt 6,33).

Entre quienes honradamente tratan de entrar desnudamente en la realidad
y de dejarse afectar por ella, no es infrecuente que cunda la perplejidad y el
desdnimo. No se sabe qué hacer ni por donde empezar.

Mi propuesta es que tenemos que empezar ineludiblemente por nosotros.
Tenemos que remontar la condicion de agentes pastorales y vernos
desnudamente como pacientes pastorales, como cristianos, como simples
individuos. Pero vernos como somos, en nuestra exacta medida, sin
encubrirnos, y también sin abstraernos de la situacién y de nuestra concreta
ubicacion en ella. Esto requiere fe. S6lo una confianza honda en el Dios de la
gracia que nos llama a sf y nos acepta incondicionalmente puede posibilitar el
que vayamos mds adentro que nuestra condicion de representantes delalglesia
y de Dios, de personas publicas atenidas a c6digos establecidos y a una imagen
de la que no queremos despojarnos porque nos da seguridad y prestigio.

A veces se dejade lado esa condicidn sacralizada en ensofiaciones y puede
que en practicas y relaciones que desdicen e incluso contradicen nuestra
condicién de consagrados. Lo que propongo es que la dejemos para ir mas
adentro, como ejercicio humilde y exigente de autenticidad. Si no nos
entregamos a este ejercicio prolongadamente (pienso en afios) de modo que de
ahf arranquen unas relaciones renovadas con nosotros mismos, con los demds
y con Dios, estaremos perdiendo la oportunidad de historizar la condicién
eclesial de sacramento de salvacidn que tanto uige en esta coyuntura del pais.

Pero, insisto, s6lo desde una relacién de verdadera confianza con el Dios
de la gracia sacaremos fuerza, coraje, humildad y deseo para recorrer este
camino de autenticidad. En efecto, si Dios nos acepta como somos ;por qué no
lo habfamos de hacer nosotros? Porque s6lo asumiendo nuestro punto de
partida podemos transformarnos.

Como todo esto no puede hacerse abstrayéndonos de 1a situacion, por ahi
comenzard 1a accion sobre la realidad: por la realidad que somos nosotros con
nuestraubicacidnsocial y nuestras conexiones. He aqui unatarea insoslayable,
Si tenemos tantas cosas que hacer que no podemos ocuparnos de ella, oigamos
al Sefior que nos dice: *“; De qué te importa ganar todo el mundo si te malogras
a ti mismo?” (Mc 8,36). Este ganar todo €l mundo comprende ciertamente €l
desempefio pastoral cuando es un activismo que no incluye la transformacion
de la propia persona, lo que requiere siempre atencion y tiempo. Si yo me
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coloco decididamente como paciente pastoral, como el primer asunto que
tengo que tomar entre manos, entonces tendré la perspectiva adecuada para
ayudar a los demds y obviamente para ser ayudado por ellos.

El problema de nuestra pertenencia al misterio cristiano

Esto quiere decir que como individuos y como institucién eclesidstica y
como Iglesia global, si queremos adquirir la significatividad que Dios quiere,
nos tenemos que plantear ante todo el problema de nuestra pertenencia al
misterio cristiano. Esa es la fuente de la sacramentalidad eclesial. Es la
pregunta por la santidad en nuestra Iglesia. La santidad cristiana no es
separacion mistérica o en base a la conducta moral. En esta separacién,
caracteristica de las religiones, no hay ningiin signo de salvacién. Por el
contrario los demds perciben que estidn excluidos de esa salvacién por su
condicion de profanos o de pecadores. La santidad cristiana se define por el
peso de realidad, por la consistencia interior, por 1a prestancia personal. Pero
para Dios ese peso no lo da el poder ni el tener ni el saber. La santidad cristiana
no es autdrquica porque Dios tampoco es el monarca divino sino la comunidad
divina. Para Dios tiene peso quien s€ fia de €1, quien pone su vida en sus manos,
y quien actiia el amor que él ha derramado en su corazon. La fe y el amor, esas
relaciones trascendentes, son las que dan peso a un ser humano y lo constituyen
en persona.

Desde al cristianismo la fe y el amor, esas relaciones personalizadoras,
tienen como destinatarios conjuntos a la comunidad divina y a la comunidad
humana. No podemos amar a Dios sin amar a los seres humanos y cuando los
amamos a ellos lo hacemos con el amor que €l derrama en nuestros corazones.
Si decimos que amamos a Dios sin amar a los seres humanos, nos engafiamos
a nosotros mismos. Este engafio es posible porque existe la idolatria, es decir
el relacionarse con un dios creado por uno mismo o recibido de un
establecimiento religioso, que no es (en su imagen y en el modo de relaciéon
que se entabla) el Dios de Jests, que no es compatible con €1, y que por €so no
existe. “Ante la necesidad humana es donde, en Gltima instancia, se revela el
hombre que se es y el Dios en quien se cree” (Barreto: Sefiales y discernimiento
en el evangelio de Juan. RLT 40, en-ab 1997,50). “El trayecto que lleva desde
1a aprehensidn de 1a necesidad del hombre hasta la respuesta a ella, significa
parael hombre laoportunidad, no sélo de conocer, sino de ‘compenetrarse” con
el Padre y el Hijo que se dejan alcanzar en ese mismo trayecto y en €sa misma
direccién” (id. 59).
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Nos resistimos a entrar en el misterio porque nos compromete con la
realidad

Esta es 1a grandeza del misterio cristiano; pero también aqui estriba la
resistencia nuestra a entrar resueltamente en €1. Hoy las necesidades son tan
clamorosas que afrontarlas seriamente impide llevar una vida no sélo
confortable y tranquila sino al menos previsible y basicamente segura. No se
puederesponder alasituacién sinquelos planes propios se vean afectados. Ese
salir del propio camino desquicia més pronto que tarde la vida para poner el
centro de ella, no en uno mismo y en su entorno sino en ese intento descomunal
enelqueuno sejuegalavida y loquees peor previendo que enesa apuestalleva
las de perder.

No estamos hablando de mesianismos pretenciosos y finalmente patéticos
si no ridiculos, que ademds no se compaginan con el de Jesus. Hacerse cargo
de la realidad no tiene nada que ver con habitar en globalidades vacias; por ¢l
contrario siempre desemboca en encargarse de situaciones concretas y cargar
enellas conlaparte que auno le toca. Hemos insistido en que Jesus no sustituye
a nadie, ni 1a Iglesia tampoco, si quiere seguirlo de verdad. Por el contrario la
accion de Jesds se encamind a transformar a la masa sobrecargada, abatida y
resignada a su suerte en sujetos individuales y sociales de su propia salvacion.

Estamos hablando de Ia diferencia abismal que existe entre atenerse a 1o
establecido en sus distintas versiones y posibilidades (tanto en la institucion
eclesidstica como en los demds dmbitos de esta configuracién histdrica) y
tomar en sus manos la propia vida con autenticidad, y desde esa existencia
genuina dejarse afectar por la situacion concreta (més all4, pues, de la mirada
justificadora de quienes configuran el orden establecido) y tratar de responder
a esa realidad sin considerar las condiciones dadas como algo que debe
respetarse en todo caso ni como un obsticulo insalvable. Colocar la vida
humana, empezando por las mayorfas excluidas, como absoluto y ¢l orden
dado como relativo, complica la vida terriblemente.

Relevancia de la relacion religiosa para actuar el amor que Dios nos
da

Por eso la pregunta es de donde sacar no s6lo energias sino deseo y
determinacién resuelta para afrontar una existencia radicalmente abierta al
necesitado y por eso no albergada en la seguridad del establecimiento. Porque
no se trata de un operativo sino de una actitud de toda la vida, y que al
profundizarse se ird tornando més exigente y m4s conflictiva.
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Al tratar de responder honradamente a esta pregunta se revelan como
insatisfactorias esas afirmaciones que sostienen que ¢l amor fraterno, que
incluye como piedra de toque el amor al necesitado, “‘es la tinica forma de
experienciade Dios y el modo de hacerlo presente y manifiesto” (Barreto 58).
Es insatisfactoria porque no toma en serio la pregunta, que si es honrada, sobre
los méviles para salir uno de sf y hacerse préjimo del necesitado. Y es
insatisfactoria también porque, si 1a pertenencia al misterio cristiano se
expresa en relaciones, no es posible que la dnica relacién con la comunidad
divina sea la comunicacién con los seres humanos. No cabe duda de que
cuando se ama se compenetra uno con Dios, se le actiia a Dios ya que Dios es
Amor. Pero este amor, que es amor de hermanos y hermanas, 1o es también de
hijos e hijas. Este amor es el Espiritu (Rm 5,5) que nos capacita para entregar
nuestra vida alos demés como Jests, pero también para decirle a Dios: “Abba,
Padre” (Rm 8,15-16). Claro que la dnica coincidencia con Dios es la
coincidenciaenlaacciénespiritual y que es ellalaque nos hacerealmente hijos
de Dios (Rm 8,14) ademds de hermanos de los demds. Pero ademads de esa
relacién con el Espiritu, o por mejor decir en ella y s6lo en ella, sf caben y son
deseables larelacién con Dios (el ponernos en sus manos con entera confianza
y libertad como verdaderos hijos suyos) y 1a relacién con Jests (¢l ir detrds de
él y para ello 1a contemplacion de su historia viva en los evangelios en los que
estd realmente presente).

Lo que afirmamos es que esas relaciones componen una circularidad y en
la prictica se realimentan mutuamente. Por eso a lalarga no se puede tener un
tipo de relaciones distintas con la comunidad divina y con los seres humanos.
Si larelacién con los seres humanos es meramente profesional o si ella es en
todo caso secundaria, es decir si yo no me juego enella ami mismo, larelacion
con Dios también serd meramente disciplinar, objetivada en cauces
preestablecidos o0 a 1o méds en un cercania media en 1a que no me expongo yo
mismo, a 1a que no abro mi ser més recOndito y en la que por tanto no sucede
nada que no fuera previsible. Si no sé lo que ¢s fe humana, si nunca me he
puesto en manos de nadie, tampoco puedo ponerme en manos de Dios. Aunque
tambi¢n, si llego a una relacion realmente personal, respetuosa, libre y
verdadera con Dios, acabaré por entablar relaciones asf con personas humanas.

En esta circularidad de relaciones, desde una consideracion sistematica
habrfa que sostener que la relacion espiritual tiene la voz cantante; pero en las
biograffas personales las posibilidades son miiltiples y hay que evitar
cuidadosamente cualquier doctrinarismo. M4s atin, podemos afirmar que el
cristianismo, como movimiento derivado de Jesus de Nazaret, privilegia,
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digamos pedagégicamente, €l encuentro con Jesds como camino tanto hacia
Dios como hacia la propia genuinidad como a los demds seres humanos. Y no
s6lo pedagdgicamente, es decir en nuestro camino concreto hacia el verdadero
amor, sino también en el orden de 1a realidad ya que €l nos am6 primero y
nuestro amor es siempre respuesta. Este amor de Dios se revel$ de muchos
modos, pero serealizé de modo absoluto e irreversible en Jesus. Claro estd que
en la Pascua este amor estd derramado sobre toda carne y asi estd abierta para
todos los seres humanos la posibilidad de amar como Dios y Jesus. Pero
también es verdad que conocer esarelacién de Dios con nosotros en Jesis y por
supuesto esa relacion del propio Jesds es un motivo importantisimo para
dejarnos llevar por el Espiritu de ambos y entregarnos a amar,

Mis atin, nosotros no somos como una hoja en blanco que vamos llenando
con nuestras decisiones. Llevamos a cuestas una historia larga y tortuosa (la
de nuestros antepasados, la dela situacion, lade nuestra crianza y la de nuestras
anteriores opciones) que a veces nos potencia e impulsa en la direccion del
amor, pero que otras nos encierra sobre nosotros mismos o nos lleva en la
direccion de utilizar a otros o de someternos a ellos. Tenemos que ser sanados
y a veces tenemos heridas incurables que nos limitan y humillan. Somos, pues,
pacientes pastorales. Dios nos tiene que salvar incesantemente, para que
nosotros podamos entregarnos a su amor. También es verdad que 1a mejor
terapia es entregarnos a amar desde lo que somos. Pero con frecuencia
necesitamos ser ayudados.

Por todo lo dicho, nuestra pertenencia al misterio cristiano para ser
sacramento de salvacién pasa por un viaje a las raices y una inmersién en la
realidad, para instaurar relaciones personalizadoras, tanto con la comunidad
divina cuanto con los seres humanos con los que convivimos, sefialadamente
la comunidad cristiana y el mundo de los excluidos. Esto requiere relativizar
tanto el establecimiento religioso y més ain el eclesidstico, como el
econdémico, social y politico. Desde ellos como algo dado (es decir en la
préctica, intocable, absoluto) no caben esas relaciones abiertas, esa entrega
personal. Las relaciones estdn pautadas, los papeles fijos, las reglas de juego
inexorables. No puede acontecer nada. No cabe larelacion personalizadora; no
es posible el verdadero amor. Desde el establecimiento religioso somos
sacramento del orden establecido, somos su sacralidad, su alma: el alma de un
mundo desalmado. Lo mas perverso de €1, porque ¢s su justificacion, la
justificacion de sus usos y por eso (para convalidarlo y para que permanezca)
la critica de sus abusos.
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Pensar bien de Dios para que la relacion con él lleve la voz cantante

Hacer el viaje alas raices significa que al acabar cada dia podamos decir
con verdad que larelacion con Dios y con Jesiis y 1a relacion con los demds en
el Espiritu ha llevado la voz cantante, ha coloreado todas las relaciones, ha
canalizado nuestras energfas, ha potenciado nuestros impulsos vitales, nos ha
hecho vivir. Y también que esas relaciones son las que en los momentos de
crisis, en las encrucijadas de la vida y en general cuando hay que elegir arrojan
1uz ¢ inclinan con su peso (peso de realidad que objetiva y libera) en una
direccion mds que en ofra.

Pero para que esas relaciones lleven 1a voz cantante en nuestra vida el Dios
con el que nos relacionamos tiene que ser digno de fe. Y como no es tan claro
que nuestros conciudadanos 1o perciban asf, tenemos que preguntarnos como
esel Dios conel que nosrelacionamos. Hay que decir que ese 0jo infinitamente
escrutador inscrito en el tridngulo divino no es un dios digno de fe. Tampoco
loesel delabalanza, el justo juez, el retributor. Si Diosesel que manday vigila,
la primera reaccion es huir de su presencia, Si es imposible porque su mirada
llega al rincon mds recondito, puede ser senmsato obedecerlo siempre y
hacérselo saber, para que, si se llega a convencer de mi sumision, ceda esa
presion intolerable. Pero también es comprensible 1a rebelién contra un dios
tan inhumano, cargando conlas consecuencias de su reprobacion. Entodo caso
un dios que se relaciona con los seres humanos mandando no es digno de fe:
uno no puede echarse confiadamente en su brazos, uno no puede descansar en
é1, menos ain puede desahogarse con €l y es imposible pensar que uno pueda
Hegar a pelear con él. No caben, pues, relaciones abiertas, absolutas,
personalizadoras.

Estas relaciones tampoco pueden entablarse en el caso de que ese Dios no
mande para ponernos en nuestro lugar porque €l es Dios, sino que lo haga
porque €l sabe mejor que nosotros 10 que nos conviene. Este Dios es
completamente distinto del anterior ya que no mira s6lo a su propia gloria sino
a nuestro bien. La limitacién de un Dios asi concebido es que, aun con ese
objetivo tan noble, se relaciona con nosotros mandando. Uno puede estar
agradecido a un ser tan interesado por nuestro bien; pero no puede pertenecer
a él, como ¢l tampoco pertenece a uno, y sin embargo en esa pertenencia
consiste la relacién de amor y la fe que 1a funda. Ese Dios es un Dios que se
reservay que tampoco pide ninguna intimidad. Es un gran bienhechor; pero ni
¢l es un Dios de nosotros y menos un Dios con nosotros, ni pide que estemos
con €l y seamos suyos.
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Creo que con bastante frecuencia los eclesiasticos y las religiosas
pensamos mal de Dios. Nos 1o imaginamos como la pieza clave del tinglado
que tenemos montado: un entramado de normas disciplinares, cultuales y
morales, un cimulo de tradiciones, un mundo de construcciones antiguas y
modernas, de imdgenes y de libros, una red de relaciones codificadas... Todo
consolidado e incluso un tanto gastado, a veces un poco repetitivo, como
anodino, casi como vacio. Pero, asi es 1a vida, asi, puede alegarse, son10s otros
dmbitos. En todo caso ese es el mundo de uno, que giratodo alrededor de Dios,
aunque ese Dios sea un poco abstracto, casi como un comodin. De todos modos
no es poca la gente que viene a nuestro mundo a tomar contacto con él y que
allf encuentra algo de vida o esperanza o consuelo.

La pregunta es quién es ese Dios para nosotros, no como administradores
de servicios religiosos, como profesionales de la religién sino como,
digdmoslo asi, consumidores privados. Nosotros, que lo conocemos por
dentro, ;acudirfamos a ese mundo? Como esas personas nicas que somos
(qué relaciones tenemos con el Dios que presentamos y con su mundo,
digamos oficial, al que pertenecemos? ;Desbordan 1o profesional, asi sea
sincero y con buena voluntad? Dicho sencillamente ;somos personas
religiosas? ;Somos hombres y mujeres de Dios? O, preguntdndolo de otra
manera, el Dios que tenemos ;da para tanto? ;Es un Dios capaz de hacerle a
uno feliz? ;Cudnto puede uno dar por ser una persona asi? ; Puede darlo todo
para buscarlo, para vivir desde él, para servir a su designio sobre el mundo?

El antiguo adagio dice lex orandi, lex credendi, es decir que mi Dios no es
aquél del que hablo sino ¢l Dios con el que efectivamente me relaciono. Eso
significa que una imagen pobre, negativa, no suficientemente suscitadora, en
suma idoldtrica de Dios, no se supera sdlo a base de estudio. S6lo
relaciondndome con €l de un modo més pleno, en definitiva, teniendo fe en €},
serevelard el verdadero rostro de Dios que es el absolutamenite digno de fe. No
es posible saber ni decir algo mds profundo y complexivo de él. Pero, ya lo
hemos dicho, el misterio enunciado s6lo se revela en su densidad de misterio
al que lo practica, es decir, en este caso, al que efectivamente se pone en sus
manos,

Lapertenencia alainstitucion eclesidstica dificultala relacion abierta
con Dios

Hay que reconocer que la pertenencia alainstitucion eclesidstica, tal como
estd constituida, dificulta que nos pongamos en manos de Dios. Es parecido a
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1o que deciamos respecto de medirnos por la situacion (porque es 1a otra cara
de la moneda). Vivir de fe es un modo de existir demasiado abierto y por €so
demasiado imprevisible y demasiado riesgoso. La fe en Dios es una fe
absoluta, en el sentido de que no hay otro acceso a €1 ya que Dios no es un ser
de este mundo, como sison las otras personas, y también en el de que lareatidad
de Dios pide una fe total. Por tanto es una fe cuya dindmica pide salir del propio
egofsmo, delas propias apetencias y pretensiones, de las seguridadesenlasque
se estd instalado paraempezar a vivir de esarelacién, delo que ella vaya dando
de si, de lo que vaya pidiendo y de lo que nazca de ella.

El eclesidstico y la religiosa son un poco como Nicodemo, gentes
establecidas, con una reputacién mas o menos sélida, con una trayectoria, con
una figuracion social. Y todo eso a través de una institucién que tiene sus
normas, sus coordenadas, que lo van configurando a quien se entrega a ella.
Implicitamente se va haciendo una cierta equivalencia entre entregarse a Dios
y entregarse a la institucién: Esto segundo, de algin modo, sustituye a lo
primero. Pero es imposible verlo asf. Y oficialmente se sostiene 1o contrario:
la institucion es la via mas segura de acceso a Dios. Por eso plantear una
relacién estrictamente personal, incondicionada, absolutamente abierta con
Dios, puede verse como algo superfluo, mds atn, pretencioso, como una
aventura irresponsable.

Y es cierto que esta propuesta es peligrosa, como todo gran amor lo es.
Donde es posible 1a vida verdadera, la vida eterna, la salvacién, también son
posibles el autoengafio, el extravio y la perdicién. Segin Jesis quien no
arriesga nada es absolutamente seguro que pierde: ceder al afdn de seguridad
es condenarse a la esterilidad, a no dar fruto (cf Mt 25,24-30).

Remover las aguas para ir hasta las raices es ciertamente ir mds alld de lo
establecido, es no hacer pie, es ir més alld de uno mismo. Es ¢l precio para
entrar en el misterio. Cristianamente no es posible un precio menor.

No estamos proponiendo, por otra parte, aventuras misticas en €l sentido
convencional de fendmenos excepcionales, no pretendemos que esa relacion
lleve a sucesos espectaculares. Proponemos sencillamente que esa relacion
leve cada diala voz cantante y que sea unarelacion no de oficio sinorealmente
personal. Una relacién, pues, desde donde cada quien estd y desde lo que es
cada uno. Una relacién que parte de la aceptacion sin mascaras de la propia
verdad; unarelacidn por tanto que no necesita impostarse, que por el contrario
requiere desnudez. Y por tanto, insistimos, una relacién que rebase
absolutamente el papel de sacerdote o la condicion de religiosa o religioso. Si
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no nos podemos desvestir de esos condicionantes, si ellos nos configuran tanto
que nos hemos identificado con ellos y ni en esa intimidad con nuestro Dios
queremos despojarnos de esa figura institucional y social, es que rehusamos la
relacion personal, es que no queremos entrar en ¢l misterio. Es que, todavia
peor, hemos identificado tal vez el misterio con lo que socialmente tenemos
entre manos y representamos. Es 1a hipocresia que Jesds reprochd a la
institucién eclesidstica de su época. Y los que andaban en la mentira
asesinaron a la luz para no verse puestos en evidencia.

LA INSTITUCION ECLESIASTICA DEBE SUBSUMIRSE EN EL
PUEBLO DE DIOS

La puerta para que nuestra Iglesia sea sacramento es que como cristianos
pertenezcamos al misterio cristiano y esto exige que vayamos mds alld de
nuestros papeles institucionales, de modo que seamos pacientes pastorales
antes que agentes pastorales. Esto significa a nivel eclesiolégico que la
institucidneclesidstica se subsumaen el seno del pueblo de Dios. Actualmente,
como reconoce repetidamente la Conferencia Episcopal Venezolana, el
pueblo venezolano no se reconoce Iglesia. La razén es obvia: la institucion
eclesidstica es externa al pueblo venezolano. Doblemente externa: la
externidad primordial de ser, estructuralmente hablando, una institucién
criolla y la externidad de su talante buidamente estamental.

Como institucién criolla es externa a los de abajo y se pretende su
representante natural. Pero ademés, como en buena medida no est4 compuesta
por descendientes de las antignas estirpes sino por gente de origen popular que
acceden al nuevo status por su cargo, independientemente de su cualificacién
y de su calidad humana, es normal que se dé latendencia aentender la posicion
adquirida como una prerrogativa que se usufructia independientemente del
desempefio profesional. Esta propensién se refuerza con la externidad
derivada de l1a pretension estamental, que estaria fundada en el cardcter sacral
del clero entendido, en contra de las fuentes cristianas, como separacion de lo
profano, una separacién que se traduce en privilegio. Actualmente hay una
corriente creciente que basaria la significatividad y por ende la
sacramentalidad de la Iglesia precisamente en acentuar esta distincion, tanto
enlo que tiene de categoria social como en la sacralizacion de lainstitucién por
la via de la exigencia disciplinar. Otros no querrfan enfatizar la distincién ni
crear barreras artificiales, pero de todos modos si buscan la significatividad en
el fortalecimiento de la institucion en su carécter de posicionalmente criolla
para utilizar esa eficacia renovada en favor de las grandes mayorfas.
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Nuestra propuesta no va por ahi. La primera corriente, ademds de su poca
consistencia cristiana, nos parece suicida. La segunda nos merece respeto por
su voluntad de hacerse cargo de la situacion y responder desde 1os recursos
disponibles entregados a que haya mas vida. Sin embargo no la avalamos
porque nos parece cortoplacista y por eso incapaz de aportar soluciones
duraderas o por 1o menos de apuntar en una direccion realmente superadora.

Para nosotros el punto de partida tiene que arrancar por ia realidad que
SOMOS NOsoOtros mismos, con nuestra ubicacion social. Por ahi debe comenzar
nuestra accion sobre larealidad. Esto a nivel institucional significa acabar con
esaseparacion de cleroy fieles, que hace siglo y medio calificé proféticamente
el obispo Rosmini como la primerallaga por la que se desangrala santa Iglesia.
Ante todo hay que acabar con la separacién sacral, que es la negacién de la
direccion encarnatoria que define al misterio cristiano. Sagrado, en el sentido
de incondicionado, de absoluto, de fin diltimo son s6lo las personas (las de la
comunidad divina y las humanas). No es sagrada lareligion ni sus personeros
como tales. S6lo es sagrado lo escatoldgico y enla vida eterna no habré templo
ni clérigos ni sacramentos. Lo escatoldgico es 1a humanidad consumada: “El
hombre Jesis de Nazareth reveld en su humanidad tal grandeza y profundidad,
que los apostoles y los que lo conocieron, luego de un largo proceso de
comprension, s61o pudieron expresar: humano asf como fue Jesus sélo puede
ser Dios mismo” (Boff L., Jesucristo el Liberador, Buenos Aires 1975, 187).

La significatividad no por la separacion sino por la autoridad de la
excelencia

Asf pues, 1a tnijca distincion, que no separacién, a la que puede y debe
aspirar todo cristiano y muy particularmente si es miembro de la institucion
eclesidstica, es ala excelenciahumana. Pero esa excelencia humana, no segin
1a estimativa establecida, sino tal como se revel6 en Jesus. En €1 1a grandeza
humana no se presenté como.rango social. La encarnacion de Jesds tiene
insoslayablemente una dimensién kendtica. Eso significa que, si lainstitucién
eclesidstica quiere llevar entre nosotros el titulo de cristiana, no puede
reivindicar ni aceptar un lugar de preeminencia social. Socialmente sus
representantes tienen que ser, como €1, “uno de tantos”. Si deben pretender la
autoridad de su Maestro, que no estaba ligada a ningin reconocimiento
institucional sino a su consistencia interior, a su experiencia de 1a vida, a su
capacidad de interpretar los signos de los tiempos y los corazones humanos,
a su entereza para asentar la verdad desenmascarando las posiciones oficiales,
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y a su compromiso humilde y generoso conla suerte de los de abajo; todo ello
fundado en su experiencia de Dios, en su relacion confiada y entregada a su
voluntad.

Asi pues la institucion eclesidstica si deberia destacarse por su
ejemplaridad y su capacidad de liderazgo. Pero no como una corporacion sino
en el seno del pueblo de Dios. Se puede decir que a 1alarga el poder conspira
contra la autoridad y la sacralizacion contra la excelencia humana. El poder
cultiva la distancia y las relaciones asimétricas, sustrae la propia persona y
cuando se hace ver es en apariciones controladas y rodeado de atributos que
robustecen su posicién. La autoridad por el contrario se patentiza en la
cercania, en la relacién abierta, en la desnudez; cuanto més trato se tiene, mas
se percibe 1a consistencia y la capacidad de dar vida que son la fuente de la
autoridad. Si 1a humanidad florece en la fluidez de la vida, la sacralizacién
conspira contra ella: no facilita el intercambio simbiético con el medio ni
siquiera el didlogo franco consigo mismo. La separacion sacral aleja de los
problemas de 1a vida, de su densidad concreta y eso dificulta el ejercicio de la
misericordia y es proclive al fariseismo.

Nuestra propuesta, por tanto, nada tiene que ver con un igualitariSmo por
abajo, carente de sentido cualitativo. Por el contrario estd toda dirigida a
estimular la significatividad de la Iglesia: La no separacién sacral serd
significativa si desemboca en “la religion de 1a caridad” (Pablo V1), no en el
sentido de cultivar el amor humano como una religion sino en el de mostrar que
los hijos de Dios, precisamente porque conocen al Padre y corresponden a su
amor, aman a aquéllos que han recibido el ser de €l y por los que su Hijo dio
la vida. Y la no separacién como rango social dard fruto si es capaz de activar
al pueblo como sujeto social ayudando a que llegue a ser una magnitud
cualitativa.

Incluirse en la accién pastoral como paciente pastoral

El camino para que la institucién eclesiéstica se subsuma de este modo en
el pueblo de Dios pasa por redimensionar todo 1o que se hace de manera que
los agentes pastorales no hagan nada para los dem4s que no sea también y en
primer lugar para si mismos. Y que no hagan nada cuyo sujeto sean ellos solos
sino qué su papel sea estimular de tal modo la participaciéon que
tendencialmente se borre la distincién entre agentes y destinatarios como dos
sujetos sociales distintos y todos vayamos siendo a la vez una cosa y la otra.
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No todo lo que se hace actualmente puede hacerse también para uno. Por
ejemplo, es imposible que alguien pueda vivir tres misas diarias, y no es fécil
tampoco que viva tres misas dominicales, si son en el mismo local y con
destinatarios semejantes. Si este principio es absoluto significa que habr4 que
sustituir las otras misas por celebraciones de la palabra; y que las misas, aunque
mds escasas, sean en verdad cualitativas. Esto no tiene que provocar
resistencias, si se parte de una sana teologia segiin la cual Jesuds estd tan
realmente presente enlacomunidad (Mt 18,20; Hch 9,5) comoenla Eucaristia,
mds aun si la Eucaristia es un caso especialmente intenso de 1a presencia de
Jests en la comunidad que se reline en su nombre para hacer memoriade él y
seguir su causa. Lo mismo podrigmos decir de 1as bodas en serie 0 bautizos tan
masivos, que no s6lo el cura sino ninguno de los asistentes los puede realizar
con genuina devocion.

Si no todo lo que se hace puede seguir haciéndose, casi todo 1o que se hace
se harfa distinto, sien primer lugar se trata de lasalvacion y®l aprovechamiento
espiritual del propio agente pastoral, es decir si €l no estd haciendo un montaje
para otros sino que se entiende como un componente de ese colectivo que
expresa su fe y asi 12 activa. Es obvio que en una sana espiritualidad el clero
secular y los miembros de la vida religiosa deben tener actos de piedad
individuales y en sus propias comunidades, pero deberia resultar igualmente
obvio que ellos de ningin modo deberfan totalizar su alimentacién cristiana
sino que una parte muy significativa de la misma deberfa tener lugar en el
desempefio mismo de la pastoral, que no seria ya una accién de los agentes
pastorales dirigida a los fieles sino una accién de la comunidad dirigida a ella
misma, en la que se incluye el agente pastoral.

En este esquema la especificidad del agente pastoral no se borra.
Subsumirselainstitucion eclesidsticaenel seno del pueblo de Dios no significa
desaparecer en €l. Por el contrario, s6lo dentro de €l actia sin alienarse y sin
infantilizar. El papel de la institucién eclesidstica estriba en primer lugar en
reconocer los dones queel Espiritu ha puesto en el seno del pueblo de Dios para
darles lugar y estimularlos y para ser estimulada y enriquecida con ellos. En
segundo lugar tiene que ayudar a coordinarlos y canalizarlos de modo que
edifiquen y construyan armdnicamente la comunidad. Y en tercer lugar, a la
medida del don recibido, estimular a la comunidad desde la trascendencia de
la Palabra recibida en la tradicién y actualizada en el presente como palabra
profética. Pero este tercer cometido s6lo construye, si se lo actiia desde los
otros dos, es decir desde dentro, desde la pertenencia fraterna a la comunidad.
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El sujeto sacramental no es lainstitucion eclesidstica sino el pueblo de
Dios organizado

Pero ocurre que hoy con mucha frecuencia es el propio agente pastoral el
principal obsticulo para que surja la comunidad porque se coloca por encima
deella, como duefio y sefior, tiranizdndola y no sirviéndola desde dentro, como
un espejo en el que los demds puedan mirarse (1Pe 5,3). Y asi lejos de
reconocer los dones de los demds s6lo hace valer las propias prerrogativas
canodnicas (que muchas veces no son tales y que casi nunca se hacen valer por
motivos auténticamente cristianos).

Gracias a Dios, hay también suficientes ejemplos en la Iglesia
latinoamericana y en nuestra Iglesia venezolana que patentizan c6mo cuando
la institucidn eclesidstica se subsume dentro del pueblo de Dios alcanza tal
grado de significatividad que no s6lo la comunidad da incesantes gracias a
Dios por sus pastores sino que toda laIglesia asf repotenciada se convierte para
la sociedad a 1a que pertenece en luz que interpela y orienta, en buena nueva
que alegra a quienes tienen el corazon recto y en levadura que 1a humaniza y
vuelve agradable a Dios.

De todo lo dicho se desprende que la Iglesia no puede ser sacramento de
salvacion si en la practica se equipara a la institucion eclesidstica. Como todo
grupo humano organizado y estable, la Iglesia tiene también una dimensién
institucional. Pero no reside en ella la sustantividad de la iglesia ni su
sacralidad; y por eso su configuracién concreta solo se justifica en cada caso
por su funcionalidad en orden a su mision. Asf pueslalglesiano puede no tener
expresiones institucionales; pero éstas han de ser tan trasparentes que seca
perceptible en ellas el misterio que las trasciende. Tiene que aparecer con
claridad que el sujeto que se expresa en ellas no es 1a institucion como tal sino
el pueblo de Dios organizado, la comunidad concreta de los creyentes
efectivamente (no s6lo en principio) representada por sus voceros. Si esta
representacion no existe, de hecho quien habla es una institucion del orden
establecido (esté en el poder o en la oposicién). Su palabra no tiene entonces
més peso que el del sistema; dice 1o que se espera que se diga, es decir
cumpliendo con la funcién que tiene asignada en 1. Y por tanto sus palabras
carecen de verdadera autoridad. No tienen peso porque no tienen
trascendencia. Invocan el nombre de Dios, pero no participan de su misterio.
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La palabra significativa es la palabra especificamente cristiana

Por eso las palabras delainstitucion eclesidsticadeben dirigirse la mayorfa
de las veces no a la sociedad como tal (ya que entonces la institucién
eclesidstica venezolana habla a los venezolanos meramente como institucién
venezolana y en concreto como una de las instituciones criollas) sino a los
cristianos venezolanos. Y debe hacerlo no con palabras confesionales,
disciplinarias, cerradas, en definitiva sectarias, sino desde su pertenencia al
misterio cristiano, que como hemos insistido es un misterio de humanidad.
Debe dirigirse a los que quieran ser humanos al modo de Jesis y con su
Espiritu.

Estas palabras mucho m4s eoncretas que las dirigidas sin mds al pafs,
mucho més especificas, sin pretension de globalidad y mucho menos
autoritativas, son sin embargo mucho mds interpelantes. Colocan una
distancia, que es horizonte y meta, pero que puede convertirse en un punto
serio de reflexi6n, incluso en una llamada. Eso para cualquiera que las quiera
escuchar. Paralos que se sienten cristianos son una convocatoria ala fidelidad:
lainvitacién a ese viaje al que aludimos alas raices para asumir larealidad con
el mismo espiritu que el Maestro. Tienen que ser palabras fuertes, como las
suyas (tienen que ser ni m4s ni menos que su equivalente en nuestra situacién),
palabras que obligan a decisiones dolorosas yaque nos colocanante el designio
absoluto de Dios sobre 1a realidad y en concreto sobre la que nos toca vivir.
Pero que no son un cuerpo disciplinar sino semillas que instauran un proceso
que conduce a la transformacién personal y al compromiso con la realidad.

Las palabras institucionalistas, como en definitiva son atestatorias, nada
dicen y a nada comprometen. Pero las palabras cristianas son-siempre bandera
discutida que en primer lugar ponen en evidencia al mismo que las dice.
Ademds, como tocan intereses consolidados provocan reacciones encendidas
y no pocas veces tergiversaciones malintencionadas. Pero sobre todo, en si
mismas son discutibles, y por eso quien las emite debe estar dispuesto a
responder por ellas, tanto modificando lo que se mostrara erréneo, poco
penetrante o desconocedor de aspectos medulares, como manteniéndolas a
pesar de la oposiciéon cuando se ve pertinente. Esas son palabras
sacramentales: altamente significativas, que ponen el dedo en la llaga, que
convocan a conversiones hondas, que llevan sin duda conflicto, pero que en
definitiva causan salvacién. Son palabras que arrancan de la pertenencia al
misterio cristiano, aun en medio de las grandes limitaciones y aun pecados, y
no de ninguna l6gica institucional, y que por eso son imposibles en tanto los
miembros de 1a institucidn no se subsuman en el seno del pueblo de Dios.
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Vamos en la direccion del predominio institucional

Nos hemos demorado mucho en este aspecto porque nos parece que no
$6lo hay tremendas resistencias en reconocerlo sino porque pareceria que
marchamos en la direccién contraria. No hay voluntad real de pertenecer al
misterio, y precisamente por eso se lo tergiversa entendiéndolo como
separacién y no como humanidad plena al modo de Jesuds (1Jn 2,6). Si fue
funesta para la Iglesia una reforma como la postridentina, llevada a cabo con
seriedad y tremenda exigencia, pero por via disciplinar y como separacién,
mucho peor es atin cuando estas exigencias son més bien procedimentales y
estdn propuestas por quienes carecen de autoridad moral.

La reforma tridentina se basd en la institucién eclesidstica y asi no s6lo
desconoci6 a la comunidad cristiana sino que apost6 contra ella ya que lleg6
a verla como amenaza. No fueron comunidades cristianas esos grupos
rigurosamente pautados que propicié como alternativa para paliar ese enorme
vacio. El resultado fue la cosificacion de los signos sacramentales y la
desaparicién de ese concreto y cotidiano conllevarse que es el alma de la
Iglesia. Al desaparecer 1a comunidad, quedaron la institucién, los individuos
y la masa. La fraternidad tuvo que labrarse sus propios cauces y casi sélo se
pudo expresar como misericordia con los necesitados, cuando no degenerd en
paternalismo bienintencionado.

Hoy nuestra Iglesia est4 tentada en dos direcciones que la inhabilitan para
ser sacramento de salvacion. La primera, més crasa y desgraciadamente en
auge, llevaenladireccién de una prestacion formalista de servicios religiosos.
Es una direccién suicida. La segunda se aboca esforzadamente a la prestacion
supletoria de servicios sociales. Esta direccién tiene mucha demanda y es
fuente s6lida de estima piiblica. Aquf mi temor es doble: por un lado me
pregunto por cudnto tiempo se mantendrd 1a calidad de 1a oferta, es decir de los
sujetos, absorbidos por estas tareas y proclives a realizarlas insensiblemente
desde 1a 6ptica del orden establecido, y por otro lado y como consecuencia de
ello, existe el peligro de que se mantengan con los usuarios unas relaciones
estructuralmente clientelares, aunque haya pulcritud administrativay el mayor
humanismo posible. A la postre, el Evangelio se reduce a generosidad y
eficiencia.

No creo que ésa sea la sacramentalidad que deberia caracterizar a nuestra
Iglesia.
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EL SIGNOMAS TRASCENDENTE,REVULSIVO Y SALVADOR:
EVANGELIZAR A LOS POBRES

Proseguir hoy en nuestro pafs 1a historia de Jesis (que es como dijimos el
modo quetienelalglesiade ser signo e instrumento de salvacién) significa ante
todo evangelizar a los pobres (I.c 4,18;7,22). Nada mds significativo, m4s
revulsivo, més salvador. Es una tarea rigurosamente trascendente: ningin
grupo social la tiene entre sus objetivos. Sila Iglesia 1o hace es porque es la de
Jestis y 1a del Dios de Jesiis. Evangelizar a los pobres es relativizar el orden
establecido y poner un horizonte alterno. Por eso es una accion subversiva que
se ladescalifica por antihistdrica e ineficaz. Sin embargo sinla evangelizacién
de los pobres, que aspira a que se constituyan en sujetos en 1a sociedad y en la
Iglesia, no hay salida para el pafs ni a nivel econémico ni a nivel social ni al
nivel més complexivo cultural. Por estos motivos en esto es sobre todo nuestra
Iglesia hoy sacramento de salvacién.

Pero ;qué es evangelizar a los pobres? La buena nueva que Jesis y la
Iglesia tienen para ellos es que el reino de Dios es suyo. El reino de Dios en
sentido objetivo, esa vida plena y compartida, adviene a través de esarelacién
que Dios entabla con cada uno, que es el reino en sentido subjetivo, es decir
su reinado, su accién de reinar. Dios no reina sometiendo sino estableciendo
una alianza. El evangelio es que Dios ama a los pobres con un amor respetuoso
y tierno, un amor que lo cualifica tanto a €l que es en verdad el Dios de los
pobres.

Decir esto no s6lo verbal sino realmente a los pobres no es tan fécil, porque
no podemos dar por adquirido que los agentes pastorales creamos realmente
que eso es asi, es decir que Dios es antes de los pobres que de 1a institucién
eclesidstica y que el Dios de la institucion eclesidstica no es otro que el Dios
de los pobres. Creer que eso es asi es recibir a ese Dios en el corazén como una
buena noticia parauno. Ningin miembro delainstituciéneclesidsticaes pobre.
(Por qué habria de ser buena noticia que Dios sea el Dios de ellos? Es una
noticia que nos relativiza, que echa por tierra nuestra pretension de ser los ms
cercanos a Dios, sus predilectos.

S6lo si nuestro Dios es el de Jesis, si sus palabras son para nosotros palabra
de Dios, si proseguir su historia €s nuestra gloria, nuestra alegria y nuestro
deseo, s6lo entonces daremos efectivamente el evangelio a los pobres, les
comunicaremos esa noticia inaudita con verdadera alegria y nos entregaremos
a ellos nosotros mismos como expresién de ese amor de Dios que les
anunciamos. Nos entregaremos como Dios, con su mismo respeto y ternura.
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Y entonces los pobres podran recibir ese evangelio en toda su densidad:
en espiritu y verdad. Y no hay nada que el pobre necesite tanto como que se
relacionen con €l con ese respeto positivo que contiene el reconocimiento. La
exclusién desmoraliza mds que el hambre y 1a falta de trabajo. El que nadie 1o
mire, el que no se le pregunte nada, el que no se lo tome en cuenta, el que no
exista para nadie engendra desdnimo, amargura y ala larga, atonfa. El que se
lo acompafie humilde y discretamente, si ho ¢s unoperativo sino echar la suerte
con ellos, despierta energias dormidas, hace nacer 1a esperanza y provoca un
proceso realmente liberador.

S6lo este acompafiamiento solidario convierte al pobre en sujeto. Una
institucién eclesidstica intermediaria del orden establecido para paliar los
efectos mas devastadores de la insercidn en la figura histérica vigente puede
ayudar a mantener en vida a no pocos carenciados, pero nada puede hacer para
que se transformen en sujetos sociales. Y s6lo esto es lo decisivo.

Este acompaftamiento tiene que acontecer a dos niveles: en las relaciones
cortas, es decir con nombre y rostro concreto, en el seno de la comunidad y en
los grupos, y en €l td a td de 1a atencién individualizada, y en las relaciones
largas, es decir en las que se dan en el cuerpo social, anénimamente, tanto en
los actos masivos como en ¢l rece del trdfago cotidiano y de 1as relaciones
burocréticas. En el pafs tenemos sensibilidad paralas relaciones cortas, aunque
no precisamente €stas que proponemos sino las relaciones étnicas, que son
cerradas (1a familia, los compadres, los paisanos, los amigos) o las clientelares,
que son asimétricas. Acompafiar a los pobres y que los pobres se acompafien
entre sf de este modo abierto y respetuoso, como correspondencia a la fe que
el Dios de Jesiis tiene en ellos, €s una novedad para todos a la que tenemos que
nacer cada quien dejando atréds unos la presuncién de superioridad y otros el
encogimiento, el resentimiento y el mimetismo.

Si este tipo de relaciones cortas son novedad histérica, més 1o son las
relaciones largas. Tratar a los pobres como colectivo con respeto, con
reconocimiento y con una discriminacién positiva (que en eso consiste
tratarlos como colectivo de un modo personalizador) es algo que no esté en
absoluto en nuestro ambiente. S{ o estuvo en este siglo (hacia su segundo
tercio) en un grupo significativo de 1a burguesia que dedicé su vida a trabajos
publicos desde este respeto primordial: médicos, arquitectos, educadores,
ingenieros, politicos.... Pero como grupo eso se perdi6 desde los afios 70, ahora
s6lo quedan excepciones. Si el populismo halagé a los pobres (1o que implico
una falta de respeto, una utilizacién y por tanto una falta de relaciones
personalizadoras) la ideologia vigente los desprecia cruelmente y hasta los
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culpabiliza de su situacion. El colectivo de los pobres no es tomado en cuanta
como sujeto en ningtn plan, ni del gobierno ni del Estado ni de lo que llamamos
sociedad civil. Tampoco de la Iglesia en cuanto se identifica conla institucién
eclesidstica. No s6lo eso, 1a institucién eclesidstica establecida margina a los
pobres, incluso como clientes, como simples destinatarios de su accién. No
hay apenas ninguna parroquia en zonas de pobres, alo m4s en zonas populares.
Y lo normal es que en ellas estén los incipientes o los desechados. Asi funciona
1a carrera eclesidstica. No podemos decir eso de la vida religiosa en cuanto a
la seleccion del personal (aunque en este aspecto hay un retroceso respecto de
décadas pasadas), pero si en relacién a su nimero.

Evangelizar a los pobres como colectivo exige una claridad muy grande
en lainstitucion eclesidstica ya que es una toma de posicion sistemadtica. Ellos
tienen que saber que la Iglesia estd con ellos, no como institucién poderosa que
los cobija sino como pueblo de Dios organizado que considera que los pobres
son el corazén del pueblo de Dios, como cuerpo de Cristo en la historia que
proclama que los pobres son el cuerpo del Nazareno en la historia. Esto lo
tienen que validar los pobres en cada ocasion. Tienen que sentir que la Iglesia
estd enlamisa acerade ellos. Esta posicion fundamental se expresard en gestos
y se traducird en iniciativas, pero 1o fundamental es que se dé y cuando se da
es una buena noticia para ¢l pueblo. Es 1o que hizo Jesis. El pueblo sabia que
estaba de su parte. Como enviado de Dios, como expresion de esa predileccion
de Dios. Y por eso de un modo absolutamente fraterno. Sin halagarlo. Por el
contrario, desafidndolo a ir siempre mds adentro y més alld. Pero
perteneciendo aél. Y desde €l para el bien de todos. Ese es el acompafiamiento
en relaciones largas, decisivo en la situacion actual para que la Iglesia sea
sacramento de salvacion.

LA IGLESIA GERMEN DEL REINO: COMUNIDADES
ALTERNATIVAS Y ABIERTAS

Ya hemos insistido en que una Iglesia identificada con la institucién
eclesidstica y mds en nuestro caso una instituciéon que forma parte de la
institucionalizacién criolla vigente y con pretensiones estamentales no puede
evangelizar a los pobres, no puede entrar en su mundo para acompafiarlos
fraternalmente como expresion de ese amor de predileccion, tierno y
respetuoso, de Dios por ellos. Hemos insistido que 1a institucion eclesidstica
s6lo podia ser significativa si se subsumiaenel seno del pueblo de Dios. Vamos
areferirnos ahora a la figura concreta que tiene que tener entre nosotros este
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pueblo de Dios para que exprese ese cardcter de sacramento que le compete.
Queremos destacar dos notas: la Iglesia estd llamada a ser entre nosotros un
dmbito de vida fraterna alternativa y un santuario del Dios liberador.

Empezaremos por el dmbito de vida fraterna alternativa. Este dmbito
comprende ciertamente las relaciones cortas y se realiza en ellas, es decir en
las comunidades y grupos; pero no se reduce aellas sino que tiene que validarse
en las relaciones largas. La Iglesia no puede seguir siendo un dmbito sacral y
de servicios despersonalizados en el que cada quien va a resolver su propio
negocio. En una cultura de comunidades cerradas que desampara el campo
social publico, es altamente significativo el que existan tanto comunidades
abiertas como un 4mbito publico en el que se realiza el respeto y 1a fraternidad.

Es normal que la constitucién del 4mbito comunitario abierto haya
comenzado en nuestra Iglesia por el mundo popular. Son los pobres con
espiritu, como corazén de la Iglesia de Jestis de Nazaret, quienes estdn
Ilamados a ser el embrién de este pueblo nuevo que, en medio de sus tremendas
limitaciones y pecados, se esfuerza por vivir la fraternidad abierta de 1os hijos
de Dios. En nuestro pais esas comunidades, aunque pocas € incipientes, son ya
una buena noticia en su medio popular y para la institucién eclesidstica que se
acerca a ellas evangélicamente.

. Pero estas comunidades nacen de la evangelizaci6n y hoy son menos que
hace décadas los evangelizadores del pueblo. Si hace décadaslas comunidades
cristianas populares eran ¢l proyecto de un grupo minoritario pero muy
significativo de la institucién eclesidstica, hoy son sélo expresién de algunos
agentes pastorales. Y esto nos parece muy grave paralasacramentalidad actual
denuestra Iglesia, si, como creemos, 1a configuracion en comunidades abiertas
es un signo de los tiempos y pasa necesariamente por las comunidades
populares.

Hoy, gracias a Dios, existe un creciente nimero de cristianos no populares,
pero realmente solidarios, que buscan este contacto orgdnico con cristianos
pobres para constituirse a su vez en comunidades cristianas autosustentadas.
Quieren vivir cristianamente, es decir de un modo alternativo al de la cultura
vigente, y ven certeramente que para hacerlo establemente necesitan
constituirse en sujeto social. Y captan, coninstinto evangélico, quelos cuerpos
sociales que formen ni se consolidardn ni conservardn su calidad evangélica,
es decir su trascendencia respecto a lo dado, si no mantienen relaciones con el
mundo de los pobres que vayan més all4 del esquema de sujeto a destinatario
(promotor-promovido, concientizador-concientizado, facilitador-facilitado)
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es decir que se lleven a cabo con sujetos sociales, con comunidades y grupos
cristianos populares.

Como vemos es un momento de potencialidades muy promisorias, pero
que puede frustrarse por 1a falta de unainstitucion eclesidstica que fomente las
comunidades cristianas populares, que acompafie a cristianos no populares
solidarios, y que haga de puente entre ambos mundos.

Asf como en el plan de Dios 1a familia y 1as dem4s comunidades naturales
son 4mbitos para que 1os seres humanos aprenden a salir de sf y se ejerciten en
el amor de donacion y en la reciprocidad de dones, de modo que ya adultos
puedan entablar con todos relaciones personalizadoras (cortas y largas), asi en
este mismo designio divino 1a Iglesia serfa “germen y principio de este reino”
(Lumen Gentium 5), “un reino eterno y universal: el reino de la verdad y de la
vida, el reino de la santidad y la gracia, el reino de la justicia, el amor y la paz”
(prefacio de 1a misa de Cristo Rey). Ahora bien, la Iglesia es germen de ese
reino, no por definicion sino si de hecho contiene esas semillas y si en alguna
medida ellas la configuran. Un aspecto altamente significativo para nosotros
hoy de esta configuracion es que sea dmbito de fraternidad abierta.

Si esa fraternidad no es étnica sélo tomar4 cuerpo en cuanto los cristianos
de nuestra Iglesia incorporemos las notas de ese reino eterno y universal. En
este sentido decfamos que la fraternidad estd basada en la tensién hacia un
modo de vida alternativo. Las comunidades y el 4mbito entero de fraternidad
s6lo se mantienen por ¢l movimiento. Es muy itil y conveniente que
encuentren estructuras adecuadas (y esa es precisamente una de las
manifestaciones de este impulso espiritual), pero en rigor es €l conato,
renovado siempre, de configurarse segiin el Sefior Jesus el que robustece la
fraternidad, supera cansancios, cura heridas, capacita para perdonar y pedir
perd6n, anima a acoger y espolea a la comunidad a no cerrarse sobre sf misma
sino a proyectarse sobre la comunidad humana de la que forma parte como
humilde sal y levadura contagiosa.

No se trata de ser farisaicamente mejor que nadie, pero si se aspira con toda
el alma a ser transformados por Dios. Y enefecto enlas comunidades cristianas
populares las personas reconocen con humilde agradecimiento que en sus
vidas hay un antes y un después, que son personas distintas y que ese cambio
ha sido posibilitado por 1a novedad de la comunidad, por la fraternidad
encontrada en ella.

Hoy en nuestra cultura los elementos mds significativos de esta vida
alternativa serianlalibertad respecto de laincitacion al consumo y de 1a cultura
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de masas; la austeridad drdstica que libere energias y recursos para ejercitar la
creatividad, la imaginacién y la solidaridad, para vivir y ayudar a vivir, para
convivir; la libertad incluso respecto del mercado de trabajo de modo que el
trabajo sea no s6lo medio de vida sino modo humanizante de vivir, pagando
el precio de menos remuneracion y mds inestabilidad que normalmente Ileva
esa decision; 1a adquisicion esforzada de aquellos bienes civilizatorios que
pongan a la altura de la situacién de modo que pueda decidirse no como mera
resistenciasino superadoramente; todo esto como expresion de que vivimos no
enel horizonte establecido (que se pretende totalizante) sino en el horizonte del
reino que anticipd Jesis con sus acciones y palabras simbdlicas y que comenzo
en su resurreccion.

Esta vida alternativa, como vida personal que es, es eminentemente social;
por eso ella presupone un dmbito de fraternidad, al menos en ciernes, a la vez
quelo constituye dotdndolo de contenido. Porque es obvio que esos elementos
dificilmente pueden ser vividos por un solo individuo; son més bien el
horizonte compartido de un colectivo que aspira seriamente a vivir de ese
modo y que se ayuda y estimula en este empefio.

Repetimos que la Iglesia no es el sujeto adecuado del Reino. Ese sujeto es
lacomunidad divinay todala humanidad como cuerpo social. Lalglesia, pues,
no tiene. por finalidad construir el Reino sino simbolizarlo. Eso significa que
la Iglesia es sacramento. Pues bien, esta vida alternativa en el dmbito de
comunidades fraternas y mds en general de un clima fraterno es expresion
sobresaliente de esa sacramentalidad. Insistiendo en que la novedad acontece
enel seno de lamasa, y sin embargo con la visibilidad de comunidades, grupos
e instituciones, y en medio de la labilidad y pecaminosidad humana, que hoy
ennuestra Iglesia significaunaescalofriante escasez de recursos humanos, una
gran pobreza de todo, pero también un 4nimo sencillo, fresco y a pesar de todo
persistente de vivir esa fragil y hermosa aventura.

UNA IGLESIA SANTUARIO EN LA CIUDAD SECULAR

Ese ambito de fraternidad abierta que debe ser el Pueblo de Dios para que
sea sacramento es germen del Reino no sélo porque lo prefigura, aunque
modestamente, con su vida alternativa sino porque es capaz de poner en
contacto con esa fuente sagrada de vida que es el Dios del Reino. Lalglesia de
Jesis no desliga a Dios de su Reino en un espiritualismo intimista y
descomprometido; pero tampoco concibe un Reino sin Dios. Ella propone el
reino de Dios, y en esa expresion Dios no es meramente el dador del Reino sino
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su contenido medular. Dios no es s6lo el creador de 1a vida sino que la relacion
con ¢l es vida eterna. Es 1o que decfa Ireneo: “La gloria de Dios es que el ser
humano viva y la vida del ser humano consiste en larelacion intima con é1” (el
conocimiento en el que culmina la fe). Naturalmente que esa relacién en esta
vida no es un encuentro ensimismado sino que lleva al cumplimiento de su
designio sobrelahumanidad y1a creacion: instaurar la vida fraternade 1os hijos
de Dios. Asi pues responder a Dios lleva a fomentar la vida (frente a la
exclusién que segrega el orden establecido) y a velar por la calidad fraterna de
esta vida (frente a 1a lucha por prevalecer sobre los demds que entroniza la
antropologia vigente); pero todo esto desde 1a condicidn de hijos que se ponen
confiadamente en manos de su Padre.

Nuestra Iglesia no serd sacramento si descuida esta dimension
especificamente religiosa. Mds atin, no 1o serd si ella no es tan densa que
configura alalglesia. NuestraIglesiatiene que ser laIglesia de Dios. Pero para
que lo sea (ya hemos insistido en ¢llo), nosotros tenemos que ser hombres y
mujeres de Dios. Aun con todos nuestros pecados y miserias, pero de Dios. Y
eso significa que larelacién con €l 1leve cada diala voz cantante; y que, a pesar
de constantes resistencias y contradicciones, nos dejemos configurar por esa
relacion. Entonces estaremos en condiciones de hablar de Dios densamente y
de llevar a él.

En esta €poca en que hay tanta hambre de Dios, en que tantas personas
buscan ansiosamente tener una relacién con él que.las densifique y las salve,
es triste y vergonzoso que en nuestra Iglesia tengamos tan pocos maestros
espirituales. Es sintomético que mucha de esta gente que busca sinceramente
a Dios no acuda para ser ayudados a las parroquias o a las casas religiosas
porque la imagen que tienen del parroco es la de un funcionario y la de los
religiosos y religiosas la de promotores educativos, sanitarios y sociales, pero
en ambos €asos NO esperan encontrar a gente que participa de esa misma
inquietud, que tiene hambre de Dios, que va resueltamente por sus caminos y
que por eso como compafiero avezado de camino puede acompafiar a otros.
Mis atin, no se tiene la impresion de que lainstitucion eclesidstica estd paraeso
sino para hacer ritos sagrados (que tendrian eficacia por si mismos,
independientemente de la devocién de quien 1os ejecuta), para dictar normas
(que supuestamente contendrian la voluntad de Dios) y para prestar servicios
humanitarios.

Si hoy nuestra Iglesia no se configura para llevar al pueblo hasta Dios, no
s6lo no serd sacramento de salvacion sino que *“su casa se les quedard desierta”
(Mt 23,38; cfJr7,14; 12,7, 26,4-6). Creo que esta coyuntura es decisiva. Dios
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no ha prometido indefectibilidad a cada Iglesia local. Si dejamos pasar esta
horade Dios, se eclipsar4 1a sacramentalidad de nuestra Iglesia hasta Dios sabe
cudndo. Asi ha ocurrido con otras Iglesias. El problema no es sobre todo que
la institucién eclesidstica pierda la significatividad sino que el pafs se vea
privado de esta ayuda para su salvacion. Aidn estamos a tiempo.

Los maestros de espiritualidad no se forman en las aulas, aunque (como
experimentd santa Teresa) mucho ayuda una sélida formacién. Pero lo
decisivo es esa pertenencia al misterio cristiano en la que tanto hemos insistido
y que de ningtin modo se puede presuponer entre los miembros delainstitucién
eclesidstica. Por eso tenemos que mirarnos de frente, desde los obispos a los
superiores mayores religiosos o a los teélogos hasta los catequistas y demads
agentes pastorales, y preguntarnos si estamos en camino, Si estamos vivos
espiritualmente hablando; y qué tenemos que hacer para que nuestra relacién
con Dios sea desnuda y abierta. Y desde ahf como pertrecharnos para ayudar
a nuestros conciudadanos a encontrarse con el Dios vivo y verdadero, un
encuentro en espiritu y verdad que transforme sus vidas.

No podemos resignarnos a no ser una Iglesia santuario. Tenemos que
generar 4mbitos de recogimiento y encuentro con Dios. No ceremonias
ritualizadas ni montajes esotéricos, esteticistas, sino lugares y actos en los que
sea posible el silencio y la desnudez, y en ellos, sin recubrirlos sino para
expresarlos, florezcan simbolos densos en los que acontezca el misterio y se
responda a él.

Porque hay que ser conscientes de que existe un bazar cultural que ofrece
laexperienciareligiosa al modo de 1a mercancia, es decir acondiciondndola de
manera que resulte 1o més atractiva y 1o menos costosa posible, es decir que
proporcione experiencias gratificantes y que no exija una verdadera entrega
personal. Asi pues la Iglesia no puede entrar a ese bazar a competir
acomodéndose. La Iglesia tiene que seguir ofreciendo al Dios de Jess; eso si,
ofrecerlo realmente, en el doble sentido de ofrecerlo a €1 y no a tradiciones
sacralizadas y de que llegue efectivamente a la gente concreta que 1o busca.
Hay que evitar dos extremos: avergonzarnos de la cruz del Mesias y poner el
punto de ruptura donde no estd. No podemos ofrecer una gracia barata: Dios
lo inico que pide es todo; pero no podemos confundir el radicalismo cristiano
con rigorismos que en vez de salvar empequefiecen. Delas sectas tenemos que
aprender la propuesta de una experiencia fuerte de Dios con la exigencia de un
cambio profundo de vida; aunque sin su talante sectario, es decir sin presiones
sicol6gicas, no como ley ala que uno se somete sino como horizonte que a uno
lo atrae y hacia el que se dirige, desplazdndose desde donde se estd por
transformaciones de las que uno mismo (ademds de Dios) es el sujeto.
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Si nuestra propuesta es la del misterio cristiano, un elemento infaitable de
ella, quecustodialatrascendencia del proceso, eslalecturaorante detaPalabra
en comunidades vivas. Ya nos hemos referido a este aspecto al tratar en la
primera parte de c6mo es signo la Iglesia del Vaticano II. No 1o vamos por eso
a repetir. S6lo queremos insistir en que lo capital es el deseo de todos de
escucharla. No puede haber uno que la sefioree y controle (el pastor, el
sacerdote, el exegeta): todos en oracién debemos escuchar. Para poder
escucharla hay que descifrar sus cddigos (ese aspecto cientifico preliminar a
la larga es indispensable); pero, si la Palabra es voz y no letra, nadie puede
dispensarse de oir 1o que dice hoy (Sal 95,7; Hbr 3,7-4,13). As{ pues, debe ser
una escucha realmente abierta. El horizonte interpretativo para nosotros no
puede ser otro que el de Jests. Para nosotros 1a Biblia debe ser leida desde los
evangelios y ellos, que contienen 1o que Jesuds hizo y dijo (Hch 1,1), son ante
todo Palabra de Dios. Ahora bien, el Espiritu que es el exegeta de Jesis, va
recordando lo de Jesis segiin “lo que vaya viniendo” (Jn 16,13). Por tanto la
Palabra no puede leerse al margen de 1a vida sino que ella sélo se abre cuando
se da el deseo sincero de proseguir 1a historia de Jests en nuestras propias
vidas.

Si el oyente de la Palabra es ante todo el pueblo de Dios, es decir los
cristianos que se llevan mutuamente en su vida cristiana (sea en relaciones
cortas o largas), es claro que esta escucha no acontece cuando se equiparan
Iglesia e institucion eclesidstica. Por eso en nuestro pais se estd dando en
medios populares y pobres que es donde se da el conllevarse. Somos testigos
del poder humanizador que tiene 1a Palabra. Un poder a largo plazo porque
obra al modo de la semilla, pero que es capaz de transformar realmente las
vidas. Hoy en nuestro pafs hay hambre de esta Palabra. Es triste que haya pocos
que repartan este pan de vida; pero cuando se da es palpable 1a alegria y el
4nimo que cobra la gente, a pesar de las exigencias. No tenemos ninguna duda
de que 1a sacramentalidad de 1a Iglesia hoy pasa entre nosotros por esta lectura
orante de la palabra de Dios.

PROFETISMO SITUADO: DISCERNIR LA SITUACION

Hay un aspecto de la sacramentalidad de la Iglesia que presupone los
anteriormente enunciados (y por eso lo exponemos en dltimo lugar), pero que
de ningiin modo puede estar ausente. Es 1a palabra profética. Para que sea
palabra de peso presupone existencias auténticas y solidarias; presupone
también que el sujeto de 1a palabra sea una colectividad personalizada, ya que
tambiénlo es el destinatario y el contenido, presupone finalmente (si quiere ser
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en verdad palabra profética, es decir de parte e Dios) un anclaje hondo en la
trascendencia para que como Jesds podamos decir “que hablamos de lo que
sabemos” (Jn 3,11). No un saber esotérico sino el conocimiento del designio
de Dios obtenido a través de una vida de fe (cf Jn 4,24; 6,69; 10,38; 16,30;
17,8). Insisto en que este conocimiento no es un saber objetivado sino el
sentido de lo que Dios quiere y del modo como quiere que se realice. Asi pues,
no hay ninguna ventaja, digamos cientifica, sobre los demis sino el
conocimiento del modo de ser de Dios en sus relaciones con 1a humanidad y
1a creacién, conocimiento obtenido a través del trato personal prolongado.

Este trato no s6lo capacita para decir una palabra de peso de parte de Dios
sino que la ocurrencia de decir esta palabra es un fruto de esta relacion con €L
Es fruto en cuanto que es un acto de solidaridad con nuestros conciudadanos
decir esta palabra salvadora de parte de Dios, este evangelio; pero es también
un encargo expreso suyo, que por medio de su Hijo nos envia al mundo para
continuar su misién, como cuerpo del Mesfas Jesus en 1a historia.

La profecfa no es la aplicacién de una ley supratemporal a una
circunstancia especifica. Es mds bien la actuacién concreta de la alianza de
Dios consu pueblo. En Jesis Dios eché su suerte conlahumanidad de un modo
irrevocable. En este horizonte 1a profecia es una manera de actuar esarelacion
llamando a la fidelidad y eventualmente a la conversién en coyunturas
decisivas y mostrando expresiones de esta fidelidad. Asf pues la profecia
nunca puede estar al margen de la situacion a la que se refiere y es siempre un
acto de solidaridad de Dios con aquéllos a los que se dirige. Pero no es
expresion de las posibilidades de un sistema. Por el contrario, instaura en esa
situacién un horizonte, un campo imaginativo, unas propuestas que generan
actitudes y energias que capacitan de modo que lo imposible hoy se torne
posible mafiana, y que actudndolo entonces se abran posibilidades nuevas.

Laprofecia asi concebida se propone entonces como un discernimiento de
los signos de los tiempos nombrando algunas carencias e incluso privaciones
injustas que Dios quiere que se subsanen y algunos deseos primordiales que
Dios quiere que se estimulen para que fecundenlarealidad y sefialando algunas
acciones que se vienen dando en el pais, a las que se califica de salvificas, €
incluso algunos sujetos sociales (y a veces hasta individuales) a los que se
sefiala como impulsados por el Espiritu de Dios (sin que eso signifique ninguna
sacralizacién). Hay que reparar que no es profecia sin mas pintar un horizonte
que resulte el reverso del actual: que contenga los bienes de que carecemos y
que haya superado los males que nos aquejan. La profecfa nada tiene que ver
con la proyeccién infantil de ensuefios individuales o colectivos. La
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imaginaci6n creadora se ejercita sobre la realidad, no es una compensacién
ilusoria de las frustraciones que trae l1a vida. Por eso hemos hablado de algunas
privaciones, deseos, acciones y sujetos. Hay profecfa cuando se nombra
aquello alo que Dios llama a una colectividad y cuando se pone de dedo en la
Haga de lo que la impide ponerse en marcha para lograrlo.

En nuestro caso la profecia tiene un componente ineludible como
respuesta a una situacién creada: el desenmascaramiento de la mentira y la
exposicion desnuda de 1a verdad. Asi como la democracia en su primera fase
(para este aspecto hasta fin de los afios 60) propicié un acceso del pueblo a la
verdad, oprimida no s6lo por el régimen dictatorial sino por la estructuracién
sefiorial de la sociedad, asf el populismo en que degeneré provocé un
enmascaramiento radical y un adormecimiento en el pueblo de 1a voluntad de
realidad alimentando mds bien el principio del placer. Esta distorsién se
robustecié con el predominio del matricentrismo (sobre todo a niveles
populares) que para retener al varén le tapaba los fallos y le impedia llegar a
la conciencia de si.

Esta predisposicion ambiental permitié que la ideologizacién doctrinaria
de la figura histdrica vigente campeara sin apenas ningun contrapeso. En esta
figura la verdad es la propaganda, tanto a nivel politico como econémico,
mientras fuerzas democraticas no obliguen a hacer justiciaalarealidad. Nunca
en la historia se ha oprimido més a fondo 1a verdad conla injusticia (Rm 1,18),
pues nunca se ha sabido tanto y se 1o ha tapado tan sisteméticamente. En
nuestro pafs la distorsién es tan radical que la pregunta misma por la verdad
parece haberse eclipsado de nuestro horizonte.

No parece que la institucidn eclesidstica se haya desmarcado
significativamente de esta impregnacién ambiental. Al configurarse como
instituci6n criolla, inscrita por tanto en la institucionalidad vigente, ha tenido
que hacerse dela vista gorda en tantas cosas trascendentales que en sumayoria
ha acabado por confundir el orden establecido con la realidad y por tanto las
versiones oficiales (enlas que por supuesto no cree, como tampoco creen 1os
que las emiten) con lo que hay que decir. Es cierto que grupos significativos
han venido hablando sistemdticamente, pero no sé si de grupos significativos
(amparados, por ejemplo, en su tiempo por el cardenal Lebrin) estén pasando
a excepciones meritorias. Creo que éste es uno de los aspectos que estdhoy en
juego en la institucion eclesidstica, porque, en varios de los pocos que dicen
se estila un modo de decir tan buido y reticente, tan decente, que nadie se da
por enterado. No hay hablar profético si el decir no lleva expresa toda la
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densidad y la fuerza de lo que se dice. Si el decir no hace realmente presente
a lo dicho, lo desrealiza, lo depotencia, 1o descarga, 1o desdice. Es mejor que
no lo diga.

Un primer elemento del discernimiento tiene que ver con el juicio global
de la figura histérica vigente. Es completamente distinto que se diga que Dios
la quiere, aunque haya que ponerle todos los peros que sea, que afirmar que
Dios dice que no, aun reconociendo elementos positivos que habra que tomar
en cuenta en la busqueda de una alternativa superadora. Hay que recalcar que
el si 0 el no no tienen que ver con la prestancia de esa figura, con que se
presente, por ejemplo, como la actual con un peso inexorable que se pretende
definitivo. Tiene que ver exclusivamente con que ella posibilite o no la vida
para el mayor nimero posible de seres humanos (tendencialmente para todos),
y con el tipo de vida humana que propicie: si estd mds o menos cerca de la
fraternidad abierta de los hijos de Dios. Porque en €so consiste el designio de
Dios y por tanto ése es el criterio para medir la vida de 1as personas, 1os grupos
y las colectividades humanas.

En cuanto que la polarizacién social y el individualismo insolidario
parecen consustanciales a este sistema, creo que Dios dice que no y que por €so
tenemos que abocarnos aimaginar y construir alternativas superadoras y sobre
todo a vivir desde ya desde otra antropologia y en otra direccion. Sin embargo
si tenemos que integrar sus virtualidades (y agradecer por ellas a quienes las
han hecho posibles). Quiero referirme a dos elementos de la revolucién
tecnoldgica y a otros dos elementos culturales. El primero serfa la quimica
molecular, expresada o aplicada, por ejemplo, en el proyecto GENOMA. Es
un salto adelante de tal magnitud que abre perspectivas a la vida y 1a salud
mucho m4s ajustadas a la realidad humana y a sus posibilidades, aun con los
riesgos de manipulacion, por desgracia bastante reales. El segundo seria la
autopista informética. Sea lo que sea del modo como hoy es utilizada, es
realmente una autopista, un bien civilizatorio en sf mismo democrético, y en
ese sentidoun arma formidable paraque lospobres del mundo y concretamente
de nuestro pafs accedan ala informacién que requieren, se interconecten entre
sf rompiendo su aislamiento secular y puedan recibir sistematicamente la
solidaridad de personas y grupos. El tercer elemento es €l mercado. Es
elemental que hoy padecemos Sus distorsiones y casi no disfrutamos de su
beneficios (esa es una de las razones para pasar a otra figura histérica), pero
en un sistema con mecanismos para combatir las distorsiones intrfnsecas a su
funcionamiento sin contrapeso habria que retener como una gran adquisicion
el genuino sentido de 1a competencia y de 1a productividad. El cuarto elemento
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es la democracia como cultura: el cultivo de 1a genuina opinién piblica (hoy
tan distorsionada por 10s grupos transnacionalizados que casi monopolizan los
canales informativos), 1a negociacion como modo de componer los distintos
intereses, el poner en comin haberes propios (desde el pago de impuestos a la
dedicacién de atencién y tiempo) para construir verdaderos cuerpos sociales,
la constitucién de cuerpos legales para pautar la convivencia 10 menos
discriminatorios posible y el ejercicio efectivo y universal de ese estado de
derecho, la proclamacion de los derechos humanos (distinguiéndolos delos de
ciudadano y en los que se incluye por tanto la diversidad cultural) y su respeto
no s6lo pasivo sino activo y labisqueda de organismos nacionales y mundiales
que no sdlo velen por ellos sino que reestructuren las sociedades para que los
expresen.

Nuestra Iglesia es sacramento, si es capaz de decir todo esto situadamente,
es decir no como un tratado sino cuando se presenta la ocasién, cuando algo
de lo dicho estd en el tapete porque se 1o atropella o porque alguien lo estd
intentando o porque se lo estd dejando de lado en decisiones que se estdn
tomando. Y no s6lo hay que decirlo en concreto sino hay que decirselo a los
agentes sociales implicados porque ellos 1o estdn haciendo o porque les tocaria
aellos y nolohacen o porque ni siquiera tienen conciencia de que es un asunto
suyo o de que ellos pueden llegar a tener la capacidad de tomarlo entre sus
manos.

Una Iglesia que habla asf tiene que estar dispuesta a sostener su palabra.
Para eso necesita la consistencia que s6lo da el pertenecer al misterio cristiano
y amar a la gente, sobre todo a los excluidos. Esa consistencia le capacitaria
también para recibir las criticas con humildad en el sentido de tomarlas
realmente en cuenta, vengan de donde vinieren, y también en el de seguir
manteniendo 1o que siga creyendo pertinente, a pesar del rechazo, del ridiculo
odeladesestimay laprescindenciamet6dica. Lahumildadlallevard a persistir
en la palabra y en ¢l didlogo sin retirarse por resentimiento o orgullo.

Concluimos aqui porque no estamos interesados en una presentacion
panordmica. Este trabajo estd motivado (y esperamos que transido) por una
vivasolicitud y por una serena esperanza. Estaindagaciénlaha guiado el dolor
por lapocasignificatividad de mi Iglesia, en al que incluyo en primer lugar. No
me preocupa la mayor o menor vigencia. Estoy acostumbrado a remar
contracorriente y puedo decir con Quevedo: “Nadar sabe mi llama la agua
fria”. Lo que me duele es 1a poca trascendencia, que se traduce en no revelar
el rostro de Dios, €n no ser sus testigos, y por eso no ser sus canales de gracia
para nuestros conciudadanos, ni tener los ojos suficientemente claros para ver
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su paso salvador y acompasarnos a él y convocar a otros a este cambio de
direccion.

Sin embargo, si he escrito, no es para desahogarme sino porque tengo
esperanza en que Dios nos sigue llamando y en que nosotros podemos llegar
aresponder mucho més que hasta ahora. La significatividad, minoritaria pero
no excepcional, que ya existe es para mi sacramento de esta esperanza. Y, sea
1o que sea de nuestra respuesta, de todos los modos, éstaes mi Iglesia, éstos son
los hermanos y hermanas que Dios me dio, y sigo apostando por hacer el
camino juntos, en la unidad de la fe, en el amor fraterno y en lalibertad de los
hijos de Dios.
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EL PENTECOSTALISMO EN VENEZUELA

Angelina Pollak - Eltz

- Introduccion

La expansion de las denominaciones pentecostales en todo el territorio
nacional ha llamado 1a atencion tanto de la Iglesia Cat6lica como de expertos
en la sociologfa de la religién. Aunque las primeras iglesias evangélicas-
pentecostales fueron fundadas en Venezuela hace mds de 70 afios, este
movimiento religioso sélo empezé a crecer rdpidamente en el curso de las
ultimas dos décadas, encontrando adherentes en todas las clases sociales y
ambientes geogrificos. El pentecostalismo se convirtié en un poder religioso,
politico y econémico, que tanto las autoridades civiles como eclesiésticas
deben tomar en cuenta.

América Latina ha sido considerada el baluarte del catolicismo mundial,
un bloque macizo de la fe romana. La religién cat6lica, tanto en su forma
oficial, como en sus pricticas populares, constituyl una parte integral de la
cultura latinoamericana. El calendario festivo, las costumbres y las relaciones
tradicionales estuvieron arraigados en el catolicismo. Los “criollos” se
consideraban cat6licos, aunque a veces no estaban bautizados y sélo
frecuentaban la santa misa de vez en cuando para pagar alguna promesa a su
santo protector. En el curso de los tltimos 500 afios, la fe popular integrd
elementos de religiones indigenas y africanas, que convivian con la religién
oficial. Los movimientos mesi4nicos que surgieron esporddicamente en Brasil
y Paraguay, o los ritos de los descendientes de esclavos negros nunca
provocaron un cisma, porque al morir el mesias los adeptos volvieron a la
iglesia institucional, y porque los practicantes de Candomblé o Santeria se
consideran catdlicos.

De repente todo ha cambiado: por lo menos 10% de la poblacién total estdn
directa o indirectamente vinculados a Iglesias “evangélicas”. En los pueblos
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deindios y mestizos de América Central, muchos vecinos ya no participan m4s
en las fiestas tradicionales. En las grandes ciudades del subcontinente, los
templos evangélicos se llenan de personas, que perdieron la fe en sus santos o
divinidades africanas, y esperan que el Espiritu Santo solucione sus
problemas. La globalizacién del pentecostalismo se observa en todos 10s
paises latinoamericanos, mds atin en Brasil y América Central. El repentino y
asombroso €xito del pentecostalismo entre pobres y ricos, ignorantes y
educados, campesinos y habitantes de centros metropolitanos, nos hace
preguntar por las razones de esta rdpida expansion.

Es dificil encontrar estadfsticas fidedignas acerca del verdadero nimero
de “creyentes”, porque en casi todos los pafses los censos oficiales no se
refieren a la afiliacion religiosa de los ciudadanos. Las cifras proporcionadas
por las propias denominaciones a menudo son exageradas. Hay que tomar en
cuenta la fluctuacién de adherentes de una iglesia a otra, que estdn en
competencia entre ellas, y el regreso al catolicismo de una parte de fieles que
no aguantan las rigidas normas éticas.

Durante los dltimos tres afios yo pude llevar a cabo intensos estudios de
este fenémeno, tanto como observador participante, como estudioso de la
literatura relevante en la biblioteca del Centro Ecuménico de Caracas.

- Definiciones

Antes de entrar en la materia quiero hacer algunas observaciones
preliminares.

El pentecostalismo no es una “secta”, tampoco es “confesién”, sino un
movimiento religioso que tiene muchas caras distintas. Bajo “movimiento
religioso” entendemos una corriente de fe dentro de una religién establecida,
en nuestro caso dentro del cristianismo, bajo un lider innovador, que habla y
obra en forma distinta, proponiendo un cambio en la forma de vida de sus
seguidores. Es un fenémeno colectivo, que introduce una variante en una
situacién religiosa y social establecida, variante que implica a veces un riesgo
y un desafio tanto paralos de adentro como paralos de afuera. El profeta o lider
€s una persona carismatica, capaz de captar la crisis inherente a una situacién
socio-religiosa existente. '

Bajo “secta” entendemos una fraccién m4s radical dentro de una religion
comiin. Algunos entienden bajo este término un movimiento de protesta que
se niega a aceptar la verdad comuin, lo que resulta en su persecucion. El
surgimiento de “sectas” se debe a situaciones de injusticia y de anomia. La
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secta es un grupo de ruptura, que busca la innovacion, tratando de recrear una
versién auténtica y purificada de la fe. Los adherentes se convierten
conscientemente, no nacieron dentro del marco de su congregacion. Sectas
establecidas y estructuradas se convierten con el tiempo en “denominaciones”
0 “iglesias”. Esta definicion de “secta” permitiria utilizar el término para
designar las comunidades de pentecostales, sin embargo, en la actualidad la
palabra “secta” ha llegado a tener un sentido peyorativo, debido a la
proliferacién de “sectas satdnicas y csotéricas” y asf los pentecostales con
raz6n rechazan esta palabra.

Bajo “culto” entendemos pricticas religiosas nuevas, que rompen con
tradiciones existentes y ofrecen una forma diferente a la expresion religiosa.
Todavia no tienen estructuracién y aceptacion general. Esta palabra se refiere
también a ritos y ceremonias dentro del marco de unareligion establecida, en
tal sentido se habla de un “culto para un santo”.

El término “iglesia” serefiere a una entidad religiosa, dentro del marco del
cristianismo, estructurada y poseedora de una jerarquia y una burocracia,
encontrdndose bajo el liderazgo de sacerdotes preparados para su oficio. Los
miembros de una iglesia se adhieren a normas de comportamiento y doctrinas
de la fe y reconocen la Biblia como base, aunque hay gran diversidad en la
exégesis. Las “iglesias” disponen de edificaciones adecuadas para los
servicios religiosos, que tienen lugar segdin un horario preestablecido.
Conforme a esta definicion, las agrupaciones de pentecostales se pueden
considerar “iglesias”. A menudo variasiglesias estdn asociadas, formando una
“denominacién” nacional o internacional, aceptando las mismas doctrinas y
normas de comportamiento.

En décadas anteriores se solia llamar “evangélicos” a los adherentes de
todas las iglesias protestantes, con excepcion de luteranos y anglicanos. Entre
ellos se destacaban bautistas, metodistas ¢ iglesias protestantes libres. El
término no distingue claramente entre las diferentes denominaciones. Los
pentecostales, a menudo se 1laman “evangélicos” también, pero se distinguen
por la practica de glosolalia como prueba del Bautismo del Espiritu Santo,
como veremos mas adelante. Enlas dltimas dos décadas, se puede observaruna
“pentecostalizacién” de muchas congregaciones evangélicas y una
proliferacién de nuevas iglesias independientes pentecostales en todas partes
de América Latina.

Conviene decir algunas palabras acerca del “fundamentalismo”, otro
término de uso peyorativo en los medios de comunicacion, refiriéndose a
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terroristas musulmanes y fandticos cristianos. En realidad, el
fundamentalismo es un fenémeno general, dentro de tradiciones judias,
cristianas e isldmicas, que suele estallar en nuestros dias en reaccién contra el
cambio abrupto cultural. Los fundamentalistas se sienten amenazados en un
mundo dominado por poderes malignos en actitud permanente de
conspiracion. Ellos piensan en términos simplistas y que ante sus problemas
se sienten atraidos por respuestas autoritarias y moralizantes. Como reaccién
a la permisividad del postmodernismo, se regresa nuevamente a los valores
tradicionales y se somete a rigidas normas morales. El fundamentalismo
pentecostal se basa en las corrientes sociales y teolégicas en contra del
liberalismo y modernismo, considerados una amenaza al cristianismo
protestante, que surgieron en los Estados Unidos hace cien afios, expresadas
en publicaciones que circulaban bajo €l nombre “The Fundamentalist™ en las
primeras décadas de nuestro siglo. A partir de 1os afios 1970, se observa una
unién entre el fundamentalismo religioso puritano y 1a nueva derecha politica
norteamericana.

- ¢ Que entendemos bajo “pentecostalismo”?

El pentecostalismo es un movimiento religioso polifacético, no es una
“confesién”. Se estd modificando en respuesta a las necesidades de los
feligreses. Tiene las siguientes caracteristicas principales:

1.- Cristo salva, sana, bautiza y regresard pronto.

2.-Se buscala santificacion a través del Bautismo del Espiritu Santo, que
€s una experiencia emotiva personal y provoca un cambio en la ideologia y la
manera de vivir,

3.- La glosolalia comprueba que el creyente ha recibido €l Bautismo del
Espiritu Santo, que ha derramado sus dones sobre €l. Se trata de un don
carismético, pero no es un lenguaje auténtico, sino la vocalizacién de gozo y
fe no expresada en palabras inteligibles de un idioma conocido.

4.- Los creyentes sienten la presencia del Espiritu Santo en los servicios
religiosos, que se destacan por su espontaneidad, son dirigidos por laicos o
pastores. Incluyen oraciones libres y comunitarias, cantos, misica, alegres
testimonios, largos sermones emotivos y pricticas de sanacién y liberacién.
Los testimonios y las experiencias personales tienen precedencia sobre la
palabra escrita. Se adora a Dios con la voz, el cuerpo, los brazos y 1os pies.

5.- Los dones carismdticos son: el poder de curar, de exorcizar, de discernir
espiritus malos, tener visiones, hacer profecias, hablar enlenguas e interpretar
1a glosolalia.
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6.- Se adhiere a un ¢6digo moral muy estricto, que prohibe fumar, bebidas
alcohdlicas, diversiones mundanas, divorcio y aborto.

7.- Creenque Satands y los demonios estdn en guerra perpetua contra Dios
y los hombres, se cree en milagros y curaciones esponténeas. El mundo biblico
con 4dngeles y demonios, cielo e infierno es concreto.

8.- Cristo llegard pronto para reinar sobre el mundo por mil afios. Solo se
salvaran los creyentes, por €50 es importante convertir a un mayor nimero de
conciudadanos. Los pentecostales estdn interesados en los presagios del
Apocalipsis. .

9.- La interpretacion de la Biblia es literal, en contraste a la exégesis
moderna.

10.- La conversién es confirmada por el bautizo por inmersién completa.
No se bautizan a los nifios.

11.- La Santa Cena en forma de jugo de uva y pan es el unico otro
sacramento.

12.- El ayuno tiene importancia como testimonio de fe.

13.- Existen diferentes corrientes con dogma unitario o trinitario. El culto
para santos es suprimido.

14.- El pago de diezmos es obligatorio para todos los miembros
bautizados.

Los pentecostales consideran su fe como una vuelta a la auténtica iglesia
apostolica. El Espiritu Santo derrama sus dones a los hombres, antes de que se
acabe el mundo.

Se trata de un cristianismo desinteresado en la doctrina y centrado en 1o
emocional, en la vivencia con 1o sobrenatural. Se descubre la fuerza de la feen
signos como los milagros, glosolalia y curaciones espontdneas. Se cree en la
presencia real del Espiritu Santo. Esta seguridad infunde 4nimo para afrontar
los problemas de la vida diaria. Predominan en muchas iglesias ritos curativos
y la ocurrencia de supuestos milagros atrae a nuevos feligreses. Por mucho
tiempo era la religién de los pobres y marginados, porque fomenta el sentido
de grupo y la solidaridad e inculca una ética de sobriedad, trabajo duro y
obediencia a la autoridad, que llega al mejoramiento verdadero de la vida. En
la actualidad, las nuevas iglesias pentecostales ofrecen beneficios espirituales
y emocionales a personas educadas también, quienes se habian alejado de su
religién tradicional y encuentran apoyo, gozo y sosiego en la nueva fe. El
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pentecostalismo darespuesta alas aspiraciones primordiales de lahumanidad:
seguridad, éxito, salud, bienestar, longevidad, paz.

Existen doctrinas diferentes dentro de este movimiento, debido a
numerosos cismas y la fundacién de un gran nimero de denominaciones
distintas. Hay pentecostales que predican la santificacion en dos etapas, otros
solo bautizan en el nombre de Jests. Los pentecostales creen en la doble
naturaleza de Cristo, verdadero hombre y verdadero Dios. Creen en la
Virginidad de Marfa y en la Encarnacion y Redencién. Formulan la doctrina
de la Trinidad de manera ortodoxa (Hollenweger, 1969).

El discurso y las pricticas religiosas de los pentecostales representan una
forma de protesta, comprendida en los siguientes términos: su discurso
implicitamente supone una descalificacién del mundo y de la sociedad,
implica su negacidén: el mundo y la sociedad se asocian conlo malo, los vicios,
el lugar del pecado, el odio y la falta de 1a moral. Se rechaza el mundo porque
allf hay el hambre, las drogas, el caos politico y 1a corrupcién. Se cree que los
hombres por s{ mismos no son capaces de solucionar los problemas. L.as
iglesias pentecostales, debido a la intensidad de la vida religiosa, que
desarrollan en su interior, logran dar una respuesta inmediata a las demandas
socio-religiosas de la poblacidn, planteada en términos de una demanda de
bienes simbodlicos de salvacion. Asf el pentecostalismo tiene importantes
funciones psicoterapéuticas. El ingreso voluntario es importante para
comprender su dinamismo expansivo. El individuo se siente salvado y
escogido. La conviccién de la presencia inmediata del Espiritu Santo es
importante. Se pone énfasis enlaevangelizacidn, 1a alabanza y lapredicacion,
como requisito indispensable para alcanzar la salvacion. El proselitismo es
importante para salvar a otros individuos antes del fin del mundo. El camino
alasalvacién es mediante el cumplimiento de una ética individual, no a través
de obras sociales, como en la Iglesia Catodlica, o através delapolitica y lalucha
de clases. E1 movimiento es apolitico. La salvacién se busca més alld del
mundo. Sin embargo, en la tltima década surgieron partidos politicos, que se
apoyan al voto delos creyentes. En Brasil y América Central, muchos pastores
canjean los votos de sus adherentes contra favores por parte de los politicos que
ellos apoyan. En Venezuela existe un partido politico, ORA, que busca la
ayuda de los creyentes, pero no con mucho €xito. En otros partidos hay
candidatos que se identifican como pentecostales y buscan apoyo entre sus
correligionarios. Asf se puede observar, que recientemente los creyentes ya no
son mds desinteresados con lo que ocurre en el mundo en el que viven.
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- El pentecostalismo latinoamericano

Las iglesias pentecostales, por su estructura sencilla y su flexibilidad, han
mostrado una gran capacidad de acomodarse y aculturarse a la reali3dad y a
culturas locales. Han dejado de ser una importacién del norte, se han
convertido mas bien en auténticas religiones populares, que se desarrollan en
cierta continuidad con las culturas tradicionales, valorando y aprovechando
sus estructuras, medios y valores colectivos y religiosos, y dando una nueva
legitimacion a estas expresiones. En caso de algunos grupos indigenas en
Argentina y Brasil, amenazados y desorientados, sus miembros encuentran en
el pentecostalismo espacios y medios para reconstruir su identidad y culturas
diluidas y para expresar vivencias religiosas profundas, tales como ritos de
curacion o el mesianismo tradicional.

El pentecostalismo es una religiosidad que permite la libre expresién de
los sentimientos y emociones, la exteriorizacién de los impulsos corporales a
través del llanto, la risa, la agitacién del cuerpo, los cantos populares, las
oraciones intensas, provocando una catarsis. Estas actitudes estdn conformes
a las costumbres latinoamericanas. Atrae también a la gente, que durante toda
su vida ha permanecido enmudecida en las iglesias histéricas, cuyos ritos
sobrios y mon6tonos apenas les decian algo.

En América Latina, el pentecostalismo tiene otras raices que en el norte,
donde los primeros adherentes provinieron del seno de iglesias protestantes,
principalmente bautistas y metodistas, de larga tradici6n pietista. En
Sudamérica, el pentecostalismo tiene un trasfondo catélico-espiritista-
chamanfstico-afroamericano. Los “creyentes” nacieron como catolicos, pero
a menudo al mismo tiempo muchos entre ellos practicaban el espiritismo, la
brujeria y el curanderismo chaménico. Enlanueva fe, las divinidades africanas
se convierten en demonios, que deben ser exorcizados. Para los nuevos
“creyentes” exorcismos y trance ritualistico no eran fenémenos nuevos,
porque son practicados en las religiones afroamericanas. La glosolalia llega a
ser una especie de exaltacion lingiiistica para los sectores sociales analfabetas,
quienes no dominan los cédigos de la racionalidad dominante. Los
pentecostales se sirven de simbolos, al igual que los cat6licos: usan aceite
bendito, imdgenes consagradas de sus pastores, el crucifijo y aguabendita para
transmitir los poderes divinos. Por ejemplo, se cree, que al tocar 1a radio,
durante la transmisién de oraciones de sanacién, los poderes del predicador
llegan al oyente, que asi se cura milagrosamente. Visiones y profecias forman
parte del trasfondo cat6lico popular y tienen importancia en el
pentecostalismo.
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Lamisicautilizada en los servicios religiosos pentecostales estd inspirada
en los ritmos populares: salsa, merengue, calypso, beat y jazz. Entre africanos
y afroamericanos, 1os toques de tambores siempre forman parte del ritual
religioso.

Tanto catdlicos como pentecostales creen en la existencia real de Satands,
que destruye las obras divinas y provoca el mal. Creen también en brujeria y
hechicerfa, que se combate con la ayuda del Espiritu Santo. Se¢ cree que Dios,
a través de un intermediario carismdtico, provoca curaciones espontineas y
milagros. Asf los pastores reemplazan a los mediums espiritistas. Tanto los
curanderos espirituales o umbandistas como los pastores pentecostales luchan
contra los poderes malos. Los espiritistas sacan estos poderes del cuerpo del
afligido por medio de un trato o por sacrificios en canje contra su desaparicion,
pero siempre hay el peligro, que pueda volver a atormentar su victima. Los
pastores sacan el mal conla ayuda de Dios, que vencera a Satanés para siempre.
Los ritos curativos son una respuesta al malestar social, a la recurrencia de la
enfermedad y 1a miseria.

En Sudamérica, el Espiritismo a la Kardec, que se expresa también en la
Umbanda o en el Culto de Marfa Lionza, tiene muchos adherentes. El
espiritismo quiere demostrar la realidad del mundo sobrenatural con
fenémenos paranormales, mediums, etc., y tiene pretensiones cientificas. Los
pentecostales, en cambio, demuestran la realidad de los poderes
sobrenaturales a través de visiones, sanaciones, éxtasis y milagros. Para los
espiritistas, el mundo sobrenatural estd bajo leyes de causa y efecto y de
evolucion espiritual. El mundo pentecostal consiste en la reactualizacion del
mundo biblico con cielo, infierno, demonios, 4ngeles, milagros y sefiales. Los
conceptos espiritistas contienen elementos seculares, el pensamiento
pentecostal se basa en elementos biblicos. El pentecostalismo se opone al
espiritismo, juzgando el ocultismo como obra del diablo. Sin embargo, ambas
ideologias buscan respuestas al hambre espiritual de los hombres de hoy.

En el dirigente religioso, 1os creyentes encuentran un protector, un jefe
natural, que sustituye al patrono que dirige 1a vida de los campesinos. El lider
asegura la sobrevivencia del grupo social marginado y fomenta la integracién
corporativa.

El pentecostalismo norteamericano protestante ha sido reformulado y
adaptado alasituacion social y religiosalatinoamericana y se ha transformado
en una religiosidad popular esencialmente utilitaria. Los rigidos codigos
morales, alos cuales los “creyentes” se someten voluntariamente, contribuyen
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a una transformacion positiva del modo de vida, que estd en contraste al
machismo, al consumismo y la permisividad del postmodernismo.

El pragmatismo latinoamericano se expresaen unaobservaciénde Ribeiro
de Olivera (Coexistencia das religoes no Brasil, Vozes, Petropolis, 1977; 558):
“Todas las religiones son buenas, pero cada una para una ocasién: para quien
no tiene problemas en la vida, la mejor religion es la catélica; nos juntamos con
los santos, vamos a la iglesia cuando queremos y nadie nos incomoda. Para
quien estd en dificultad econémica, la mejor religién es 1a de los protestantes,
porque ellos nos ayudan como hermanos; solo que no puedes tomar, fumar,
danzar, ni nada. Para quien sufre de dolores de cabeza, 1a mejor religién es la
de los espiritistas, esta e§ exigente, no se puede faltar a las sesiones, pero cura
de verdad. Si Dios quiere, cuando quede curada del todo, vuelvo para el
catolicismo”.

- Historia del Pentecostalismo en América Latina

El pentecostalismo moderno surgio al principio del siglo XX enel seno de
algunas iglesias protestantes norteamericanas, pero tiene raices en el
movimiento de santificacién y de “revivamiento” de metodistas y bautistas del
siglo XVIII y XIX de la “frontera” norteamericana y en los estados del sur.
John Wesley, el fundador de 1a Iglesia Metodista naci6 en Inglaterra en 1703
y era sacerdote anglicano, cuando, bajo la influencia del pietismo Herrenhutter
alemdn, se convirti6 espontdneamente a un cristianismo emocional de
“revivamiento”, que busca la santificacién personal a través de una
experiencia personal. E1 movimiento de renovacién metodista tenfa mucho
éxito enlos Estados Unidos entre 1os nuevos inmigrantes. Enla creenciadelos
metodistas se encuentran elementos calvinistas y del puritanismo inglés del
siglo XVI y XVII, que estaba en oposicién a la Iglesia Anglicana.

La religiosidad espiritual y emocional de los negros norteamericanos
jugaba un rol importante en la formacion de pricticas pentecostales.

Otras raices m4ds remotas del pentecostalismo se encuentran en el
Montanismo del siglo II en Frigia, que era un movimiento entusidstico
apocaliptico, basdndose en las profecias de Juan 14,16. En el siglo XII y XIII
los Albigenses en el sur de Francia practicaban un cristianismo renovado
entusiasta. 1.os Anabaptistas alemanes del siglo XVI y XVII fueron
perseguidos, al igual que los Quaker en Inglaterra. En estos movimientos
profecias y glosolalia eran fen6menos conocidos.
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Seginlosrelatos de historiadores, el pentecostalismo “moderno” nacié en
una iglesia de Azuza Street en Los Angeles en 1906, donde el pastor negro
Seymour obtuvo por primera vez el Bautismo del Espiritu Santo. En esta
iglesia, negros y blancos celebraron conjuntamente, 1o que provocé una
sensacion. Pronto llegaron cristianos de todas partes de los Estados Unidos
para tener la misma experiencia y al regresar a sus lugares de origen fundaron
nicleos pentecostales de creyentes que fueron expulsados de sus propias
denominaciones debido a su comportamiento extético. Los adherentes a esta
nueva corriente ponen ¢énfasis en la santificacion, la conversion espontdnea y
las experiencias espirituales. Contemporédneo a los eventos enLos Angeles, el
pastor Charles Parham en Topeka, Kansas de 1a iglesia metodista tuvo
experiencias espirituales similares y crea el término “pentecostalismo” para el
nuevo movimiento religioso, por el énfasis en glosolalia como prueba de la
santificacién. Se funda la denominacién “Asambleas de Dios”, que pronto
tenfa iglesias en todos los estados. Pero ocurren cismas con frecuenciay enla
actualidad existen innumerables denominaciones pentecostales en todos los
estados norteamericanos.

Pocos afios después del establecimiento de iglesias pentecostales,
misioneros provenientes de 1os Estados Unidos fundaron las primeras iglesias
delas “Asambleas de Dios” enel nordeste del Brasil entre campesinos y el sub-
proletariado urbano. Otros misioneros empezaron su labor entre inmigrantes
italianos en Sao Paulo. En Chile, el movimiento pentecostal tuvo su origen en
una iglesia metodista en Valparaiso. En México, braceros, que trabajaban en
los Estados Unidos trajeron la nueva fe al noreste de su pafs y pronto se
independizaron las comunidades de las iglesias madres en los Estados Unidos.
El gobierno populista apoyaba la expansién de movimientos independientes
de iglesias pentecostales, que se formaban por cismas. El pentecostalismo
llegé a América Central en los afios 1920 con misioneros norteamericanos.

A pesar de los esfuerzos de evangelizacion, fomentados por
denominaciones norteamericanas el progreso de la nueva fe era muy lento. En
Belem, Brasil, por ejemplo, en19301as Asambleas de Dios sdlo tenfan 14.000
adherentes.

La primera expansion sustancial del pentecostalismo empez6 en los afios
1950. En Belem en 1950 habian 120.000 evangélicos, en 1965 casi un millén.
En Chile, se contaban 52.000 protestantes en 1929, en 1961 ya eran 800.000.

Algunos historiadores creen, que durante €l tiempo de 1a Guerra Fria, la
politica externa de los Estados Unidos y especialmente la CIA fomentaba la
presencia de misioneros gringos en la América Latina para luchar contra el

125



marxismo, pero estas afirmaciones me parecen exageradas, aunque es cierto
que los fondos para instalar estaciones de radio y para la impresién de Biblias
y otro material did4ctico religioso provinieron del norte. Durante esta época,
algunos famosos predicadores norteamericanos visitaron Argentina y Brasil y
sus campaiias de “revivamiento” atrafan las masas populares. No cabe duda
que el repliegue al fundamentalismo, 1a espiritualizacién, la evangelizacion
personal pietista, la bisqueda de asistencia por parte del Espiritu Santo ya era
notable enlos afios S0y 60 y condujo a la primera ola expansiva de lasiglesias
pentecostales. En los afios 50 y 60 empieza 1a urbanizacién, industrializacién
y el €xodo rural de gran escala, que provocaban cambios profundos sociales
y econémicos en todo €l continente.

En Brasil, Manuel Mello funda en 1953 la iglesia “Brasil para Cristo”. Su
estilo de predicacién y evangelizacién es nuevo. El predicador levanta “tiendas
divinas”, donde los fieles obtienen curaciones divinas milagrosas. Por primera
vez se sirve de laradio y més tarde de la television para transmitir servicios de
liberaci6n y testimonios de milagros. En esta iglesia ocurre una reformulacién
de la religiosidad popular. Mello tiene éxito fenomenal en las clases bajas
brasilefias y pronto aparecen imitadores para competir con él en el “mercado
religioso”. Ocurre por primera vez una fragmentaciéon de decenas de
sociedades religiosas en competencia entre ¢llas.

En 1970 Edir Macedo Bezerra funda 1a “Iglesia Universal del Reino de
Dios”, que, segin Bastian (1994) tiene medio millén de adherentes y 700
iglesias en todas partes del subcontinente. Trabaja extensamente con los
medios de comunicacion y pone €nfasis en curaciones milagrosas y la lucha
contra los poderes satdnicos. La compra de una cadena de televisién para US$
45.000.000 provocd recientemente un escdndalo, al igual que la profanacién
de una estatua de la Virgen durante una predicacion publica del fundador en
vivo por television. La “Igreja Universal” es conocida en Venezuela desde
hace tres afios bajo el nombre “Oracion Fuerte al Espiritu Santo” y ofrece
servicios de liberacién y de sanacion tres veces al dia siete veces por semana.
En Caracas, desde el principio de este afio (1997) abrieron sucursales en Petare,
San Martin, Palos Grandes y Altamira y 1os servicios son frecuentados por un
numero creciente de adeptos cada dia.

En 1968 David Miranda fund? la Iglesia “Deus € Amor” (en Venezuela
“Dios es. Amor”), que funciona también en todos los paises latinoamericanos
y se sirve de las mismas técnicas. El énfasis en ritos taumaturgos, inspirados
en la religiosidad popular tradicional, parecen ser una de las causas para su
éxito fenomenal.
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Elsegundo auge de laexpansionpentecostal en América Latinatiene lugar
en Jos afios 80 con la crisis econ6mica, el desplome del socialismo. En la
actualidad se calculan que hay 30 millones de pentecostales en Brasil y 3
millones en Chile. Las cifras para América Central parecen ser mds elevadas
todavia y se dice que hasta 20% de la poblacién son evangélicos. Estas
estadisticas se basan en publicaciones de 1as propias denominaciones y pueden
ser exageradas.

- El pentecostalismo en Venezuela

El pentecostalismo, segtin Castillo (1992) llegé a Venezuelaen 1919 con
el misionero G. F. Bender de la Alianza Cristiana Misionera de Nyack, N.Y.
Debido a una revelacién, el misionero se establecié en Barquisimeto. Fl
progreso fue lento, debido a la fuerte reaccion del obispo catélico. Bender
fundd 1a capilla Bethel y en1924 una escuela primaria. En 1940 lleg6 el pastor
de origen sueco Olson, asociado a las Asambleas de Dios. En 1942 fund6 la
primera iglesia pentecostal en Caracas en Gato Negro, Catia. La iglesia La
Cruz en Maracaibo fue fundada por el pastor Cobo en1947, que se independiz6
de las Asambleas (Avila, Pitter, Nevado, s.1.) El crecimiento era muy lento.

Poco a poco el pentecostalismo se nacionaliza, bajo el liderazgo de
pastores venezolanos. Hubo muchos cismas: dos hermanos expulsados de las
Asambleas de Dios fundaron en Maracay la Iglesia Pentecostal Independiente
El Salvador. El Movimiento Ebenezer surgi6 de la experiencia carismética de
un grupo de hermanos de 1a Iglesia Bautista de Barquisimeto en 1970, liderado
por el pastor Galdona, que organiza una Cruzada de Sanidad Divina,
conectdndose con la Asociacién para el Avivamiento de los Milagros en los
Estados Unidos. La Asociacién Emmanuel, una fraccién de Ebenezer, abarca
25 iglesias, la Asociacién Peniel, otra fraccién de Ebenezer, abarca igiesias
que trabajan en forma independiente.

El Pastor Olson, que regresa en 1952 después de una temporada en 1os
Estados Unidos, se separa de las Asambleas de Dios y funda la iglesia
pentecostal independiente de Las Acacias. Se fundan también Institutos
Biblicos para la formaci6n de pastores de diferentes congregaciones
protestantes en Barquisimeto y Caracas.

En los afios 60 todavia se nota cierta influencia norteamericana. Las
iglesias de las Asambleas de Dios est4n afiliadas a esta denominacion en los
Estados Unidos y reciben apoyo moral y financiero. En los afios 60, €l Pastor
Allen de Puerto Rico organiza una campafia nacional de fe en el Nuevo Circo
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dirigido por el pastor Jiménez. Ocurren curaciones y milagros, que acogen el
interés de la prensa. Hay reuniones en otras ciudades también. Por
consecuencia hay unainvasién de predicadores extranjeros. Se fundan nuevos
micleos en diferentes lugares del pafs.

LaObraEvangélica“LaLluzdel Mundo” eslacreaci6n del ex-piloto Jaime
Banks Puerta, que empez0 sus actividades en Guanare en 1968. Funda iglesias
en todas partes del pafs y, seguin €1, en 20 paises del mundo. La sede principal
de su denominacién se encuentra en Jerusalén. Organiza campafias mundiales
en favor del pueblo de Israel y viajes a Tierra Santa para sus feligreses.

Con la inmigracién colombiana lleg6 el “Evangelio Cuadrangular” y en
1980yaéstaiglesiatenfa20 congregacionesen Venezuela. Setratadelaiglesia
de “Foursquare Gospel” dela canadiense Aimé McPherson, quien tenfamucha
fama en los Estados Unidos durante los afios 30 y 40 por sus servicios
curativos, que atrafan miles de creyentes.

En los Llanos venezolanos nacié la “Asociacién de Iglesias cristianas
evangélicas apostflicas y misioneras nativas de Apure”, que tiene
antecedentes en los esfuerzos misioneros del pastor americano Bailey en los
afios 20y 30. Durante 45 afios hasta el afio 1969, Don Aristides Diaz fue el lider
de este movimiento con mas de 80 congregaciones y un total de quizds 10.000
adherentes. Sus doctrinas fundamentalistas antiecuménicas se distinguen un
poco de las doctrinas usuales del pentecostalismo (Ayerra, 1980). Los pastores
pertenecen a la propia comunidad y no tienen formacion teoldgica. En el dia
del Afio Nuevo y durante Semana Santa, todos los adherentes se rednen en
Bethel, un hato cerca de Achaguas, para actividades dedicadas al culto y ala
predicacion.

Enlos dltimos afios se fundaron muchas iglesias pentecostales para acudir
a las necesidades espirituales de 1a clase media educada y adinerada, bajo el
liderazgo de pastores nativos educados. Se practican en estas iglesias
actividades sociales y de beneficencia y en algunas se propaga la “teologia de
laprosperidad”, que significa que los creyentes que se conforman a las normas
y pagan sus diezmos tienen derecho divino alos bienes mundiales aqui y ahora,
porque el milenio ya no es tan inminente. Esta ideologia estd m4s de acuerdo
con el consumismo moderno y con los conceptos ideoldgicos de la clase media
profesional moderna.

Cuando en 1978 (Pollak-Eltz,1978: 461-82) publiqué un pequefio trabajo
acerca del pentecostalismo en Venezuela, la mayoria de las iglesias se
encontraban todavia en zonas marginadas urbanas o en algunas aldeas del

128



interior y los hermanos y hermanas pertenecian a la clase marginada o eran
campesinos pobres. Como en los otros pafses latinoamericanos, el
pentecostalismo encuentra en la actualidad, con mayor frecuencia adherentes
entre gente educada, que se alejaron delaIglesia Cat6lica y buscanexpresiones
nuevas de sus sentimientos religiosos. La proliferacion de congregaciones
pentecostales en las urbanizaciones modernas es un hecho que no ha sido
estudiado todavfa.

LLa invasién de las iglesias taumaturgas brasilefias es otro fenémeno
reciente, estas congregaciones atraen a las masas ignorantes y desde hace
cuatro o cinco afios abren nuevos templos en todas partes de Venezuela bajo
el liderazgo de pastores brasilefios muy agresivos.

Recientemente un grupo de periodistas evangélicos fundé “Radio
Dindmica” bajo los auspicios de la Fundacién “La Restauracion”, que
transmite programas religiosas durante 24 horas de dia y noche. Otras
estaciones de radio transmiten programas pagados por~diferentes iglesias
pentecostales, como por ejemplo Radio Tropical, que dedica casi diez horas
diarias a transmisiones de exorcismos y testimonios de la iglesia “Dios es
Amor”. Recientemente tuvieron lugar numerosas campafias de
evangelizacién en estadios y en la plaza de toros de Caracas, animadas por
grupos de musica beat o salsa, que atraen pobres y ricos, jévenes y viejos. A
menudo, pastores de cierta fama llegan del exterior para orar y predicar en
Caracas. Todos los afios, en la vispera del Domingo Pentecostés, todas las
iglesias pentecostales organizan una marcha, en la cual participan quizés
50.000 feligreses con sus conjuntos musicales y banderas, a pesar de la
competencia que existe entre 1as diferentes congregaciones. En esta ocasion
colaboran librementc. Hay servicios religiosos publicos en plazas y cerca de
las estaciones del Metro, que atraen nuevos adeptos. Sin embargo, por regla
general, el proselitismo es mds efectivo entre compafieros de trabajo y
familiares. Propagar la fe es un deber de cada creyente.

Hoy en dia las iglesias se autofinancian porque los hermanos y hermanas
deben pagar su diczmo y a menudo ofrecen otras donaciones, Las iglesias
brasilefias en Venezuela son muy exigentes y durante 1os servicios religiosos
se pide dinero para diferentes propésitos. Los adherentes de laiglesia “Dios es
Amor” tienen la obligacién de trabajar gratuitamente durante los servicios
religiosos. Se venden pafiuelos, llenos de aceite bendito, cassettes de muisica
sacra, cuadros del fundador de laiglesia para proteger elhogar y Biblias. Estos
dltimos sirven no solamente para la instruccién de los fieles, sino son también
algo como objetos “milagrosos”.
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Recientemente se establecié una iglesia pentecostal dirigida por tres
pastores oriundos de Nigeria (“The Miracle Church”). Los servicios en lengua
inglesa con traduccion simultdnea al espafiol, tienen lugar en un ex-cine y los
feligreses son negros provenientes de las islas antillanas. En otra iglesia un
pastor libanés acude a las necesidades espirituales de personas de habla drabe.
En muchas iglesias se ofrecen consultas psicoterapéuticas y para parejas con
problemas matrimoniales.

- Diferentes corrientes pentecostales en la actualidad

~ Ya hemos dicho que el pentecostalismo latinoamericano tiene muchas
facetas y esta afirmacion es vidlida también para el pentecostalismo
venezolano. Ya notamos ciertos cambios en el movimiento pentecostal,
debido a la globalizaci6n de estas pricticas y la adhesién de profesionales y
personas educadas. En mi opinidn, hay por lo menos tres corrientes distintas:

l.- En el primer lugar encontramos las pequeflas congregaciones
tradicionales de creyentes humildes en los barrios pobres urbanos y en el drea
rural, donde unpastor carismético, amenudo sinformacidn teolégicadirige los
servicios einterpretala Biblia. Los hermanos y las hermanas sereinen encasas
particulares o en un sencillo galpén y reclutan nuevos adherentes entre amigos
y familiares. Casi siempre forman una estrecha comunidad y se ayudan
mutuamente. Cada una tiene ciertas responsabilidades. Estos grupos observan
un conjunto de estrictas reglas éticas, no toman alcohol, no fuman, las mujeres
se dejan crecer el pelo y visten faldas y mangas largas. Rechazan el divorcio
y el aborto. La interpretacion de la Biblia es fundamentalista y leen la Biblia
con criterio literalista. Practican ritos emocionales y con la ayuda del Espiritu
Santo, aceite bendito y 1a imposicion de las manos sanan a los enfermos y
ayudan a los afligidos. La santificacién por el Bautismo del Espfritu Santo ha
cambiado su vida. Aceptan una vida frugal en el mundo y esperan cosechar los
frutos de sus sacrificios en el Mds All4. Los bautizos tienen lugar en rios. A
menudo estos grupos son asociados a las Asambleas de Dios, la denominacién
mds importante en los Estados Unidos y en muchos otros paises, pero ya no
reciben apoyo desde las iglesias madres del norte. Por cierto, casi todos los
ficles nacieron como catdlicos y se convirtieron conscientemente ala nuevafe,
aceptando voluntariamente todas las normas éticas establecidas.

2.- El segundo tipo de denominaciones pentecostales son congregaciones
que gozan de una organizacion més estructurada. A menudo se trata de iglesias
independicntes, fundadas por pastores nativos. Tienen templos propios o se
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reldinen en ex-cines o en centros de congresos. Sus miembros ticnen mayores
recursos econémicos y una mejor educacién general. LLos bautizos tienen lugar
en piscinas o en los propios templos. Los pastores son egresados de seminarios
biblicos y son excelentes predicadores. En los servicios religiosos actian
conjuntos musicales, bailarines y coros. Los pastores reciben apoyo por parte
de ancianos, didconos y obreros, que asumen responsabilidades en la
comunidad. Se ofrece ensefianza para nifios, jévenes y adultos en la Escuela
Dominical. Algunas iglesias mantienen escuelas primarias y secundarias,
otros s¢ ocupan de obras benéficas. Estas denominaciones dependen de 10s
medios de comunicacidn, transmiten servicios por radio, organizan conciertos
de musica religiosa al estilo beat o salsa y fomentan campaiias publicas de
avivamiento. En estas congregaciones, las normas éticas son menos estrictas
y estdn conforme a las costumbres usuales de la clase media. Los fieles no
fuman ni toman alcohol, pero 1a mujeres pueden vestirse segunlatiltima moda,
aunque de manera decente. Los feligreses no concentran su interés solamente
en la “ciudad de Dios” sino aspiran también a beneficios én Ia vida actual. En
algunas iglesias se propaga la “teologia de la prosperidad”: Dios no derrama
solamente sus dones para mejorar la vida espiritual, sino asegura al creyente
un mejoramiento en su vida socioeconmica aqui y ahora, cuando obedece a
las normas prescritas. Seidentificanlos valores de la sociedad de consumo con
el Reino de Dios. Como esta ideologfa corresponde mds a las exigencias
actualcs, estas iglesias -que a veces son llamadas neo-pentecostales- tienen un
gran éxito mayormente en el ambiente urbano y entre jévenes profesionales.

3.- En el curso de las tltimas décadas aparecieron iglesias taumaturgas,
que ponen énfasis en exorcismos, en la lucha contra los demonios y en
curaciones milagrosas. Se destaca por estas pricticaslaiglesia “Dioses Amor”
de origen brasilefio y que llegd a Venezuela hace diez anos. En sus servicios
de liberacién acuden los mdis pobres e ignorantes en pos de la solucion
milagrosa de sus problemas. Buscan apoyo en la lucha contra hechiceros,
brujos y espiritus malignos, cuya existencia consideran real. A menudo las
personas que frecuentan los servicios de curacién, acudieron sin éxito a sus
santos protectores o a 10s espiritus de las religiones afroamericanas, ahora los
exorcistas brasilefios que sacan los diablos en nombre del Espiritu Santo son
su tiltima esperanza. 1.os métodos de sugestion practicados por estos pastores
estdn conformes a los conceptos mégicos de los adeptos, y a la creencia en
hechicerfa y demonios. Esta iglesia, como también la iglesia “Oracién Fuerte
al Espfritu Santo” (Igreja Universal en Brasil), se sirve ampliamente de los
medios de comunicacién. Después de las sesiones exorcisticas, 10s liberados
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y curados deben dar testimonios acerca de los supuestos milagros para atraer
més gente. Los pastores hacen un llamado para que se acerquen “cat6licos,
evangélicos y libres pensadores”. Después de una exitosa “liberacién” el
pastor pregunta *;Todavia es catdlico, Ud.?” Los desembrujados deben
hacerse bautizar cuanto antes para evitar nuevos ataques de 1os demonios.

4.- El Movimiento de 1a Renovacién Carismética en 1a Iglesia Catdlica es
otra corriente pentecostal, que estd en rdpida expansién, pero no forma parte
de este estudio.

- Comentarios acerca de posibles causas de la expansion del
pentecostalismo

LaIglesia Cat6lica y los estudiosos de los nuevos movimientos religiosos
mundiales estdn buscando la respuesta a la pregunta ; por qué 1os movimientos
pentecostales tienen tanto €xito?

He aqui algunas sugerencias para contestar.

1.- En todas partes del mundo, se observa la bisqueda para alternativas a
las religiones tradicionales perdidas. En Europa encuentran satisfaccién en
sectas hindies y budistas o en un “pseudo-neo-chamanismo”. En los Estados
Unidos crecen movimientos asociados con New Age o las religiones
afroamericanas, especialmente 1a Santeria cubana entre latinos.

2.- Para el soci6logo norteamericano Cox (1995: 101) una corriente de
religiosidad humana arquetipica que durante mucho tiempo ha sido suprimida
esté4 reapareciendo en una forma nueva cristiana. Para los mismos creyentes,
significa 1a vuelta a la religiosidad de 1a antigua iglesia apost6lica. Desean
purificar la fe cristiana, que ha sido deshidratada o corrompida. En su opinién,
el pentecostalismo no es solamente un movimiento de “revivamiento”, sino
corresponde a la expectativas de la gente.

3.- El abrupto cambio social, debido al éxodo rural, ia urbanizacion e
industrializaci6n, sobre todo en los paises del Tercer Mundo, provocé anomia
o seaun vacio y asila gente busca apoyo en el pentecostalismo cristiano en caso
de la América Latina y en el fundamentalismo isldmico en el mundo 4rabe: el
rigido cédigo ético fundamentalista estd en contraste con la permisividad del
postmodernismo actual y ofrece normas de conducta para remodelar la vida
personal.

4.- Los nuevos movimientos surgen como producto de inquietudes
existenciales y religiosas, a las cuales las iglesias establecidas no tienen
respuestas.
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5.- La gente ha perdido la fe en el progreso ilimitado de la tecnologfa y de
la medicina moderna. La crisis econ6dmica mundial, los cambios politicos en
los paises ex-comunistas y la reciente expansion del neo-capitalismo son
factores que hay que tomar en cuenta también.

6.- Al final del segundo milenio, al igual como ocurri6 alrededor del afio
1000 surgen movimientos apocalipticos y milenarios.

7.- Los servicios religiosos pentecostales ofrecen la oportunidad a los
fieles de participar con gozo, con “alma y cuerpo” en las oraciones y cantos.
Oran con su voz, su pies y sus manos. Llantos, risas y gritos extdticos forman
parte de un catarsis espiritual, que purifica la mente,

8.- Laconversidnes consecuencia de una experiencia emocional personal,
que cambia la vida del creyente.

9.- Como los pentecostales tienen reputacion de ser honestos, frugales y
buenos trabajadores, encuentran empleo fijo, y asf mejoran la situacién
econdmica de su familia, porque no gastan su dinero en frivolidades, sino para
la educacién de sus hijos. Los hombres ya no salen més con sus compafieros
para tomar y jugar, y se casan con sus conyuges.

10.- Las pequefias comunidades religiosas son formadas por grupos
cerrados que practican ayuda mutua. Los lazos entre hermanos y hermanas
sustituyen los lazos familiares perdidos debido al éxodo rural y la migracién
internacional.

11.- Una posicién importante y de responsabilidad dentro de la iglesia
recompensa la posicién humilde en el mundo de afuera. Ser pastor de una
comunidad religiosa aumenta el prestigio social y s un camino seguro para el
ascenso social general.

12.- El pastor, que amenudo es “primer inter pares” conoce la necesidades
espirituales y sociales de los feligreses mejor que un sacerdote catélico
extranjero. Sus palabras inspiran confianza, porque habla el idioma propio del
pueblo.

13.- El éxito de las iglesias taumaturgas, tipo “anti-witchcraft cult”, se
explica por las creencias tradicionales de los fieles en la existencia real de
brujos, hechizos y espiritus malignos y en la eficacia de pricticas exorcisticas
para combatir a Satanis. Se trata de procesos psicoldgicos que merecen un
estudio mas profundo. No cabe duda que la fe libera al individuo de stress,
angustias y enfermedades psicosomaticas.
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14.- El trasfondo catdlico-espiritista-afroamericano del pentecostalismo
latinoamericano merece un estudio mds detallado. El pentecostalismo
reemplaza asf al catolicismo popular como *“‘culto utilitario” para solucionar
problemas.

15.- La “teologia de la prosperidad™ trata de dar una respuesta positiva a
las aspiraciones humanas bdsicas: salud, éxito, prosperidad, felicidad,
longevidad, y ¢std mds cerca a la ideologia de 1a “sociedad de consumo™ de
nuestros dias.

16.- La importancia del uso de los medios de comunicacién, en la
propagacion del pentecostalismo en la actualidad merece {a atencion de los
cientificos. La radio es un medio de evangelizacién de gran eficacia.

17.- El1éxito del pentecostalismo tiene tambiénraices enerrores cometidos
por la Iglesia Catoélica: en la monotonia de las misas, en ritos estereotipados,
en ¢l abandono de muchas regiones aisladas debido a la falta de sacerdotes, el
descuido de la ensefianza religiosa en las escuela puablicas, etc.

18.-La*“teologiadelaliberacién™ haalejado muchas personas dela Iglesia
Catolica, porque ¢l pueblo distingue bien entre politica y religion y ahora
buscanenlaiglesias pentecostales los valores espirituales perdidos. El cardcter
festivo de los ritos catdlicos fue suprimido por el Concilio Vaticano.

19.- Muchos sacerdotes catdlicos cxtranjeros no comprenden la
mentalidad de los fieles humildes y prohiben sus pricticas consideradas
“paganas”, que ticncn muchos significados para ellos.

20.- Debido a la estructura sencilla, el pentecostalismo ha mostrado una
gran capacidad de acomodarse y aculturarse a las necesidades de las culturas
locales en todas partes del mundo.

21.- El pentecostalismo ofrece una :parente solucién y respuestas
psicoterapéuticas a problemas personales. Siempre se ha dado importancia a
la unidad-de cuerpo y mente en las précticas curativas.

22.- Es cierto que algunos movimientos religiosos modernos ofrecen
falsas respuestas a la busqueda religiosa del pueblo, presentando una
cspiritualidad desencarnada de la vida, con un anuncio de salvacién
escatoldgica sin ninglin compromiso histérico.

23.- Hay peligro de comercializacion de la religion a través de los medios
decomunicaciony debido al énfasis en contribuciones financieras exageradas.
Hay mucha competencia en el “mercado religioso” local y global.
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24.- Aunque los pentecostales estdn interesados en el proselitismo,
considerado el deber de cada creyente, no son fandticos. No ocurre ningin
lavado del cerebro forzado, como en la Scientology o en la Iglesia Moon.

- Conclusiones

En mi opinién, el mejor remedio que aconsejo a la Iglesia Catdlica para
frenar la expansidn del pentecostalismo es ¢l fomento del propio Movimiento
de la Renovacién Carismética. La reciente campafia del sacerdote cubano
Ricardo en el Poliedro ha comprobado, que este movimiento atrae €l mismo
nimero de interesados, como las campafias de las iglesias pentccostales. La
nueva evangelizacién con énfasis en inculturacién de valores tradicionales
puede serotraalternativa. Es importante fomentar la participacién activadelos
feligreses en la labor de la parroquia, enla misa y en la propia evangelizacion.
Hay que ensefiar los valores cristianos enlas escuelas primarias en todo el pafs.

El pentecostalismo en su forma evangélica o catdlica ayuda a los ficles a
solucionar adecuadamente sus problemas, a establecer nuevas relaciones
sociales dentro de la comunidad religiosa y a encontrar una expresion positiva
de sus sentimientos y ansiedades. Se trata de una fucrza viva en beneficio de
la humanidad en el mundo de hoy, lleno de corrupcion, pobreza, vicio y
maldad.
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RETOS PASTORALES EN UN MUNDO DE LA
INFORMACION Y DE LA COMUNICACION

Prospectiva para el Aiio 2000

Jesiis Maria Aguirre, sj

Apenas hace diez afios sali6é publicado el libro “; Adveniente cultura?”,
con unos interrogantes, que parecian abrir dudas sobre las caracteristicas
inquietantes de una nueva cultura en gestacion. Las reflexiones fueron el fruto
de un Seminario sobre “Lineas para la adveniente cultura”, tenido en Buenos
Aires del 21 al 27 de abril de 1986.! Cabr{a decir que aquellas orientaciones
siguen teniendo vigencia, pero ya con la peculiaridad de que ya no se trata de
una cultura adveniente sino concerniente. Hoy quisiera tomar de nuevo esta
inquietud, centrdndome particularmente en los retos que plantea la nueva
sociedad de la informacién y de 1a comunicacion, proyectando la interrogante
hacia el Tercer Milenio. Quisiera enmarcar estas reflexiones tratando de
responder a las sugestiones que el Papa nos plantea en su carta apostdlica En
el umbral del Tercer Milenio (Juan Pablo II 1994).2

“Hoy son muchos los aredpagos, y bastante diversos: son los grandes
campos de la civilizacién contemporédnea y de 1a cultura, dela politica y de 1a
economia. Cuanto mds se aleja Occidente de sus raices cristianas, mds se
convierte en terreno de mision, en la forma de variados areépagos” (ibid. 57).

Y tratdndose de unas reflexiones que miran més alld de nuestros limites,
es conveniente dirigirlas a quienes recogerén el testigo en la carrera de la
historia, porque “el futuro del mundo y de 1a Iglesia pertenece a las jévenes
generaciones que, nacidas en este siglo, serdn maduras en el préximo, el
primero del nuevo milenio” (ibid. 58).

Para el planteamiento que sigue hemos recurrido, no tanto a las
prospectivas tecnolégicas, que estdn de moda y que obligan a responder
solamente con respuestas instrumentales, sino a una triada de cuestiones que
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nos incitan a repensar la pastoral de la comunicacion en forma radical ¢
integral. Para una Iglesia, que pretende ser levadura y comunicar 1a Buena
Nueva a las generaciones del tercer milenio: ;cudles son los nuevos contextos
medidticos?, jcon qué nuevos lenguajes se entienden las generaciones
emergentes?, ;qué nuevos valores concitan a una humanidad globalizada?
Como cada una de cslas cuestiones merece una atencion profunda, que escapa
a esta presentacion, he procurado centrarme en la primera cuestion, haciendo
breves alusiones a los otros aspectos, a sabiendas que requieren una mayor
indagacién. Obvia decir que me sitiio en una perspectiva macroscépica, y que
ello puede reducir la percepcion de otros procesos de mediacidn cultural, si
bien méds microsociales, no por eso menos relevantes.

1.- Los nuevos contextos medidticos de la Iglesia en el mundo

La Iglesia, aun con su cardcter institucional diferenciador, que marca
limites respecto del entorno, estd inserta en el mundo con todas las
imbricaciones encarnatorias. Y su marcha en la historia no cstd exenta de las
transformaciones que envuelven a las sociedades, mds atin se implica en ¢llas
segiin el principio de que lo que no se asume no se salva. A pesar de las
reticencias de la Iglesia ante ciertas dindmicas de las industrias culturales, hoy
nos encontramos con ciertos procesos, que consideramos irreversibles a
mediano plazo, y que debemos procesar para nuestra accion evangelizadora.

1.1.- El producto religioso en un mercado cultural

Yaresulta demasiado obvio hablar de la mercantilizacién de 1os medios y
de la cultura consumista que inducen. Tratemos sin embargo de caracterizar
algunas peculiaridades de este proceso.

Unadelas caracteristicas actuales de los mensajes piblicos comunicativos
es su escala de intervencién y su produccion mercantil. El surgimiento de los
medios de difusign masivos -periddicos industriales, cine, radio, television-
hasta llegar a finales del siglo XX ha representado una importante
transformacién en los asuntos humanos, que extiende el impacto de la primera
revoluciénindustrial al campo cultural. Comoexpresa Gerbner son “los brazos
culturales del orden industrial del cual surgen”.

Aun teniendo en cuenta la diferente evolucién de los sistemas
comunicativos en los pafses de mercado libre y los llamados histéricamente
“comunistas”, actualmente se ha impuesto el modelo mercantil orientado a la
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produccion de bienes simbdlicos para el consumidor. Con ello no queremos
negar que sean posibles otras politicas comunicativas hoy desplazadas o que
subsistan otros modelos intermedio o microsociales de interaccion,

Los rasgos mds caracteristicos de este modelo liberal es que funciona en
el marco de una economia libre de mercado y se sostiene econdmicamente de
la publicidad, procesada por agencias especializadas y derivada de las
empresas industriales, comerciales y de servicios. De ahi la cuasi-gratuidad de
algunos servicios -televisién generalista, radio, etc.-, cuyos costos en otros
sistemas se cubren por mecanismos impositivos (Pontificio Consejo de las
Comunicaciones 1997).° Los pronunciamientos de 1a Iglesia en favor de una
television publica de carécter estatal, que represente a todos 1os scctores, han
tenido poca repercusion en esta etapa neoliberal en que prevalecen las
tendencias privatizadoras.

También como mercancia cultural el producto comunicativo se
caracteriza por ser un bien simbdlico, muy aleatorio, y basado en la funcién
creativa. Los derechos -copy right- de los creadores no tienden a cotizarse
salarialmente, sino en funcién de la difusién obtenida y los productos suften
un efecto catdlogo para poder calcular los rendimientos promedios. También
el producto religioso es susceptible de entrar en esta 16gica, que ya la Iglesia
ha asumido enlo que respecta a las editoriales, dada su larga experiencia en el
terreno impreso, pero que se ha vuelto problemdticaen el terreno de los medios
audiovisivos colectivos.

Exceptuando aquellos modos minoritarios de la presencia eclesial en los
medios propios ¢ como afecta esta estructura comercial predominante a sus
intervenciones sociales?, ;de qué manera podemos llegar a la gran masa
latinoamericana, culturalmente catdlica, en forma accesible, es decir,
gratuita?, ;cudles serian las formas m4s significativas de accién comunicativa
para los pronunciamientos institucionales, para su proyeccion social, para la
evangelizacion formal o no formal y las celebraciones litirgicas? *

1.2.- La experiencia religiosa en un mundo de entretenimiento

Enladindmica competitiva de captacion de publicos consumidores en las
industrias culturales ha prevalecido la produccion de mensajes de
entretenimiento, sobre todo a raiz del desarrollo televisivo. Desde la prensa
francesa de finales del siglo XIX que comenzé a publicar folletones novelados,
pasando por la popular estadounidense que incorpord los comics, ha habido
unas transformaciones que han segmentado los publicos enormemente, pero
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con la particularidad de que los medios mds diversivos van dirigidos a los
grandes publicos. Igualmente los nuevos medios de radiodifusidn,
videodifusién, interactivos, etc., que se han valido de las potencialidades
sonoras -radio, disco, cassette...-, audiovisuales -television, video...- o
interactivas -multimedia, cd-rom...-, han explotado los nichos de
entretenimiento como lamusica popular, 1as radionovelas, las telenovelas y los
juegos. Es decir, que en la evolucién contempordnea la funcién de
entretenimiento se ha impuesto sobre la de informacion, correlacién y
transmisién cultural. Esta tendencia ha sido tal que hoy se habla de
“infotainment” y “edutainment”, inspirados en el “entertainment” de los
medios, pararesaltar 1a importancia de las dimensiones lddica y estéticaen la
transmisién de mensajes sean informativos o educativos,

(Hasta qué punto la experiencia religiosa est4 refiida con 1a funcién de
entretenimiento?, ;qué acercamientos puede haber entre la funcién estética y
religiosa?, ;qué tipos de comunicacion religiosa son adecuados o posibles para
una recepcion gratificante?, ;por qué asocia mucha gente los eventos
culturales y religiosos con los mensajes aburridos?, ;qué efectos tiene la
emision de un mensaje religioso inserto entre cufias comerciales?, ;como
interpretar el fenémeno de la recepcidn religiosa desde el punto de vista de la
teorfa de los usos y gratificaciones?

1.3.- El mensaje religioso bajo la morfologia televisiva

La centralidad de la televisién en el conjunto de los medios ha
condicionado no sélo unos estilos en el uso, sino también en la presentacion
de los mensajes masivos. La introduccion de 1a pantaila chica de television
paraun grupo, en contraposicion ala pantalla grande de cine para una multitud,
ha supuesto un cambio en los modos de recepcion. El predominio de la
televisién sobre el cine con la subsiguiente crisis de éste ltimo, que se ha
adaptado alaindustria televisiva, ha transformado la insercion del audiovisual
en las estructuras sociales. El televisor, tachado por algunos como “huésped
alienante” se ha instalado dentro del hogar, y es un artefacto cotidiano tan
indispensable como cualquier electrodoméstico casero. La facilidad de
exposiciéon privada, la oferta de programacién cuasigratuita, su
miniaturizacién, su versatilidad para los videojuegos, su hibridacion con los
computadores personales, han impuesto su morfologia estructural en modelo
predominante. Incluso la tendencia actual de los periédicos y revistas a
incorporar hipertextos, altamente visuales, 1a sumisién del mismo cine a la
estética de la pequefia pantalla, 1a semejanza de los nuevos monitores de 10s pc
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personales a los aparatos televisivos, etc. son indicios del surgimiento de una
videocultura, sometida a la estética televisiva. Ademds este proceso ha
incidido a su vez en el tratamiento espectacularizado de las informaciones y
otros mensajes aun de género muy diverso, tal como hemos explicado
anteriormente.’ De alguna manera, haciendo eco de 1a expresién macluhaniana
“el medio es el mensaje”, pudiéramos decir que ¢l modo de comunicacién
determina el mensaje comunicativo.

Si parala mayor parte de los piblicos el primer y mds permanente contacto
con la Iglesia pasa por la morfologia televisiva, ;qué hemos hecho, como
Iglesia, para situarnos dentro de una dinidmica que potencie el mensaje
religioso dentro de esa morfologia?, ;son suficientes las transmisiones
reproductivas de mensajes y géneros religiosos que responden a otros
contextos comunicativos: sermones, catequesis escolar, misas, rosarios, etc.?,
;qué nuevos modelos creativos se han ido suscitando para penetrar esa 16gica
audiovisual?

2.- Impacto sociocultural y religioso de los medios

En vista de las miltiples dimensiones que son afectadas por 10s nuevos
subsistemas comunicativos -particularmente pienso en las estrategias
militares y econémicas-,® pero que requieren otra perspectiva distinta del que
nos hemos impuesto en este ensayo, hemos optado por concentrarnos en
aquellos, que afectan al 4mbito sociocultural y politico.

2.1.- Nuevos medios de aculturacion y dispersion socializadora

Las innovaciones comunicativas tienen la particularidad de afectar los
modos de interaccion personal y las modalidades de estructuracién social, Las
transformaciones tecnoldgicas acumuladas, sobre todo desde los afios
cincuenta, han penetrado todo el tejido social generando cambios enlas formas
de relacionamiento, que no han sido oportuna y adecuadamente adoptados.
Con la disposicién de nuevos medios tecnolégicos, vinculados a la
transformacién general de 1a base productiva de 1a sociedad y el surgimiento
de organizaciones sociales para la produccién y distribucién masiva de
mensajes, se crean nuevas maneras de llegar a la gente y de cultivar pautas de
imigenes dominantes.

Segiin Gerbner “la comunicacién de masa es la extensién de la
aculturacion publica institucionalizada mas alld de los limites de la
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interaccidn cara a cara o de la realizada a través de cualquier otro tipo de
mediacion personal”.” Desde el momento en que 1a institucion de los medios
estd comprometida con la produccidn, reproduccién y distribucién del
conocimiento, en el sentido mas amplio de conjuntos de simbolos con
significativas referencias al mundo social, su dindmica no solamente se
superpone, sino que ademds atraviesa los anteriores subsistemas de
aculturacion, dependientes de las instituciones econdémicas, politicas,
educativas, culturales y eclesiales.

Se diferencian de ofras instituciones del conocimiento -ciencia,
educacion, arte, religion...- por cuanto desempefian una funcién general
portadora de todo tipo de conocimiento, (por tanto tambi€n en nombre de otras
instituciones); operan en la esfera piblica, con una accesibilidad en principio
abierta a todos los miembros de una sociedad; y llegan a m4s gente y por més
tiempo a partir de los primeros procesos de socializacién en la familia, la
escuela, la iglesia, etc. Para Moles, Martin Serrano, Martin Barbero, y otros
seria la forma més abarcante y omnimoda de socializacién cultural.?

Por otra parte, a pesar del cardcter mosaico que se les atribuye, constituyen
précticamente ¢l vnico espacio posible para interrelaccionar y dar coherencia
a los multiples elementos dispersos de 1as sociedades industriales, a través de
una participaci6n voluntaria, no especifica y de bajo coste.? La institucién
eclesial, que antes ejercia una especie de duopolio formativo, a través de la
organizaciOn parroquial y escolar, hoy aun en una cultura autoconsiderada
catOlica, se ha convertido en una fuerza minoritaria. Por otra parte 1a presencia
en los medios se ha convertido en un requerimiento de la existencia social,
méxime si ésta existencia pretende ser tan substantiva como para permear una
cultura.

Partiendo del hecho de que la socializacidn eclesial al estilo tradicional ha
perdido su amplitud y penetracion a través de la parroquia y de laescuela, y que
pretendemos permear la cultura conunainspiracioncristiana, sin involucionar
hacia una secta minoritaria, ;como plantear una impregnacion socializadora
de los medios?, ;hasta qué punto dotarse de medios propios para entrar en la
competencia generalista o limitarse a medios especializados?, ; serd preferible
optar por la formacién de los comunicadores en centros apropiados, atender
pastoralmente a los agentes inmersos en los medios, inducir ciertos tipos de
programacién religiosa, reclamar unos lineamientos éticos, o combinar varias
férmulas?
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2.2.- Redefinicion del espacio piiblico v eclesial

Como apuntan la mayor parte de los socidlogos de distinto cufio la
verdadera significacion revolucionaria de las comunicaciones modernas de
masa es su capacidad para constituir publicos." Histéricamente el
autogobierno popular es posible cuando las personas, como ciudadanos, crean
colectivamente alternativas politicas y no solamente responden a ellas. Los
sistemas de comunicacion asamblearios de cara a cara, que sirvieron de
platatorma en el pasado, quedaron ampliamente rebasados por el crecimiento
demogréfico y los procesos de urbanizacién modernos.

Las insuficiencias de los sistemas tradicionales de publicacion -0 sea de
transformacién del conocimiento privado en publico- como proceso social
general para crear maneras compartidas de encarar los hechos, fueron
cubiertas por las nuevas formas mds avanzadas tecnolégicamente de producir
y distribuir mensajes. Esta publicacién continuadd de los medios es la que
facilitaré la creacion de publicos a partir de amplios grupos de personas,
demasiado numerosos y dispersos como para interactuar cara a cara o de
cualquier otra manera que incluya la mediacién personal.

Es decir, que la posibilidad de un autogobierno se sustentaré en adelante
en la capacidad de los medios de formar bases histéricamente nuevas para el
pensamiento y la acciOn colectiva en forma répida, continua y penetrante a
través delos anteriores limites, espacio y status. La insercion progresiva delos
medios en los intersticios de las sociedades democréticas particularmente en
1a etapa del capitalismo monopolistico modificard los tipos tradicionales de
relacionamiento politico del Gobierno con los ciudadanos, y de los partidos
con sus adeptos, asi como de discutir piblicamente las agendas y de movilizar
electores.!!

Salvadas ciertas distancias esta problematica envuelve ala Iglesia, yaque
en la cultura contempordnea, predominantemente urbana, la pertenencia
eclesial abarca méds y mayores circulos, que 1os que la institucién puede
contactar a través de la relacion directa. Mds bien ésta tiende en muchos casos
a ser circunstancial al ritmo de ciertos ciclos vitales y celebraciones, mientras
la atencién cotidiana queda desamparada.'? En esa fractura penetran, sobre
todo, a través de los medios 1os nuevos movimientos religiosos y €l esoterismo
de raigambre secular. Sin entrar necesariamente en la 16gica de las iglesias
electrénicas, que exclusivizan su atencién al medio audiovisivo, ;como
generar espacios piblicos de identificacién y atencidn religiosa?, ;cudles son
los contactos menos efimeros para acompaifiar a la gente en torno a los
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problemas de la vida familiar y de las necesidades espirituales?, ;a través de
quésistemas y/o géneros comunicativos promover el sentido de pertenencia at
Pueblo de Dios de forma continua y cotidiana?

2.3.- Los medios como actores politicos y la politizacion de lo eclesidstico

El fenémeno mds notorio de las democracias avanzadas del siglo XX con
problemas de legitimacion ha sido la consolidacién del papel de los medios,
pero no ya solamente como intermediarios sino como actores politicos.
Independientemente de 1a aventura personal de algdn propietario de medios
lanzado a la palestra politica -desde Hearts a Berlusconi-, las mismas
instituciones mediéticas intervienen directamente estableciendo estrategias
definidas ante las agendas econdmicas, politicas y culturales.' Pareciera
haber, al decir de Vattimo, una conviccién de que 1a democracia occidental es
un sondeo de medios y un espectdculo que obedece a la misma l6gica que el
marketing publicitario, en el que la injerencia de los mediadores seria
relevante, pues ellos permitirian el establecimiento de conexiones tentaculares
entre unos publicos difusos y 1os centros de elaboracién de sentido.

De ahi que los medios ya no tratan solamente de jugar a un supuesto papel
neutral que reflejaria las intervenciones del conjunto de los actores, sino ellos
mismos asumen el papel de agentes, supliendo los déficit derivados del
desgaste de 1a credibilidad de los gobiernos y partidos, lanzando a sus lideres
y generando sus agendas propias. En contrapartida, hoy méis que nunca, los
gobiernos y otras instituciones ven a los medios como fuentes de autoridad
potencialmente rivales, cuando no como agentes desestabilizadores del
sistema democrético.

La Iglesia institucional se encuentra también envuelta en este juego de
competencias en que las posiciones y declaraciones eclesidsticas,
particularmente de la jerarquia, son empleadas con el sesgo de la
argumentacion politica en pro de la legitimacion de unas u otras propuestas.
LLa agenda temdtica en la que interviene la Iglesia, que se considera “experta
enhumanidad”, tiende a ser muy amplia, pues concierne practicamente atodos
los aspectos de 1a moral social y sexual (demografia, ecologia, justicia social,
comportamiento sexual, politicas educativas, clasificacién moralde medios de
comunicacion, etc.). Por una parte, mientras en occidente se pretende relegar
lareligi6én al 4mbito de lo privado, 1a Iglesia requiere de los medios para hacer
oir su voz profética y los medios reconocen en ella una autoridad moral,
particularmente en el mundo cristian,'® pero, por otra parte, ¢l tratamiento
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impuesto por la dindmica comercial y la lucha de hegemonias ideoldgicas
reducen los mensajes a ciertos pardmetros ideoldgico-politicos. Una buena
prueba de ello estd en la manipulacidn de las visitas papales, y, en general, de
las controversias suscitadas entre el Vaticano y las Iglesias locales.!* Como
observa el mismo Juan Pablo II “lo que producen los medios se percibe como
la representacién de valores apreciados por occidente y, por extension, se
supone que presenten valores cristianos. En realidad, en esta cuestion, a
menudo el beneficio comercial es el que se considera como primer y auténtico
valor” (Juan Pablo II 1997)."" Y aello se adjunta el valor agregado de caricter
politico en torno a proposiciones que rara vez favorecen a las mayorfas
sociales.

Pero més allé de los denuestos, cuando la Iglesia ya no es la reforzadora
de la cohesidn social, ni la legitimadora de los gobiernos, y de alguna manera
estd mds libre de estas constricciones ;,c6mo recuperar significativamente la
voz profética y disidente propia del Evangelio con respecto del mundo y
valores reflejados en los medios?, ;qué hacer para que no quede ahogada la
voz de los excluidos?, ;a qué astucias, evangélicamente entendidas, recurrir
paratrascender los estrechos 1imites de 1as valoraciones econémico-politicas?,
;como hacerse creibles en el marco de unos medios, que tienden a ser
disolventes de las autoridades institucionales?

3.- Perspectivas previsibles de la globalizacion

Sin la pretensién de hacer futurologia, basada en los “bestseller”
superconocidos de Mc Luhan (Guerra y paz en la aldea global), Toffler (El
shock del futuro, La tercera ola, El cambio del poder, Las guerras del futuro);
Servant-Schreiber (El desafio europeo, El desafio mundial), Nasbitt
(Megatendencias), etc.,' sino m4s bien de apuntar lineas de fuerza sobre los
actuales procesos emergentes, que van condicionando el mediano plazo
sociocultural.

3.1.- De la transnacionalizacién al reparto global

La acentuacién del cardcter transnacional de las industrias culturales
obedece no solamente a los requerimientos de una economia de escala, sino a
la necesidad de supervivencia que se ha planteado por la competicién entre las
grandes potencias productoras para mantener €l control del mercado-mundo.
Laestructura y dindmica de la produccion-consumo de bienes culturales no es
diversa de la que E. Wallerstein designa como “redes mercantiles o
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ramificaciones”. Su jerarquizacion del espacio, calcada sobre la estructura de
los procesos productivos, ha conducido cada vez més a una polarizacién mayor
entre zonas centrales y zonas periféricas de una economia-mundo, no s6lo en
el plano del reparto de las riquezas (niveles de renta real, calidad de vida, etc.),
sino también y sobre todo, en el plano de 1a propia dindmica de acumulacién
de capital. Este proceso es tanto mds decisivo cuanto que las nuevas
tecnologias -satélites, TV de alta definicién, telemética...- requieren de
capitales intensivos para la fase de investigacion e implantacion.

Lallamada “globalizacién”, que evocala “aldea global” macluhaniana, es
un proceso en marcha desde hace més de un siglo. En esta visién de ideologia
comunicacional todo ocurre bajo el imperativo de la revolucién tecnolégica,
que suplantaria a las revoluciones politicas. Este mistificacién va acompafiada
de una versién utdpica, que tiene sus versiones latinoamericanas. Asf el
intelectual venezolano Arturo Uslar Pietri anuncia proféticamente: “Todos
llegaremos a participar en todo 1o que estd ocurriendo y vamos a reaccionar a
tal fin, al margen de las ideologfas, de los modelos y de los mandamientos”."

Con menos ingenuidad, ya desde 1970, Zbigniew Brzezinski, penetra en
laimportancia delarevolucién cientifico comunicacional enla geopolitica del
imperio.” En su planteamiento la revolucién tecnotrénica exige la
reordenacion de las relaciones internacionales en el campo de 1a economia y
de los demds sectores. Con un horizonte distinto al de las vaporosas ilusiones
del canadiense y del venezolano legitimaunanuevadivision internacional del
trabajo paralas grandes unidades econdmicas supranacionales, en que laidea
de soberania queda socavada, la desregulacion alentada y un nuevo orden
impulsado.

Cuando Naisbitt fue invitado a Venezuela como consejero en el Encuentro
de Gerencia 1990, tras recomendar la privatizacion de las empresas, asevero
que el globo ya no puede darse el lujo de reconocer al Tercer Mundo como tal,
ya que esta definicion ha caducado: “El mundo estd abierto a todos y serd de
quien lo conquiste”.?! Los resultados estdn a la vista. Segin datos de la
UNCTAD en 1985, el mercado mundial de tecnologia de la informacion
equivalfa a 745.000 millones de d6lares. Diez afios después ascendioé a dos
billones de dolares. Alrededor de 90 por ciento corresponde al mundo
altamente industrizalizado: EE.UU, Europa Occidental y Jap6n. Al resto le
queda el 10 por ciento. Unas 20 empresas realizan el 70 por ciento de los
negocios de la actividad. De ellas 10 son estadounidenses, seis japonesas y una
para Alemania, Francia, Italia y Gran Bretafia.”? Otro ejemplo ilustrativo
tomado del campo del entretenimiento es el del cine. Por ejemplo, las
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principales compaiiias norteamericanas necesitaban ya para 1985 unos
ingresos en todo el mundo de 3.100 millones de d6lares para finalizar el afio
sin pérdidas. Hoy la industria norteamericana que apenas produce el S por
ciento de las peliculas mundiales domina el 85 por ciento de la exhibicién
mundial y mantiene en crisis a las empresas de los pafses receptores. Las
inequidades distributivas son, pues, la otra linea de fuerza que acompafia al
derrumbamiento de las barreras, a las desregulaciones y a los procesos
privatizadores.

Cabe preguntarse en qué sentido afectan estas asimetrias entre el Norte y
el Sur, o entre los siete pafses més desarrollados del mundo y el resto de los
paises en desarrollo bajo 1a 6ptica comunicacional de la globalizacion. La
disolucién de las fronteras por las telecomunicaciones satelitales y las
transmisiones por cable deja sin lugar el recurso a la soberania nacional para
regular espacios cerrados. Cada vez preponderan més los flujos
unidireccionales e incontrolables del Norte sobre el Sur, que valen también con
sus ventajas y desventajas paralos mensajes religiosos. De hecho la expansion
de la religiones protestantes y orientales -sobre todo budista- va asociada ala
coloracion religiosa de las empresas matrices de los empresas sajonas y
japonesas. ;Es. contrarrestable la avalancha electrénica de las iglesias
estadounidenses, que operan por la radio y la television transfronteras?, ;qué
papel pueden jugar las Conferencias Episcopales y los Centros de
Comunicacién Social del Norte en aras de amortiguar esa invasion?, ;cudles
son los posibles caminos de solidaridad internacional en unos medios
globalizados?, ;qué propuestas podemos realizar en un Sinodo panamericano
de cara al tercer milenio?

La llamada “revancha de Dios”, tienta a probar ciertas estrategias
defensivas para crear nichos culturales cerrados, pero corren el riesgo de los
fundamentalismos religiosos, tan nefastos en el pasado y enel presente. Si bien
la Iglesia Catélica tiene una larga experiencia en multiples campos de
cooperacidn internacional ;no tendremos que aprender de las transnacionales,
salvadas las diferencias, en lo que respecta a la convergencia de recursos
comunicacionales, para operar cComo agentes universales de paz y justicia?

3.2.- La concentracion oligopdélica mundial
El suefio de la multipolaridad politica y socio-cultural tiene unas

caracteristicas que no estaban previstas en las visiones esfumadas de los
profetas dela comunicacién. Dehechola globalizacién cultural no ha side sino
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la concentracién de un mimero importante de industrias del entretenimiento y
de la informacién mundiales, en una serie de inmensas compaiifas
internacionales. Esta dindmica ya estaba en marcha desde el siglo XIX
especialmente en el 4mbito de las agencias de noticias -servicios de cable-, que
después fue proseguida por la expansion de la industria del cine
hollywoodense, las grandes compaiiias televisivas, y 10s nuevos emporios de
telecomunicaciones.?

A diferencia de los antiguos oligopolios, sobre todo de cardcter nacional,
en que compafifas mayores compraban las firmas pequefias, laoleada actual de
fusiones se debe a que las grandes y rentables compafifas requieren mercados
extraterritoriales y se involucran compaiifas de paises distintos.” Asf en esta
iltima década se han producido alianzas en el sector del hardware de la
industria entre CGE (Francia)e ITT (EEUU); Sony (Jap6n) y AT& T (EEUU);
Philips (Holanda) y Matsushita (Japén); IMB (EEUU) y Ericsson (Suecia);
Philips (Holanda) y AT&T (EEUU), Ericsson (Suecia) y Thorn-EMI (Reino
Unido). En el afio 1995 hemos asistido a las megafusiones de las mayores
empresas de EEUU entre el sector de la television y del cine. Y también en
América Latina, el afio 1996 han comenzado a operar dos proyectos
competitivos de television via satélite -Galaxy y Panamsat-, que, si bien estdn
dominados por matrices estadounidenses cuentan con los socios locales
dominantes.” La Iglesia catdlica de América Latina, a través-del CELAM ha
decidido aceptar el riesgo de manejar dos canales, pertenecientes al primero de
los grupos, cuyos servicios son prestados por la empresa estadounidense
Direct-TV. Segitin Mons. Oscar Rodriguez uno de 1os canales transmitird via
satélite en portugués desde Brasil, y el otro en espafiol desde Venezuela.

La concentracién es criticable porque tiende a eliminar la competencia en
el mercado, y por derivacién la diversidad cultural de los pueblos. Los
procesos de inculturacién de la Iglesia, de alguna manera, contrarrestan estas
dindmicas homogenizadoras que se imponen por criterios productivos.” Pero,
si consideramos, homoldgicamente, las ventajas de las asociaciones
cooperativas y estratégicas, ;no cabe entender el ecumenismo cristiano y 1os
encuentros con las religiones no-cristianas como procesos de concentracién
positiva para inspirar éticamente 1a humanidad? Juan Pablo II nos recuerda
que “dos compromisos serdn ineludibles especialmente durante el tercer afio
preparatorio: la confrontacién con el secularismo y el didlogo con las grandes
religiones”.”® Cuando numerosos conflictos tienen su origen en el
nacionalismo y el racismo, muchas veces de origen religioso, ;no habrd
llegado el tiempo, si no de las megafusiones religiosas -planteamiento un tanto
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herético-, al menos de los encuentros mds sinceros y de los didlogos
interreligiosos visibilizados por unos medios conjuntos?, ;acaso el
escepticismo secularizante de los medios no tiene que ver con el mundo
fragmentario y cadtico de la torre de babel de las religiones, que no es
simplemente un efecto de distorsion mediética? Pero, a su vez, ;cOmo situarse
institucionalmente como iglesias de Jesus en las alianzas estratégicas que se
estdn gestando a nivel mundial?

3.3.- La integracion reticular multimedia

Ya es un lugar comiun hablar del auge de las “autopistas de la
informacién”. Pero este término en realidad todavia sirve para designar dos
realidades diferentes: por una parte las redes telemdticas relacionadas con las
microcomputadoras -Internet, servicios on-line...-, y por otra parte las redes de
comunicacion todavia en desarrollo que surgirdn del uso generalizado de la
fibra Optica y de la utilizacién de la tecnologia digital para almacenar y
transmitir en grandes volimenes, a la alta velocidad y de manera interactiva,
los datos, tanto si se trata de textos, conversaciones telefonicas, imdgenes fijas
o videos.

Ahorabien en este proceso de reconversion de las industrias culturales son
previsibles dos tendencias marcadas en la produccién y consumo de bienes
simbolicos. Seguirian lasuniones aceleradas entre: a) industria dei
espectdculo, televisién, cine, musica, y “show business”; b) el sector de los
editores; ¢) 1a industria electrénica dirigida al gran piblico de 1a informética
y de las telecomunicaciones. A su vez la complementariedad de tres
innovaciones tecnoldgicas como la fibra 6ptica, la compresién digital y la
interactividad, multiplicardn los tipos de servicios: a) superoferta de canales
-generalizados, teméticos, o segmentados por usuarios-; ampliacion de
servicios -compras desde el hogar, cajeros, prediccién del tiempo, informacion
utilitaria diaria~; servicios de suscripcion y video a pedido; video juegos, etc.

Por ahora, atendiendo alas ventajas del factor costo econémico, que busca
al gran piblico, al factor utilitario que ofrezca una ventaja real y al factor
ergonémico de la mayor o menor facilidad de utilizacion del usuario, en el
crecimiento de estas industrias vinculadas a las autopistas de informacion
emergen los “multimedia”, particularmente en sus aplicaciones interactivas.
Segiin la revista Advertising Age, los medios interactivos, en su conjunto,
estarfan generando unos 11 mil millones de d6lares, con unliderazgo claro de
los juegos de video que llegaron a $ 3 mil 800 millones en 1994. Todavia los
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negocios a través de Internet con un gran potencial apenas acumularon $ 366
millones. A su vez el reporte de Cybernautic Digest afirma que el sector
multimedios crecerd 250% entre 1994 y 1998, gracias alos CD-ROM hibridos,
que incluyen enlaces con servicios que actualizan las informaciones y
estadisticas.*

No es mi intencion predecir en este ensayo ¢l impacto de estas tltimas
transformaciones mediéticas en todas las dimensiones de la vida cotidiana
-integracion de la vida familiar, el teletrabajo, utilizacién del tiempo libre, la
organizacién del ocio, la educacién formal e informal, las disposiciones
perceptivas de los usuarios, la redefinicién de las destrezas de escritura y
lectura, la alfabetizaci6n hipertextual- asi como otros miltiples aspectos de
esta mutacién cultural-. > Se trata de procesos complejos y contradictorios, y
en los que tienden a verse en primer lugar las ventajas tecnolégicas o
econdmicas, promovidas por sus inductores, y mds tarde las desventajas
concomitantes. Ahf tienen los investigadores un reto, particularmente en
relacion con los pafses en desarrollo.’? Solamente trataré de hacer un ¢jercicio
de prevision sobre los entornos vinculados a la religion.

Si el proceso de reforma y contarreforma religiosa tuvieron un aliado en
laimprenta, hoy la nuevas revoluciones tecnoldgicas y culturales han surgido
dentro de una matriz cientificista y laica, que no da relevancia a la dimension
religiosa, ya que se desenvuelven en un mundo secular. La segmentacion de
los nuevos medios y su entrada a la esfera familiar facilita 1as experiencias de
individualizacion con desmedro de las relaciones comunitarias directas, pero
con posibilidad de creacién de multiples comunidades virtuales. En una
exploracion sobre el universo religioso de Internet nos hemos encontrado con
algunas propuestas que nos parecen particularmente inspiradoras. Por una
parte estdn los consabidos WEB institucionales de las Iglesias y de las
Cogregaciones religiosas con su autopromocioén y mensajes informativos
(Alfonseca 1995; Gonzélez 1996).* Pero, por otra parte, algunas comunidades
grupales se visibilizan por unos servicios integrales de inspiracion catélica,
que ofrecen desde las lecturas selectivas, y 1a informacién actualizada sobre el
mundo, hasta las consultas pastorales y la direccion espiritual. As{ tenemos
pérrocos internautas como el Padre Nazareno Taddei, conocido critico de cine,
con su pagina “Dio dopo internet” (http:/.col.it/padretad/padretad.htm), o
comunidades cristianas universitarias al estilo de la Agrupacion Catdlica
Universitaria de Puerto Rico (http:www.acu-adsum.org), que transmite sus
mensajes en castellano e inglés. Mi breve experiencia en la seccién
“religiones” de Compuserve del forum de Venezuela me demuestra que, si
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nosotros cat6licos, no entramos en esos espacios de oferta religiosa, otros 1o
harén por nosotros (JesisMAguirre@compuserve.com).

Serfamos ingenuos, si no viéramos todas las implicaciones de unas
tecnologias de avanzada, que pueden dividir 1as poblaciones entre info-pobres
e info-ricos, pero no deja de ser unreto para larevision pastoral de 1as Iglesias,
incluyendo la pregunta de cémo hacer accesibles estos medios a todas las
comunidades. Por eso nos parece sumamente inspirador el documento pastoral
de la Conferencia Episcopal del Canadd sobre “Las Autopistas de la
Informacion”, ya que entre sus propuestas primeras sefiala que es importante
que: “objetivo de un acceso universal a un precio razonable sea determinante
en cuanto a su desarrollo, y que esto se formule de forma explicita, detallada,
claray sencilla”, para que no se cree una sociedad a dos velocidades entre los
privilegiados que tienen acceso a la informacion y a los que no la tienen
(Documentation Catholique, N. 2116, 21-05-95).

NOTAS

1. Lareunién prepard diez aspectos; la crisis de laracionalidad, el arte, lamutacién
cientifico-técnica, la técnica latinoamericana, el trabajo, la identidad de la cultura
urbano-industrial, el mercantilismo y las ideologias. Quedaron sin tratarse los temas
de familias y conocimiento/transmisién. CELAM (1987) ,Adveniente cultura?
Seccién para la Cultura, Bogota.

2. JUANPABLO 1 (1994) Tertio Millennio Adveniente, del Sumo Pontifice Juan
Pablo 1 al Episcopado, al Clero y a los Fieles como preparacion del Jubileo del afio
2000. Ed. Tripode, Venezuela.

3. Es notorio el viraje progresivo de las valoraciones de la Santa Sede y
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publicidad. Véase el documento: “Etica en la publicidad” (1997), Ecclesia, N° 2832,
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documentos eclesiales véase: SOUKUP P.A. (1993) “Los medios de comunicacién en
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4. En el fondo de estas cuestiones estdn en juego los presupuestos sobre ios
modelos de Iglesia, las estrategias pastorales masivas 0 minoritarias, la conveniencia
de utilizar determinados medios para experiencias especificas, etc. Los articulos de
METZ].B. (1993) “Latrampa electrénica. Notas teoldgicas sobre el culto religiosoen
television”, y el de WOODWARD K.L. (1993) “Lareligién a examen: el impacto del
medio de comunicacién sobre el mensaje”, en Concilium, 250, ilustran algunas de
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FISCHER Georg, Guia espiritual del Antiguo Testamento. El libro de Jeremias.
Herder - Ciudad Nueva, Madrid-Barcelona 1996, pp. 256.

El libro forma parte de la serie “Guia espiritual del AT”, dirigida por Gianfranco
Ravasi. Estd traducido por Marciano Villanueva. Consta de una introduccion
suficiente, que abarca los puntos cldsicos de situacién histérica, autor y se detiene
especialmente en el libro. Estudia su estructura y mensaje; pero sobre todo acentia en
un primer apartado, que titula “presentacién”, las peculiaridades de esta obra. Afiade
unarelativamente amplia bibliografia; pero exclusivamente en italiano, de donde est4
traducida esta obra.

La parte mayor de la obra se centra en el estudio de unos veintinueve pasajes del
libro de Jeremias por el mismo orden del libro, en su edicidn original hebrea, bastante
distinta de 1a traduccién griega. Cada texto viene presentado con titulo sintético y una
cita breve. Luego viene una traduccién, tomada de la dirigida por Serafin de Auscjo,
una breve introduccién y un comentario, seguidos de una actualizacion, siempre muy
breve, de suerte que ocupan poco mds de seis paginas por cada seccion.

Laseleccidn estd basadaen laimportancia de sumensaje en el propio libro biblico;
pero también atiende a su utilizacién en la liturgia y a las resonancias biblicas y
especialmente neotestamentarias de varios de esas citas. Estas resonancias las provoca
¢l propio libro, con las varias reacciones que pone en su texto y pretende suscitar en
el lector; por ello el profesor Fischer afirma que incita al lector “a contemplar su vida
personal a 1a luz de las experiencias descritas en sus paginas”.

Siendo este libro una amplia y honda reflexion sobre la caida de Jerusalén el afio
587 y sobre las causas y consecuencias de la misma, nuestro autor enfoca su lectura
espiritual en esa linea de superacién de nuestras situaciones de dolor y conflicto,
personales y sociales; de la purificacion de nuestras conductas equivocadas y de
nuestras falsas soluciones 0 esperanzas vanas. Pero més al fondo, puede ayudar a
descubrir la presencia de Dios en este mundo de conflictos y dolores y a “encontrar
consuelo y hasta capacidad de consolar a otros” que estdn pasando por las mismas o
similares crisis y sufrimientos. Dios est4 siempre cerca de su pueblo, y sufre con él1as
injusticias y opresiones, a la vez que le impulsa a superar sus falsas seguridades y
extravios.
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Por eso el autor, jesuita profesor de Escritura en Innsbruck y en Roma, invita a
concretar mas su propia actualizacion, prolongando los lectores la reflexién “hasta
incluir en ella su propia situacién”, en la que nunca faltar el dolor propio y sobre todo
ajeno, en este mundo tan conflictivamente dividido entre un norte rico y un sur cada
vez mas empobrecido, intercomunicado y a la vez tan insolidario atn.

Eduardo Frades, CMF

PONGUTA Silvestre, Escritos Sapienciales. Una Presentacion, ABS, Caracas
1997, pp. 104.

El patrimonio escrito del Pueblo de Dios serd siempre uno de los mejores recursos
para iluminar y alimentar la fe, la vida cristiana y el compromiso de testomionio ante
el mundo.

El patrimonio de nuestra fe cristiana echa sus raices en el mundo del Antiguo
Israel y en los vestigios escritos que de esa historia llegaron hasta nuestro dias. Ante
laperspectivadel fin del segundo y comienzo del tercer milenio de la vida delaIglesia,
se hace indispensable ir alo auténtico, ala raiz misma de todo lo que creemos, vivimos
y anunciamos.

Para ello es importante el estudio de 1os escritos del Nuevo Testamento, pero se
debe al mismo tiempo reconocer que las principales formulaciones del misterio de
Cristo estian profundamente ancladas en ¢l Antiguo Testamento y su categorias son
empleadas por los autores del Nuevo Testamento para transmitir 1o que la comunidad
cristiana primitiva logré captar y quiere transmitir a los creyentes de todos 1os lugares
y de todos.los tiempos.

El' mundo sapiencial tiene una consistencia propia, un valor que invita a acercarse
a él con admiracion y respeto. Son numerosas las ensefianzas de Jesiis que reflejan un
colorito sapiencial. Asi como también muchas formulaciones del Nuevo Testamento.
Un aspecto particularmente importante del patrimonio sapiencial es su interés por lo
humano, por los problemas del hombre, sin importar su nacién y su cultura.

Este cuaderno sobre los Escritos Sapienciales pretende ayudar a este tipo de
enfoques a los que es particularmente sensible el hombre de hoy. Se tratade un subsidio
iitil para los Agentes Pastorales y todos los Creyentes interesados a estos temas.

Corrado Pastore, sdb

JOSIPOVICI Gabriel, El libro de Dios. Una respuesta a la Biblia, Herder,
Barcelona 1995, pp. 516.

Se tratade la version castellana, realizada por Juan Andrés Iglesias, dellibro “The

book of God. A response to the Bible” de 1988, escrito por el profesor de lengua inglesa
delaUniversidad de Sussex (Inglaterra) G. Josipovici. Elenfoque es por tanto literario,
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tanto en su sentido critico como artistico. Tal vez por ello mismo resulta a veces muy
refrescante frente a tanto estudio teolGgico y hasta exegético erudito, que prejuzga ya
nuestra lectura de la Biblia. El autor se sitiia en la lectura literaria de la Escritura; por
€s0 cita, ademds de E. Auerbach, sobre todo a R. Alter, J. Barr, N. Frye, F. Kermoke
y M. Stenberg. Pero no deja de lado a Beckett, Dante, Dostoievsky, Eliott, Homero,
Joyce, Kafka, Mann, Proust, Shakespeare, S6focles o Virgilio; ni tampoco a Agustin,
Lutero, Kierkegaard, Nietzsche o Wittgenstein.

Consta de quince capitulos, englobados en seis partes, comenzando por una
reflexion sobre el lector actnal (literato, critico, no necesariamente creyente o, al
menos, no judio o cristiano) y el libro. Este es visto como un todo unitario, por encima
de todas las fuentes que la critica ha distinguido; sin embargo, son dos libros, segiin
se tome la lectura cristiana o la judia del AT. Viene concluyendo con la respuesta
humana a este “Libro de Dios”, sagrado para muchos creyentes, sobre el que
volveremos.

En medio se estudia el ritmo, partiendo de la primera frase del Génesis: Bereshit
bara; para ver que eso marca la lectura de todo el conjunto, ya que la Biblia entera,
incluido el NT, forma ciertamente una unidad literaria peculiar. Es la parte mas amplia
y sugerente, a nuestro modo de ver, Se centra en el Pentateuco, seleccionando algiin
paso del Génesis (1 historia de José) y 1a construcci6n del Taberndculo del Exodo, con
una reflexién bien sugerente sobre el quiebre del ritmo en el libro de los Jueces.

La tercera parte parece la mas clasica, apuntando a los tres grandes aspectos del
Ienguaje o del discurso, como son el hablar de algo a alguien (resaltando el recuerdo,
lagenealogia y larepeticién tan marcados en la Biblia), la necesidad de expresion (que
se da sobre todo en la oracidn, sea de alabanza o de siplica, humanas o religiosas) y
ma4s decisivamente en el didlogo, que marca ladistancia y ala vez la supera, como dice
elautor citando a W. Benjamin: “No suprime ladistancia entre los seres humanos, pero
la transforma en vida”. Lo peculiar del lenguaje es que implica al otro (hasta cuando
se niega a responder). Dios mismo, el creador de todo y radicalmente otro, habla con
elhombre y -lo que es mas importante- le escucha. Asi se moestraradicalmente distinto
de los dioses del mundo antiguo (278).

La configuracién de los personajes, o los caracteres humanos presentados, ocupa
la cuarta parte, resaltando el sentido de realidad que nos transmite el texto biblico,
incluso en figuras tan laterales como el hombre del campo de Gn 37,12ss 0 el joven
de 1a sdbana de Mc 14,51s. Las figuras estudiadas son la de David y sus lagrimas, la
de Jesiis y la de Pablo y la fuerza de su subjetividad, que irrumpe luego en Agustin,
Lutero y todo el cristianismo protestante moderno. Parece 1a parte mds discutible,
sobre todo en su valoracion de la figura de Jesus.

Bajo el titulo de “lectura e interpretacién”, estudia la epistola a los Hebreos, con
su pretension de releer cristianamente todo el AT, que al autor califica de lectura
“estrecha”, con lengunaje de Mary Douglas. “Elrasgomds peculiar delaBibliahebrea...
consiste precisamente en su densidad, en el hecho de que siempre parece evadirse de
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lareduccién a un significado tinico o simple” (432). Referirlo todo a Jesiis es “un gran
acto de colonizacién” (438). Se pregunta si es eso de lo que trataba en realidad el AT
y sugiere que tal vez no sea necesario elegir entre esa lectura y la lectura abierta que
permite el texto, con sus contrastes y contradicciones. Por eso termina con una
reflexién sugestiva sobre ese “hombre del campo”, que muestra, como toda la Biblia,
la primacia de 1a lectura sobre toda interpretacion, segin lo han hecho siempre la
sinagoga y la iglesia.

En la parte sexta, la respuesta que €l autor espera y promueve no es la de una
conversion o salvacion, por més que crea que ese es el tema no sélo del puritanismo,
sino del propio Pablo y gran parte del NT. Job parece preguntar si el enfoque de la
existencia humana mejor es el de José, que es incapaz de ver 1o que la historia tiene
preparado para sus descendientes, incluso si suefia con triunfos; o el del Eclesiastés,
que la ve toda vacuidad, por contemplarla “sub specie acternitatis™. Peroni larespuesta
divina, propuesta por el autor, pone en Dios otra cosa que una respuesta personal, tan
equivoca como cualquier otraexperienciapersonal (487). Dios dice que el significado
existe; pero que el hombre no puede conocerlo, sino que debe aceptarlo. Como el don
de la vida, dirfamos. Asi mantiene abierta la “herida de lo negativo”, los tantos no
dichos de la palabra y la realidad. La Biblia crea “la coexistencia de puntos de vistaen
conflicto que varfan en distancia con respecto al yo contingente. Pero esto es s6lo uno
de sus temas, ya que esa perspectiva queda corregida” no porque se la coloque dentro
de una perspectiva universal, sino confrontdndola con sus propios limites.

La frescura de esta lectura creo que proviene de saber leer lo que realmente esta
escrito en la Biblia, sin prejuicios teoldgicos ni mucho menos eruditos. No es mera
“historia de salvacion”, por muy importante que este enfoque sea; sobre todono lo es,
si no se sabe inscribir en la gratuidad de una creacién amada y amorosa de Dios, que
es mayor que el empefio y la arrogancia del hombre. La salvacidén de que trata el NT
no es fruto de la conversién humana y sus obras, sino de la Gracia previa y
sobreabundante de Dios, a la que el hombre se abre por la fe, que es confianza
fundamental en EL

Hay en nuestro autor una sabiduria literaria y una sensibilidad muy actual por la
interpretacién abierta de esos textos seculares. Al final todo depende de la respuesta
del lector. Pero parece apuntar mucho en una direccion judia o veterotestamentaria de
los textos. Porque piensa que la lectura cristiana cerraria el AT, y atin la palabra de
Jesiis, en una interpretacion monolitica. No es esa la sensacion que tiene un lector
cristiano. Si el Cristo es centro de convergencia de las lineas de fuerza, aparentemente
dispares, del AT; no es menos cierto que el NT se abre a la catolicidad del mundo y
hasta del universo, con ese Cristo total que no cierra nada, sino que potencia todo 1o
creado y todo lo humano y humanizador.

Eduardo Frades. CMF
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CARDENAS PALLARES José, Dios es puro corazon. La misericordia dé Dios
en San Lucas, Dabar, México 1994, pags.130.

“Este libro sali6 del alma -dice el autor a manera de confesion-. Es fruto de la
fascinacién provocada en mi por el Evangelio de San Lucas, al que con mucha razén
elracionalista Ernest Renan llamé el libro més bello que se haescrito en todala historia
de 1a humanidad”.

¢ Por qué un verdadero creyente en Jesucristo es tan dificil de comprar? ;Por qué
se apega a su fe, que le trae, hablando en términos econémicos y sociales tantas
desventajas? ; Qué ven, qué tienen por delante, qué les llena tanto, que por eso todo lo
demas les parece secundario, incluso insignificante? Son algunas de las preguntas que
el autor se plantea.

“Bendito sea Dios, que me hizo toparme con el Evangelio de San Lucas, en
concreto con la parte central de éste, 1a que un Jesuita de Madagascar llam6 el corazon
del tercer Evangelio. Ahf se nos regala la revelacion tinica, definitiva de Dios, como
amor desbordante, Se transmite la experiencia de Dios, puro corazén, para quien nada
es humillacién, si se trata de invitar a sus hijos a compartir su vida, a gozar de su
alegria”.

El libro estudia las pardbolas del Evangelio de San Lucas. Est4 escrito al mismo
tiempo con profundidad y con sencillez. Y est4 escrito con mucho amor. Un buen
comentario.

Jean Pierre Wyssenbach, sj

DREWERMANN Eugen, El mensaje de las mujeres. La ciencia del amor,
Herder, Barcelona 1996, pp. 224.

Elte6logoy terapeuta Drewermann “revoluciond lateologia debido a surenovada
interpretacion de la Biblia y de los dogmas desde la perspectiva de la psicologia
profunda”. Ha escrito més de 30 libros. Aquf analiza, desde el punto de vista de la
psicologia profunda, el valor humano que simbolizan algunas figuras femeninas de la
Biblia”.

“Subraya el papel destacado que las Sagradas Escrituras otorgan a la mujer, los
valores fundamentales que ella simboliza y la cercania privilegiada de que goza, tanto
respecto a Dios como respecto a Jesis” (cubierta y contraportada).

Veamos algunas de sus reflexiones o comentarios. Sobre Tamar escribe unas 15
péginas con el titulo: ;Qué justificacion tiene la felicidad de los individuos? “Con su
plan audazmente concebido, no podia soportar pertenecer al pueblo de la eleccién
como mujer y como madre, y quedarse tan pronto como una fracasada” (31) y asf
“encarna la dualidad de amor y muerte, promesa y culpa, ascensién y caida”(30): “Se
negé adejar que su vida se perdiese sin haberla vivido y a enterrarse vivaenel sepulcro
a la manera de un vampiro en todo el esplendor de su vida”(33). No se resigné y no
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quiso ver castigo de Dios en la muerte de sus hijos!”No se puede saber lo que
ocurrird...S6lo una cosa es cierta: que dnicamente los valientes transmitirdn la
esperanza humana y que tnicamente en su modo de obrar descansar4 la bendicion de
Dios. Parece haber exigencia de la existencia que son mas vinculantes que todas las
exhortaciones de la moral (legal sacerdotal) y que vivirlas realmente es a todas luces
el cometido primero y apremiante de la vida. Y ello, porque no ser realmente por puro
miedo es la dnica culpa, que la vida jamds perdona”. Hasta la esperanza de un pueblo
elegido por Dios se configura Gnicamente a través de la felicidad de unos individuos
particulares, que contra todas las reclamaciones tienen la osadia de vivirla con toda la
intensidad que es posible”. (38 y 39 a propésito de Tamar y su accién).

Las cuarenta paginas finales las dedica a Maria Magdalena (M.M.) en el
sepulcro(183-223). “El anhelo del alma, 1a concienciacion del espiritu y el testimonio
del amor, todo en ¢l hombre sabe.y promete la inmortalidad de la vida™ Usa simbolos
para expresar lo indescriptible. El cristianismo concentra y simplificala selva de cifras
egipcias. El fundamento lo constituye la experiencia que los hombres pudieron hacer
con la persona de Jesds de Nazaret hace dos mil afios” La pobre vida humana se
compendiaba unitariamente como sostenida por una corriente de bondad ya aqui en
esta vida. No en otra, sino en esta. Renacimiento y resurreccién ya no fueron
“promesas de una vida después de la muerte, sino experiencias que en medio de la vida
podian ya superar 1a muerte de una vez por todas”. Es el mensaje de Juan: la presencia
incondicional del futuro en ¢l mensaje de Jesiis, en la realidad de Cristo (Jn 11,25). No
se cree en Cristo por la pascua, sinoalrevés “séloes posible ver laresurreccién de Jesis
la mafiana pascual a quien ha experimentado en su propio cuerpo que la persona de
Jesus es en sf misma Vida, luz y resurreccién”. Opuesta a la teologia paulina, si se
quiere (Hch 9,1-19 y 1 Cor 15). “Unicamente quien ha experimentado que sin la
persona de Jesiis no existe vida alguna serd capaz de encontrar vacia la tumba de Jess
la mafiana de pascua” (185). Es “lo que ocurre en el corazén de una persona, que
precisamente ante la muerte de Jests experimenta c6mo la luz no se puede extinguir
ni puede enfriarse el amor’ (186). La visién de la Magdalena, en pura psicologia puede
calificarse de “proyeccion”;; “pero teolégicamente habrd que insistir en que son
precisamente esas “imégenes” las que merecen se les otorgue también una verdad
“objetiva”, pues justo en eso consistia la confianza que Jesis nos ensefié: en que Dios
no ha puesto en nuestro corazén unas formas de anhelo y esperanza, que no se
correspondan también con la verdad” (188). El esquizofrénico es una persona que por
faltade un auténtico interlocutor nunca se haencontrado a simismoy vive enteramente
sinesperanza.. por haberse cuidado de simismo carece de centro. AsferalaMagdalena
antes de encontrar a Jesds. Este fue el punto de inflexion, en el que su vida empez6 a
pertenecerle y seencontrd a simisma, y se vuelve seguray su vida se liber6 de larigidez
mortal y omnipotencia angustiosa. De los fragmentos adquiri6 su unidad y se cur6. La
huida de los demds y encierro en el gueto del puro miedo tuvo un final (193s). Sin Jests
no podia ya seguir viviendo, El era su iinico lugar. Por Jesiis ella se supo protegida por
Dios. Por eso es 1a tinica que no lo abandona ni en el Gélgota. “Porque s6lo una una
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necesidad desmedida es capaz de redencidn, y s6lo quien personalmente estd como
muerto puede medir en su propio cuerpo lo que es la resurreccién de los muertos. S6lo
aquel para quien todo muere con Jesus, puede reencontrarlo en la muerte”(197).

Tuvo tres conversiones: La primera fue volverse al pasado de Jesis en su vida:
Internamente se vuelve M.M. desde 1a “tumba’ hacia atras; es decir, del presente vacio
hacia el pasado, desde el exterior muerto hacia aquello que desde antes lleva como
presente en si misma” (203). “Desde una perspectiva puramente humana acordarse de
Jesds significa propiamente no percibirle en la realidad, en el presente....Jesus
contindamuerto, y lafigurarecordadade su persona simplemente seria alguien que por
si mismo s6lo podria certificar mas atin que en el presente todo estd perdido” (207).
Poresonecesita segunda conversion, al Sefior presente en ella; “Por sunombre lallama
Jests a que salga de su tristeza; con su palabra la toca para que se reencuentre a si
misma, a él ya al presente. En realidad éste es el tinico camino, que libera de una vida
de desesperacion, triste y vuelta hacia el pasado... Ella es pues la aludida; o que ha
ocurrido no se queda en pasado; empieza a hablar con ella...cuenta para ella ,es su
posesion y su presente” (208). “Esa mujer de Magdala se hace definitivamente capaz
de librarse del mirar atrds, de librarse de Ia contemplacion nosfélgica de lo ya pasado
y de mirar hacia adelante. La tercera conversion, tras la vuelta al pasado y luego hacia
adelante; “y ahora el tercero , que hace posible una forma de vida, que la devuelve de
Cristo a este mundo, o del cieloala tierra.”. El Sefior sube al cielo, en plenitud de poder
absoluta, intocable sobre el mundo de M.M.; “ella misma regresa a ese mundo libre
de miedos, sana y salva y descubre a todos los hombres como hermanos de Cristo y,
en consecuencia, de nuevo sus propios hermanos. Ella personalmente tiene en Dios un
Padre, como le ha dicho Jests; y este mensaje vale para todos los hombres” (220).
“Ella... puede ahora proclamar al mundo que todavia existe esperanza més all4 de la
mortalidad del obrar humano; que todavia se pueden percibir palabras, preguntas,
indicaciones e interpelaciones mas alla del hombre; que todavia hay apoyo y futuro
mas all4 de donde llega el pensamiento; que en el destino de su Hijo Dios llama acada
uno por su nombre, cuando él ni siquieralo sabe”. Se puede salir de tinieblas y ascender
a Dios (222). '

Se trata de eso que el tltimo documento de la PCB llama acercamientos; en este
caso, desde la psicologfa profunda. Esta sigue siendo una ciencia discutida, con
notables variantes en su interpretacién del psiquismo humano y de los medios para su
equilibrio o salud. Pero no deja de ser muy itil, sobre todo cuando se trata, como en
nuestro caso, del estudio de personajes, reales o ficticios. Ciertamente hay una gran
profundidad simbélica en la mayoria de ellos; y el psicoterapeuta tiene su derecho a
hacer las propias interpretaciones y proponerlas. Lo malo es cuando, desde ahi,
descalifica la exégesis historico-critica de otros colegas, tan competentes en ese
campo como €l en el suyo, al menos. Una cosa es decir que no se ven cierios aspectos
y otra es negar el enorme valor primordial de ese tipo de exégesis.

Eduardo Frades, CMF
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TEOLOGIA

SCHNEIDER Theodor (dir.), Manual de Teologia Dogmdtica, Herder,
Barcelona 1996, pp. 1264.

De entrada el libro impresiona por su grosor, 1.264 pdginas. Bajo esa perspectiva
es poco mancjable, y hubiera sido preferible una edicion en dos volimenes. Fuera de
ese detalle, tenemos que agradecer a Herder el esfuerzo editorial de ofrecernos toda la
teologia a la luz del Vaticano Il y de las investigaciones actuales. La coincidencia es
grande con la monumental obra “Mysterium Salutis” en 5 voliimenes, pero este libro
que presentamos es mucho més asequible y sintético, sin perder nada de rigor
cientifico. Es una Suma Teoldgica de gran actualidad. Cada tratado sigue el esquema
de una introduccién sobre 1a problematica actual, los fundamentos biblicos, desarrollo
histérico y reflexién sistemaética.

Laideacentral es 1a Vida. Nos parece un gran acierto. Las 3 partes en que se divide
la obra, aluden claramente a la vida. Primera parte: El Dios de la vida. Segunda parte:
Jesucristo, camino de la vida. Tercera parte: Vida desde el Espiritu. La conclusién
recoge la doctrina sobre el Dios trinitaria como plenitud de vida. Los tratados se
distribuyen de la siguiente manera. En la primera parte s¢ incluyen la doctrina de Dios
y la doctrina de la creacién. La segunda parte se refiere en su integridad a la
Cristologia. Latercera parte abarca Pneumatologia, Gracia, Eclesiologia, Mariologia,
Doctrina de los Sacramentos y Escatologfa. El tema de 1a Trinidad cierra toda la obra.

Con el hilo conductor de 1a “vida”, se destaca la dimension histérica y ecuménica,
sobre todo en el segundo apartado, €l desarrollo histérico. Son aspectos muy validos
que aclaran los temas estudiados. Ya desde la introduccion se establece la realidad
como punto de partida, lo que nos parece completamente acertado. La
autocomunicacion de Dios exige una hermenéutica que no puede llevarse a cabo sin
los métodos histdricos y cientificos-literarios. Porque es un Dios que se revelaen la
historia.

La comprensién dogmatica de Dios es 1a consecuenciareflexiva de leer 1os textos
como testimonios. De ahi la importancia del discernimiento espiritual y
desciframiento de los signos de los tiempos, una verdad destacada por el Concilio
Vaticano II. Nos movemos en la frontera del silencio, con un enorme respeto al
misterio, a lo mistico. Se valora la metifora como lenguaje adecuado acerca de Dios,
lo que insinua la importancia de 1a teologfa narrativa, el estilo parabolico que tanto usé
el mismo Jesucristo. En la doctrina sobre 1a creacién se incluye la antropologia
teol6gica, la verdadera imagen de Dios que es el hombre y la mujer, y el problema del
mal y del pecado.

La Cristologia es el tratado m4s extenso y pasa de las doscientas paginas. El
tratado que Je sigue en extensién es el de los sacramentos que, con la explicacion
detallada de cada uno, roza las doscientas paginas. La doctrina de la creacion ocupa
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124 paginas. A 1a Pneumatologia se le dedican 108 paginas; 105 ala Eclesiologia y 102
alaEscatologia. Los demés tratados no llegan al centenar de p4aginas. El m4s breve ¢s
el de la Mariologia, 32 pdginas.

Cada tratado lleva su bibliografia particular, y luego, al final hay una amplia
bibliografia general, de 17 paginas. La mayoria de los autores citados son de lengua
germana, aunque hay que hacer justicia que también figuran autores de otros paises y
de América Latina: Gustavo Gutiérrez, Boff, Sobrino, etc ... Y también se citan las
traducciones que existen en espaifiol.

Hay detalles a lo largo de todo el manual que nos parecen muy positivos, como
por ejemplo presentar al Espiritu santo como madre; recuperar la fe como componente
de 1a humanidad de Jesis; valorar la teologia de 1a liberacion; presentar la imagen-del
Cristo Negro; los enfoques teolégicos del Hinduismo, de la India, de 1a China... Ya
indicamos que lo ecuménico tiene cierto relieve a lo largo de toda la obra. En cambio
nos parece alicorto presentar el resumen de 1a ley en los dos mandamientos del amor
aDios y al préjimo, cuando el resumen final lo dio Jests en [a dltima cena, de un solo
amor, al préjimo. Pablo lo afirma sin ningiin lugar a dudas: Rom 13,8-9; y G4l 5,14.

En el indice de materias, muy completo e iluminador, uno se sorprende de no
encontrar la palabra “Pobre”, tan fundamental en la teologia de hoy, no sélo en los
documentos de Medellin, Puebla y Santo Domingo, sino en el mismo Vaticano II. Por
supuesto tampoco se mencionan estos documentos latinoamericanos. Otra palabra que
echo de menos en ese fndice tematico, es la de “laicado”. No sé si es defecto de
traduccién, pero se cita la palabra “lego” para dos temas completamente
circunstanciales: la posibilidad de comulgar bajo las dos especies (el cdliz para los
laicos) y la posibilidad de la confesion a un laico, que pareci6 existir en algiin tiempo.
Pero el-gran problema del laicado en si mismo se silencia por completo. Son
limitaciones que no desvirtian el valor de 1a obra.

Me atrevo a recomendar a profesores y estudiantes de teologia el tener este libro

al alcance de la mano, para consultar cualquier tema y tener ideas claras sobre los
distintos argumentos que pueden necesitar una respuesta o una profundizacion actual.

Carlos Bazarra, OFM Cap.
HILBERTH Bernd Jochen, Prneumatologia, Herder, Barcelona 1997, pp. 108.

El autor de esta obra publicé referente a la Pneumatologia en el manual de
TeologiaDogmaticade Theodor Schneider (dir.) publicada por Herder en 1996.Llama
a esta obra en el Prefacio “Manual de Teologfa del Espfritu de Vida™.

Enel capitulo 1 afirma que no quiere partir de las palabras ni de los conceptos sino
de “las experiencias concretas que se tengan del Espiritu”. Del olvido o marginaci6n
de estas experiencias vino la deficiencia en teologia de la dimensién carismatica.
Habla de un “redescubrimiento del espiritu” sobre todo debido a nuevas experiencias
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a nivel mundial y, en especial, a las comunidades populares de América Latina.
Presenta la posibilidad de hacer Pneumatologia solo desde 1a misma experiencia del
te6logo/a de ser impulsado por el espiritu: ineludibilidad del circulo hermenéutico y
existencial de toda actividad teolégica. Hace referencia a las precomprensiones
presentes en toda referencia al Espiritu o a lo espiritual insistiendo en la necesidad de
precisar términos y limites. Propone que se haga una distincion clara entre el espiritu
humano y el espiritu Divino y quiere plantearse radicalmente la relacién intima entre
el Espfritu y la vida. Asevera que todo hablar de Dios y toda dogmatica debe estar
precedido de la reflexion sobre el significado del Espiritu Santo y de las experiencias
de su accién en nosotros.

El capitulo 2 se titula “La accién y la realidad del espiritu segin el testimonio de
los escritos biblicos”. Es una miradaal primer Testamento para encontrar alli el terreno
sobre el cual vivirdn su experiencia del Espiritu el mismo Jesis y las primeras
comunidades cristianas. Muestra como original su aporte sobre la Pneumatologia
intertestamentaria presentdndola como campo donde puede establecer un didlogo con
eljudafsmo. Continda con un largo recorrido por todo el N. T, resaltando la experiencia
del Espiritu vivida por Jesis y la que vivieron sus discipulos y las comunidades paulina
y jodnica.

Al iniciar, en el capitulo 3, el recorrido de 1a “historia del Espiritu cristiano”,
propone de nuevo su clave de lectura: integrar la reflexién con las experiencias del
Espfritu que la Iglesia ha vivido a lo largo de su historia. Afirma que ha sido una
experiencia del espiritu de vida, de verdad y de libertad, tal como aparecia en la
experiencia biblica. Termina haciendo alusi6n a la eclosién de la pneumatologia en el
pontificado de Juan XXIII, el desarrollo de dicha teologfa en el Vaticano II y los frutos
que ha seguido dando en el postconcilio, llamanrdolo un verdadero
“redescubrimiento”.

En el capitulo 4 y «ltimo, trata de presentar la sistematizacién de las perspectivas
encontradas a lo largo de lo ya analizado en el libro. Sintetiza las diversas corrientes
pneumatolégicas delaactualidad y presenta las tareas propias de lapneumatologia hoy
endfa. Afiade un excursus sobre lafeminidad/maternidad del Espiritu Santo resaltando
un aporte de la etimologfa del término como poniéndose en sintonfa con un problema
candente de la teologfa. Examina la realidad del Espiritu Santo tratando de aplicar el
axioma rahneriano para la teologia trinitaria de que “La trinidad econdmica es la
trinidad inmanente y viceversa”. Asi mismo, asume el reto de presentar posibles
soluciones para la problemaética del filioque. No podfadejar de hacer alusidon ala fntima
relacion entre Espiritu y vida, Aqui le ha faltado, de algiin modo, la mordiente propia
de la teologia latinoamericana sobre el tema. En fin, expresa la sintesis de su tratado
en cinco palabras claves que nos hablan de cinco maneras diversas de vivir las
experiencias del espiritu: don, vida, verdad, libertad, y amor que es lo que interesaen
definitiva.

Enrique Herndndez, CSSR
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SOLLE Dorothee, Reflexiones sobre Dios, Herder, Barcelona 1996, pp. 156.

La conocida tedloga norteamericana nos vuelve a sorprender con otra hermosa
obra, en la que con fina sensibilidad habla de una manera nueva acerca de las
cuestiones principales sobre Dios y sobre Jesucristo, Porque de Dios no se ha dicho
todo, ni nunca se dird. Es més lo que ignoramos que lo que sabemos de Dios.

Importa establecer, de entrada, de qué Dios estamos hablando, porque bajo un
mismo nombre podemos referirnos a realidades diferentes. Alguien puede decir que
los campos de concentracion entran en los planes de Dios sencillamente porque han
existido. Tal manera de hablar consolida un lenguaje con categorfas de autoridad y
poder. Otra persona, en cambio, después de conocer los horrores de Auschwitz, se
alist en un movimiento de resistencia, porque Dios no podia salir garante de tales
atrocidades.

La tarea de la teologfa, dira graficamente Solle, es hacer imagenes y derribarlas.
No podemos aceptar una religion represiva, que se basa en la coaccion interiorizada.
Aquf se insertan las preguntas acerca del simbolo del padre. Hay un abismo entre la
tradicién biblica y la historia de corrupcién a lo largo del Cristianismo. La misma
tradicién biblica ofrece la posibilidad de criticar ¢l ordenamiento patriarcal que
excluye a la mujer de las relaciones con lo Sagrado.

En este horizonte encaja la bisqueda feminista del nombre de Dios (capitulo 3).
Elaescribe: “A mime preocupa algo més que los aspectos femeninos que hay en Dios,
eso que algunos varones ilustrados estdn hoy.dia dispuestos a admitir” (pag. 47). El
movimiento cristiano de mujeres enlaza con las experiencias de la vida cotidiana. El
nuevo lenguaje sobre Dios no debe ser exclusivista ni sexista.

A veces aceptamos la omnipotencia de Dios frente al mal, pero le negamos la
voluntad de eliminarlo. Hay que defender el amor de Dios, aunque sufra su calificativo
de todopoderoso. La Divinidad que sufre es la inica que responde al sufrimiento de
los inocentes. Hay que arrebatar a Dios de las estrecheces del patriarcado, con su
prepotencia.

Los capitulos VI 'y VII s¢ centran en Jesucristo, hombre para otros, y €l tema de
la cruz y la resurreccion, argumentos que siguen el mismo itineratio de lo dicho sobre
Dios. Dejar a un lado el Dios masoquista y fundamentarnos sobre 1a fe y 1a esperanza
que unea las personas con el hombre pobre de Nazaret. Eldltimo capitulo nos recuerda
que el consuelo y la justicia no se separan nunca en la Biblia. Dios no viene como un
consuelo barato, para que le dejemos en paz. La justicia es el auténtico consuelo que
es Dios para todos los que sufren.

Un hermoso libro que se coloca en 1a linea de 1a produccién teoldgica de tantas
mujeres que desde su psicologia y realidad descubren aspectos que 1os varones nunca
hubieran subrayado. Un aporte que la Iglesia tiene que agradecer.

Carlos Bazarra, OFM Cap.
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LINZEY Andrew, Los animales en la Teologia, Herder, Barcelona 1996, pp. 280.

Tenemos en nuestras manos un libro ‘que podemos calificar de altamente
novedoso. Es una defensa de la vida de los animales desde una perspectiva teolégica,
y no solamente desde la filosofia o la poesia. EI moralismo no es suficiente. Y el
argumento central que el autor emplea por activa y pasiva es precisamente
cristoldgico: Jesucristo representa el paradigma del dominio a través del servicio. Esa
debe ser nuestra actitud con las criaturas no humanas. Sorprendente y llamativa resulta
su lectura.

El libro se divide en dos partes: la de los principios teoldgicos y la de la practica
ética. En el primer capitulo se habla de “veneracién, responsabilidad y derechos”. Va
contraponiendo las opiniones encontradas entre diversos tedlogos. Asi Schweitzer
establece el principio de que la ética exige mostrar hacia todo 1o vivo la misma
veneracion que me debo a mi mismo. El principio es ilimitado, pero no absolutista.
Mis que una ley, serfa una experiencia religiosa. Karl Barth refuta e insiste en que la
veneracion se reserva para las relaciones entre humanos, y el dogma de la encarnacion
es un acontecimiento humano. A lo que replica Schweitzer: Cristo, Logos, es fuente
y destino de todo lo que existe. Lo que no se asume en la encarnacién, no se salvaen
la redencién. Cristo es el reconciliador universal, no s6lo de los seres humanos.

En cuanto a la responsabilidad el autor considera superada la postura de Santo
Tom4s segin la cual al no tener razén, los animales no son sujetos de derechos. Se cita
a Primatt que establece el dolor como base de derechos. La crueldad es ateismo. No
es necesaria la racionalidad, porque de lo contrario se justificarfa el aborto y el
asesinato de los disminuidos psiquicos. La conclusién de este primer capitulo es que
la creacion existe para Dios, pero también Dios es parala creacion, por lo que los seres
humanos existen igualmente para la creacion.

El segundo capitulo establece la prioridad moral del débil. El estudio no se debe
centrar en las criaturas en si mismas, sino a la actitud de Dios hacia las criaturas, que
es una actitud de generosidad. La postura de Jesus es la disposicion del superior
sacrificandose por el inferior. De esa actitud debemos ser imagen. Dios no tiene una
vision indiferenciado de toda la creacién, pero los animales pertenecen al circulo mas
interno de la intimidad divina. FEl dominio no tiene que ser despotismo, sino
responsabilidad. Los débiles son una categoria especial, y los hombres estamos para
servir a los débiles.

Se pasa en el capitulo siguiente a los humanos como la especie sirviente. Ah{
radica la singularidad humana: en la capacidad de servicio y autosacrificio. Dios sufre
no s6lo cuando sufre el ser humano, sino también cuando padecen las criaturas no
humanas. La idea del sacerdocio implica la forma redentora. El hombre es sacerdote
por el ofrecimiento de un amor que resulta costoso. La naturaleza necesita al artista,
al filésofo y al santo.

Hay un capitulo para la teologia de la liberacién de los animales. El autor critica
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aGustavo Gutiérrez, a Leonardo Boff y demads teélogos de 1a liberacion por reducirse
al humanocentrismo. La liberacién debe incluir también entre los débiles y oprimidos,
a los animales. La figura de Francisco de Asis ha de tomarse en toda su integridad
teoldgica.

Eldltimo capitulo de 1a primera parte aborda la naturaleza parasitaria. ; Es natural
que el ser humano mate y coma animales? Examina el concepto de ley natural para
afirmar que ésta se descubre no en el modo en que son las cosas, sinoen el que deberian
ser. Y cita aIsafas 11, 6-8 como comprobante de este deberia ser”.

El autor defiende el vegetarianismo. Frente a la objecion de que la naturaleza es
en todo correcta, insiste en que es hacer redundante al Dios redentor. Cristo, aunque
haya comido animales, no es una figura estética ni estamos llamados a imitarlo como
un modelo estético. Dios se encarné en los limites y restricciones de su mundo. No
pudo agotar todas las posibilidades, y marcé el inicio de la transformacion del mundo.

Los humanos ocupamos un lugar elevado en la creacién, no por nosotros mismos,
sino porque somos capaces de convertirnos en vampiros o en vegetarianos. El
vegetarianismo €s un acto teoldgico implicito. Rehusando matar y comer carne,
testificamos un elevado orden de existencia, implicito en el Logos c6smico.

La segunda parte no es otra cosa que una aplicacion de los principios teol6gicos
desarrollados a los casos de experimentos con animales, que se consideran sacrificios
impios; lacaza que es el antievangelio de ladepredacion; el vegetarianismo como ideal
biblico; la ingenierfa genética como esclavitud animal.

Elautor es un pionero en la defensa de la vida de los animales, y su argumentacién
resulta chocante, pero corroborada por 31 paginas de bibliograffa. Indudablemente
hace falta una ampliacién de la teologia y espiritnalidad al mundo animal y a la
naturaleza inanimada, tal como se viene defendiendo desde 1a teméatica de una ecologia
no sélo antropocéntrica, sino biocéntrica. Necesitamos un cambio de mentalidad para
superar la situacién de “normalidad” con que asistimos a la matanza indiscriminada
de especies y vegetales que conducen inexorablemente a la destruccién de los mismos
seres humanos. Puede parecemos exagerada su insistencia en el vegetarianismo, pero
hoy dia son muchos quienes han optado por esta formaradical de alimentarse. El autor
afirma que se trata de un principio no natural sino teolégico; un principio ilimitado,
pero no absolutista. Es un pequefio resquicio que serd necesario precisar para lograr
un justo equilibrio. No hemos llegado todavia a un punto final.

Carlos Bazarra, OFM Cap.
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