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1 Presentación 
1 11 

Ya está encima el año 1998, cargado con la memoria de 500 años de 
evangelización en la Tierra Firme, llamada también "Tierra de Gracia", 
iniciada desde ese momento histórico en nuestro suelo venezolano. Acaba de 
terminar en Roma el Sínodo de las Américas, con un intento de sentirnos y vivir 
eficazmente la solidaridad continental como comunidades de fe en medio de 
pueblos, culturas y lenguas diferentes, pero cada vez más interrelacionados. 
Nos aproximamos al tercer milenio, con su al.ira de angustia y esperanza. 
Angustia ante la creciente crisis ecológica, que afecta en primer lugar la vida 
de millones de mujeres y hombres, cada vez más lejos de un bienestar mínimo 
en condiciones de vida, salud, educación, trabajo. Esperanza de un mundo más 
unido o "globalizado", para una información casi simultánea y una solidaridad 
que vaya superando distancias, incomprensiones, desprecios y marginaciones. 

En el número anterior nos acercábamos a la realidad y sobre todo a las 
expectativas de nuestra iglesia, que va a celebrar su primer Concilio Nacional 
en este año aniversario. Teníamos más material y prometíamos publicarlo en 
números siguientes; y eso es lo que estamos ahora presentando brevemente. 
Unos estudios abordan más genérica y teóricamente el ideal de iglesia que se 
ha ido expresando en los documentos eclesiales de los últimos decenios. Otros 
abordan puntos más concretos de nuestra realidad venezolana actual. 
Tampoco esta vez hay ninguna pretensión de exhaustividad; y menos aún de 
decir una palabra última; más bien de contribuir a una reflexión común y sobre 
todo a una práctica pastoral más conforme con la palabra y vida de Jesús y, por 
ello mismo, Buena Noticia para nuestra actual situación de angustia y 
esperanza. 

Abrimos con un estudio de Andrés Argibay, que sintetiza agudamente la 
eclesiología del Vaticano II en sus documentos mayores, superando 
decididamente el modelo preconciliar. Pero sobre todo acentúa la novedad de 
la opción eclesiológica echa en Medellín por las iglesias latinoamericanas y 
continuada en las ulteriores conferencias de Puebla y Santo Domingo. Su 
núcleo está en la opción evangélica y preferencial por los pobres. Más 
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concretamente esa opción es colocar "al hombre latinoamericano concreto 
como destinatario privilegiado" de la misión evangelizadora eclesial. Ahí, en 
esos rostros concretos de los pobres que tan evangélicamente delinearon 
Medellín, Puebla y Santo Domingo, emerge una apelación y un camino 
original, con identidad y fisionomía propias para nuestras iglesias. Se trata de 
una nueva forma histórica 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 más en nuestra propia 
realidad eclesial venezolana. La cuestión es determinar con la mayor precisión 
posible en qué sentido y de qué manera nuestra iglesia es hoy "sacramento de 
salvación" en Venezuela. Aunque el volumen de páginas puede desanimar a 
alguno, creemos que merece la pena el esfuerzo para seguir al autor en su 
reflexión y sobre todo en su propuesta. Parte de la eclesiología del Vaticano 11, 
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 última parte se acerca 
decididamente a nuestra realidad eclesial, con ese empeño de historizar esos 
hermosos conceptos en nuestra realidad pecadora y esperanzada. 

Las críticas 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 con el que compartimos dones y tareas, en actitud de pacientes pastorales 
también. Porque en definitiva el sentido último de nuestro ser y actuar eclesial 
es servir a los hombres y mujeres de nuestro tiempo como signos eficaces de 
esa Salvación que ya nos ha alcanzado y nos quiere seguir alcanzando en cada 
situación histórica. Quisiéramos subrayar especialmente, como lo hace el 
autor, la importancia de la escucha obediente de la Palabra de Dios y la lectura 
orante de la Escritura, como medios indispensables para esta configuración 
más cristiana de la iglesia que se propone fuertemente, frente a una iglesia de 
meros administradores de servicios religiosos o de servicios sociales 
sustitutorios. Sólo desde la Palabra de Dios leída como su jetos afectados ahora 
por ella, el creyente se hace de veras hombre de Dios y servidor, como Jesús, 
de los hermanos, comenzando por los pequeños y marginados. 

Si la dimensión popular, verdaderamente laica! e integral del hombre, ha 
sido tema descuidado en parte por nuestra reflexión teológico-pastoral hasta 
ahora, no cabe duda de que el buen sentido del pueblo creyente ha tratado de 
obviar ese ol victo buscando formas más complejas del mensaje evangélico. No 
es que debamos descartar el acento primario dado a la injusticia estructural que 
pauperiza cada vez más y hace más inhumana que hace unos años la situación 
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de nuestros pueblos (hasta llegar a hablarse de una "cultura de la muerte" ante 
tanta violencia y marginación excluyente). El pragmatismo de nuestro pueblo 
lo expresaba muy bien el brasileño Ribeiro de Olivera (Coexistencia das 
religoes no Brasil, Vozes, Petropolis, 1977: 558): "Todas las religiones son 
buenas, pero cada una para una ocasión: para quien no tiene problemas en la 
vida, la mejor religión es la católica; nos juntamos con los santos, vamos a la 
iglesia cuando queremos y nadie nos incomoda. Para quien está en dificultad 
económica, la mejor religión es la 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 religión es la de los espiritistas, esta es 
exigente, no se puede faltar a las 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 
en la cuenta de los aspectos descuidados que es necesario recuperar con el buen 
sentido integral de nuestro pueblo. El mundo intelectual teológico ha 
subrayado demasiado los aspectos racionales y éticos del Evangelio, pero ha 
silenciado casi totalmente la cara consoladora y emotiva, sanante y 
esperanzada de la vivencia plena de la fe. Traza a la vez una breve historia del 
pentecostalismo y una caracterización del mismo como "movimiento 
religioso', y no como secta. Entre sus formas está la Renovación Carismática 
Católica, que logra tanta adhesión como otros grupos o confesiones 
evangélicos o protestantes. Señala hasta 24 pistas para explicar el éxito de estos 
movimientos y afirma que la RCC o la Nueva Evangelización inculturada en 
los valores tradicionales son alternativas válidas a la -según ella- poda 
innecesaria de lo festivo en el cristianismo del Vaticano II y la politización 
excesiva de la Teología de la Liberación. 

Cerramos el número con un denso artículo de Jesús María Aguirre sobre 
los desafíos que presentan los nuevos medios de información y comunicación 
a la tarea pastoral de la iglesia en esta nueva cultura "mediática", que ya no es 
sólo 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, con la morfología peculiar 
que imponen a la comunicación del mensaje. Trata luego sobre el enorme 
impacto sociocultural y religioso de estas nuevas tecnologías en el tema de la 
aculturación social y la incidencia política, así como laredefinicióndel espacio 
público que estos medios obligan a hacer. Concluye con unas perspectivas de 
la globalización que se está ya realizando, con su peligro real de concentración 
oligopólica; pero con su gran potencialidad de crear una integración reticular 
abierta a todos. 
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El riesgo de que haya también in/o-pobres e info-ricos está ya dado; pero 
cabe promover, como lo dijo la Conferencia Episcopal de Canadá, un acceso 
universal a precios razonables. "La segmentación de los nuevos medios y su 
entrada a la esfera familiar facilita las experiencias de individualización con 
desmedro de las relaciones comunitarias directas, pero con posibilidad de 
creación de múltiples comonidades virtuales". Tal vez las parroquias del 
futuro vayan más por esta línea, facilitando la apropiación personal del 
Evangelio, pero sin obviar la dimensión comunitaria intrínsecamente unida a 
su mensaje salvífico. Por lo demás se trata de un "signo de los tiempos" mayor 
de nuestra historia actual y futura; y de uno de los nuevos y crecientes 
"areópagos" donde nos invitaba recientemente el papa Juan Pablo II a 
proclamar el Evangelio ante el tercer milenio que se avecina". 

Con estas reflexiones eclesiológicas, tanto a nivel más universal como 
haciendo pie en campos bien concretos de nuestra realidad actual, intentamos 
seguir ofreciendo nuestra modesta colaboración a la tarea eclesial de que todos 
somos corresponsables; atentos a lo que en el próximo Concilio Nacional 
logremos reflexionar, proponer y suscitar en nuestra iglesia local, donde el 
laicado está esperando , tal vez como nunca, una nueva oportunidad de dejarse 
evangelizar, especialmente para -los más pobres, y ser colaborador del 
Evangelio de Jesús para tantos otros, marginados de toda Buena Noticia en este 
fin de milenio y de cara al "tercer milenio que viene". 

Eduardo Frades, cmf 

7 



LA ECLESIOLOGIA DEL CONCILIO V A TI CANO SEGUNDO Y 

LA OPCION ECLESIOLOGICA LATINOAMERICANA EN 

MEDELLIN, PUEBLA Y SANTO DOMINGO 

Hacia una nueva forma histórica 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 la Iglesia, en la Iglesia y con la Iglesia. Reflexionamos 
como bautizados y por tanto como hijos de la Iglesia, desde la fe, con amor y 
en esperanza. 

Hace ya más de treinta aftas, en 1965, el Concilio Vaticano II nos 
recordaba que "el género humano se halla hoy en un período nuevo de su 
historia, caracterizado por cambios profundos y acelerados, que 
progresivamente se extienden al universo emero. Los provoca el hombre con 
su inteligencia y su actividad creadora" ( GS 4). También la Iglesia, en di versos 
aspectos de su vida, y en concreto en su reflexión eclesiológica, se encuentra 
en un período nuevo de su historia. 

Se ha llamado con razón al siglo XX el siglo de la Iglesia. Este siglo se ha 
venido caracterizando por la conformación de una nueva conciencia eclesial, 
teórica y práctica. Paradójicamente la novedad de la Eclesiología 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 la Iglesia. 

8 



La nueva conciencia histórica sobre la Iglesia no implica transmutación o 
abandono de elementos perennes de la Iglesia. Se trata más bien de la 
adaptación a las diversas situaciones históricas. 

En el campo eclesial, la segunda mitad de nuestro siglo pasará a la historia 
como la época del Concilio Vaticano 11. Asimismo el Concilio Vaticano II será 
conocido como el concilio eclesiológico. Ciertamente el Vaticano II fue un 
concilio eminentemente eclesiológico. Algunos han llegado a acusarlo de 
"narcisismo eclesiológico", o sea, de un excesivo repliegue de la Iglesia sobre 
sí misma. El Papa Pablo VI en su alocución del 07-12-1965, en la clausura del 
Concilio, sintió la necesidad de defender al Concilio de esta acusación y de 
subrayar el lugar importante dado por el Concilio al hombre. 

La conciencia eclesial y eclesiológica ha sufrido durante los últimos 
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 síntesis eclesiológicas. 

La posibilidad de una nueva eclesiología se fundamenta en el carácter 
histórico y en la conciencia histórica de la misma comunidad que constituye 
la Iglesia. 

El mismo Concilio nos dice que es tarea de la Iglesia escrutar a fondo los 
signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del Evangelio para que, 
adaptándose a cada generación, pueda responder a los perennes interrogantes 
de la humanidad (GS 4, 11 y 44). En otros lugares afirma el mismo Concilio: 
"La Iglesia peregrinante, en sus sacramentos e instituciones, que pertenecen a 
este tiempo, lleva consigo la imagen de este mundo que pasa, y Ella misma vive 
entre las creaturas que gimen entre dolores de parto hasta el presente, en espera 
de la manifestación de los hijos de Dios (cf. Rom 8,19-22)" (LG 48). 

"La Iglesia ... no será llevada a su plena perfección sino cuando llegue el 
tiempo de la restauración de todas las cosas (Hch 3,21) y cuando, con el género 
humano, también el universo entero, que está íntimamente unido con el 
hombre y por él alcanza su fin, ser perfectamente renovado (cf. Ef 1,10; Col 
1,20; 2 Pe 3, 10-13)" (LG 48). "La Iglesia, por disponer de una estructura social 
visible, señal de su unidad en Cristo, puede enriquecerse, y de hecho se 
enriquece, también con la evolución de la vida social, no porque le falte en la 
constitución que Cristo le dio elemento alguno, sino para conocer con mayor 
profundidad esta misma constitución, para expresarla de forma más perfecta 
y para adaptarla con mayor acierto a nuestros tiempos" (GS 44). 
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Hoy día algunos teólogos recurren, en su reflexión eclesiológica, a la 
utilización de modelos como instrumento de trabajo. Así, por ejemplo; A 
Dulles, V. Codina, J. Mari ns, J. Losada, H. Fries y otros muchos. La utilización 
de este instrumento de trabajo reporta ventajas indiscutibles: facilita el 
clarificar y organizar con lógica di versos elementos de la realidad sometida al 
análisis y a la reflexión. Tiene también algunos riesgos, como son la excesiva 
esquematización y simplificación de las cosas. El modelo deber ser utilizado, 
por tanto, con cautela y vigilancia para aprovechar sus ventajas sin caer en los 
inconvenientes. 

Con la expresión "modelo eclesiológico" queremos referirnos al modo en 
que la realidad de la Iglesia, en un determinado momento histórico cultural, es 
pensada, sentida, percibida, vivida y expresada por sus miembros. 

El modelo eclesiológico 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 eclesiológico puede ser definido como un 
modo, global y selectivo, de acceso a la determinación de lo que es la Iglesia. 

Utilizando este instrumento de trabajo exponemos a continuación algunos 
de los principales cambios eclesiológicos contenidos en la Constitución 
Dogmática sobre la Iglesia "Lumen Gentium" y en la Constitución Pastoral 
sobre la Iglesia en el mundo actual "Gaudium et Spes". Después 
reflexionaremos sobre el proceso eclesiológico ulterior, generado a partir de 
estos dos documentos conciliares, en Latinoamérica. 

11. 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 Comisión Preparatoria 
pues consideraron que presentaba una Iglesia demasiado triunfalista, clerical 
y juridicista. Esta era la imagen de la Iglesia que se vivía en la praxis eclesial 
de los últimos siglos y se encontraba descrita en los tratados sobre la Iglesia. 
Es el modelo que ha sido llamado Iglesia-Institución. 

Este modelo es el que ha tenido mayor duración a lo largo de la historia. 
Sus orígenes pueden encontrarse en la imagen de Iglesia que surge a partir del 
cambio eclesial y eclesiológico constantiniano, cuando se pasa de una 
comunidad eclesial caracterizada por el misterio y la dimensión profética a una 
comunidad que se proyecta hacia fuera como comunidad institucionalizada en 
estructuras imperiales. 
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Durante varios siglos, en medio de ciertos desequilibrios en las relaciones 
de la Iglesia con el imperio y de ciertas reacciones dentro de la Iglesia contra 
la hiper-institucionalización, se fue dando un proceso de institucionalización 
estable de la Iglesia. Este proceso se fue consolidando, especialmente a partir 
del siglo XI y presentaba como rasgo principal la acentuación de la dimensión 
societaria, organizativa y estructural de la Iglesia. Simultáneamente la 
doctrina eclesiológica del tiempo presentaba una descripción de la Iglesia que 
fortalecía el modelo Iglesia-Institución. 

El Concilio de Trento y la eclesiología postridentina sirvieron para 
reforzar este modelo y para facilitarle las caracterizaciones con las que llegó 
a los umbrales del Concilio Vaticano 11. 

Una expresión clara de este modelo se encuentra en la teoría de la Iglesia 
como Sociedad Perfecta. Esta teoría es el ápice 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 VIII (1302). Esta teoría de 
Iglesia como Sociedad Perfecta ha sido expuesta en los manuales de Derecho 
Público Eclesiástico, se ha enseñado en los Seminarios y ha tenido un gran 
influjo en la Teología Católica hasta el Concilio Vaticano 11. La predicación 
y los catecismos reforzaban en el pueblo cristiano esta imagen de Iglesia. 

Antes de considerar las características principales de cada modelo 
eclesiológico es conveniente hacer notar que la acentuación de un aspecto no 
implica exclusividad. Así pues, la afirmación 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 vi victo en otros 
contextos histórico-culturales que necesariamente influyeron en la 
comprensión que tenían de la Iglesia. Hoy día, cambiado el contexto histórico 
cultural y a distancia en el tiempo, nos resulta más fácil describir los diversos 
modelos eclesiológicos y captar sus límites objetivos en el modo de 
comprender la Iglesia. Aun más, mediante la confrontación de los diversos 
modelos y siguiendo su orden cronológico de aparición, podemos captar más 
claramente la novedad y el desarrollo del proceso eclesiológico actual. 

Las características principales del modelo Iglesia-Institución son las 
siguientes: 

l. Se resaltan los aspectos visibles, sociales, institucionales y 
organizativos de la Iglesia. Estos ocupan el primer plano en la descripción de 
la Iglesia, obteniendo como resultado una autocomprensión de la Iglesia en 
forma predominantemente jurídica. La dimensión mistérica de la Iglesia no es 
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negada, pero de hecho en la descripción de la Iglesia aparece en segundo plano 
y ejerce poco influjo. 

2. En la relación entre la Iglesia y Cristo se afirma la continuidad: la Iglesia 
es la prolongación de Cristo en la historia. Pero esta continuidad está entendida 
principalmente en clave de poder. La Iglesia-Institución se piensa a sí misma 
como una organización que ha recibido el poder conferido por Dios a Cristo. 
Los miembros constituidos en autoridad y dotados de la sacra potestad tienen 
el triple poder de enseñar, santificar y regir. Otros aspectos de la continuidad 
entre la Iglesia y Cristo, como el profético en cuanto instancia crítica de la 
realidad presente, quedan en un segundo plano. 

3. En la relación entre la Iglesia y la salvación se aprecia una acentuación 
del aspecto eclesiocéntrico. La Iglesia-Institución es el lugar exclusivo de la 
salvación. Se acentúa lo espiritual frente a lo material, lo individual frente a lo 
comunitario, lo ultraterreno frente a lo terreno. El aspecto universal y 
transeclesial de la salvación no es negado, pero es considerado en términos de 
excepción. 

4. En la relación entre la Iglesia y el Reino se acentúa la actual 
coincidencia, e incluso identificación, de ambas realidades. Esta indebida 
identificación de Iglesia y Reino implica una concepción reductiva de la 
salvación ("fuera de la Iglesia no hay salvación") a la vez que moti va y refuerza 
una actitud triunfalista. 

Igualmente se identifica la Iglesia Católica con el Cuerpo de Cristo. Esta 
indebida identificación de la Iglesia Católica con el Cuerpo de Cristo también 
implica una concepción reductiva de la salvación ("fuera de la Iglesia Católica 
no hay salvación") y, a la vez que motiva y refuerza actitudes triunfalistas, 
dificulta el diálogo ecuménico con los hermanos separados. Podemos hablar 
de integrismo católico. 

5. En la relación entre los miembros de la Iglesia se observa una estructura 
de tipo piramidal en la organización de la Iglesia. Esta estructura piramidal se 
manifiesta, por ejemplo, en la comprensión de los ministerios según un 
esquema lineal-descendente (Cristo---> Apóstoles---> Iglesia) y en el_ binomio 
sacerdocio-laicado. Esta forma de comprensión divide a la Iglesia en clero y 
laicado, en clase dirigente y dominante por un lado y clase dirigida y dominada 
por otro. Como consecuencia, la relación entre la autoridad y los súbditos se 
expresa enclave de obediencia y sumisión. Esta estructura piramidal privilegia 
el orden y la seguridad, pero conlleva una reducción 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 
deberían derivarse del hecho de ser comunidad apenas aparecen en la 
descripción de la Iglesia y los roles de la autoridad y de los súbditos 
generalmente se expresan en clave individualista. 

6. En la relación de la Iglesia con otras confesiones cristianas se observa 
un integrismo eclesiológico. Se niega el valor y la consistencia eclesial de las 
otras confesiones cristianas y las relaciones con ellas se vi ven frecuentemente 
en clave polémica por ambas partes. 

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

8. Orientación apologética. Tiende a demostrar que la Iglesia fundada por 
Cristo es la católica-romana, por ser la única que tiene una jerarquía con una 
cabeza visible, dotada ésta de jurisdicción universal y de magisterio infalible 
( doctrina sobre el Primado del Papa). Se da una identificación de la Iglesia con 
la jerarquía y, por tanto, una reducción de la eclesiología a jerarcología. La 
Eclesiología se reducirá a desarrollar los poderes sagrados de la jerarquía. El 
estilo apologético se manifiesta en la predicación y, especialmente, en la tarea 
de los teólogos, al privilegiar el rol de defender la ortodoxia y la integridad 
doctrinal en la exposición de la fe y en la investigación teológica, acentuando 
la importancia 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 diálogo. 

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

Pío X en la Encíclica "Vehementer nos" ( 1906) nos da una muestra de esta 
mentalidad: "La Iglesia es el Cuerpo místico de Cristo, regido por pastores y 
doctores: sociedad por consiguiente, humana, en cuyo seno existen jefes con 
pleno y perfecto poder para gobernar, enseñar y juzgar. De lo que resulta que 
esta sociedad es esencialmente una sociedad desigual, es decir una sociedad 
compuesta de distintas categorías de personas: los pastores y el rebaño, los que 
tienen un puesto en los diferentes grados de la jerarquía y la muchedumbre de 
los fieles. Y las categorías 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 la sociedad, mientras que la multitud no tiene otro 
deber sino el dejarse conducir y, como dócil rebaño, seguir a sus pastores". 

Hay que hacer notar que durante todo el tiempo que estuvo en vigencia este 
modelo en sus diversas formas (casi quince siglos), siempre tuvo que luchar, 
más o menos intensamente, con la tendencia opuesta, representada por 
personas, grupos y movimientos eclesiales que querían una iglesia más 
interior, más nústica, menos mundanizada y más claramente inspirada en el 
Evangelio. 

III. LA IGLESIA-COMUNION EN LA "LUMEN GENTIUM" 

El Papa Juan XXIII abrió la Iglesia al mundo en un momento en que ésta 
sentía la dificultad de hacerse presente mediante su antigua estructura en un 
mundo rápidamente cambiante. 

El Concilio Vaticano II trató de ubicar a la Iglesia en la nueva realidad y 
de profundizar su significado y alcance salvíficos. Los planteamientos 
eclesiológicos impulsados por el Concilio constituyen la base para la nueva 
autocomprensión de la Iglesia. 

El cambio eclesiológico no se improvisó. 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 bíblico, patrístico, litúrgico, ecuménico, misionero y laical y por 
la irrupción de una nueva teología más histórica y pastoral. Todo esto ya venía 
actuando en la Iglesia desde antes del Concilio. Desde fuera de la Iglesia los 
cambios culturales y sociopolíticos, así co,mo las revoluciones sociales y las 
dos guerras mundiales con su secuela de transformaciones, crearon una 
sensibilidad nueva e hicieron fermentar anhelos que facilitarían los cambios en 
el ámbito eclesial. 

Lo más notable del Concilio Vaticano 11, en lo que se refiere a la 
eclesiología, es sin lugar a duda el abandono del modelo Iglesia-Institución o 
Sociedad Perfecta. La "Lumen Gentium" señ.ala el fin de este modelo y el 
nacimiento de un nuevo modelo en el que la Iglesia se autocomprende como 
Iglesia-Comunión. 
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Esta nueva comprensión 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 acusación de clericalismo el Concilio asume la noción bíblica 
de Pueblo de Dios (LG 11), pueblo todo él sacerdotal (LG 10-11 ), dotado de la 
infalibilidad de la fe, "sensus fidei" (LG 12) y enriquecido con carismas (LG 
12). La dimensión jerárquica de la Iglesia no es negada ni opacada, pero recibe 
un nuevo enfoque y una nueva significación al quedar enmarcada en el 
contexto del Pueblo de Dios y al servicio de éste (LG III). 

Frente a la acusación de triunfalismo el Concilio afirma la distinción entre 
la Iglesia y el Reino. La Iglesia no se identifica con el Reino sino que, siendo 
su germen e inicio, es peregrinante y camina hacia la escatología (LG VII). 
Lleva consigo la imagen de este mundo que pasa (LG 48) y, aunque es santa, 
se reconoce siempre necesitada de purificación (LG 8). 

Frente a la acusación de juridicismo el Concilio presenta la comprensión 
de la Iglesia como misterio, enraizada en la Trinidad, en relación íntima con 
el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo (LG I). 

La sensibilidad cultural existencial-personalista de muchos Padres 
conciliares influyó también en la nueva presentación de la Iglesia. Es bueno 
recordar que el Concilio pretendía responder a los signos de los tiempos y entre 
éstos cobraban cada día mayor importancia los anhelos de personalización y 
asociación, o sea, los anhelos de comunión. 

En su desarrollo la "Lumen Gentium" presenta al principio el Misterio de 
la Iglesia (c. 1): se afirma que la Iglesia es como un sacramento 
("sacramentum") (n. 1), se relaciona a la Iglesia con la Trinidad (n. 2, 3 y 4), 
con el Reino (n. 5) y en lugar de dar definiciones o determinaciones precisas 
sobre la Iglesia, se presentan las varias figuras de la Iglesia que ayudan a captar 
su misterio (n. 6) privilegiando la figura de Iglesia Cuerpo Místico de Cristo 
(n. 7) y se señalan las dos dimensiones, visible y espiritual, de su naturaleza (n. 
8). La importancia de este primer capítulo es decisiva para conocer la intuición 
que preside toda la eclesiología de la "Lumen Gentium": la Iglesia es 
concebida a partir de su misterio interior. Esta intuición eclesiológica, que 
estará presente en todos los demás documentos conciliares, supera el 
juridicismo del modelo preconciliar. 

La nueva presentación de la relación de la Iglesia con el Reino (n. 5), 
influye en el abandono de la visión triunfalista de la Iglesia y en la superación 
de la visión reductiva de la salvación. La salvación es presentada en su 
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dimensión universal al afirmar los vínculos de los cristianos no católicos con 
la Iglesia (n. 15) y al señalar en una serie de círculos cada vez más amplios 
(judíos, musulmanes, creyentes en general, hombres de buena voluntad) cómo 
la salvación está ofrecida a todos los hombres (n. 16). 

El reconocimiento de la necesidad constante de purificación (n. 8) y la 
acentuación del carácter provisorio por la condición peregrinante y la índole 
escatológica de la Iglesia (c. VIII) también implican la no identificación de la 
Iglesia con el Reino. 

Al tratar sobre la constitución jerárquica de la Iglesia ( c. III) la autoridad 
es concebida como servicio(n. 18, 27, 28 y29). Enestaclavedeserviciodeben 
ser entendidas todas las funciones que se desempeñan dentro de la Iglesia (n. 
32). La estructura interna de la Iglesia es descrita en clave de fraternidad: todos 
en la Iglesia tienen la misma dignidad, todos son "uno" en Cristo Jesús (n. 32), 
todos cooperan unánimemente en la obra común, todos crecen y se 
perfeccionan en la caridad (n. 30). Estas intuiciones eclesiológicas superan la 
estructura piramidal de la Iglesia del modelo Iglesia-Institución. 

Al describir la relación de la Iglesia Universal con las Iglesias locales, usa 
como clave de comprensión la exigencia de la unidad en la diversidad y de la 
pluralidad en la comunión (n. 22 y 27). 

Se revaloriza la comunidad como comunión de personas, se acentúan los 
aspectos comunitarios tanto a nivel de las personas como a nivel de grupos. El 
creyente será siempre considerado como miembro de la comunidad eclesial, 
la cual se realiza en diversos círculos de relaciones intercomunionales desde 
la comunidad doméstica (n. 11) y la comunidad parroquial hasta la Iglesia 
particular y la Iglesia universal (n. 23). En esta comprensión de la comunidad 
eclesial se subrayan los vínculos de fraternidad, servicio, corresponsabilidad, 
amor y comunión sobre los vínculos jurídicos. Se descarta toda forma de 
individualismo. 

Todos los miembros de la comunidad eclesial quedan revalorizados. Se 
acentúan los aspectos de libertad y de responsabilidad. Se abandona la 
distinción tan marcada entre laicos y pastores propia del modelo 
Iglesia-Institución. 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 común(n. 10 y 11), del "sensus fidei" de todos los fieles, 
de los carismas (n. 12). De este modo se superan las actitudes de mera sumisión 
y pasividad de los laicos y se comprende la obediencia como 
corresponsabilidad. 
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La "Lumen Genti um" está marcada por una preocupación intraeclesial: la 
Iglesia se concentra en la descripción de su misterio y su naturaleza, su vida 
de fe, su índole escatológica. Señalamos esto como un límite 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 su relación con el mundo. Este límite quedará superado 
en la Constitución Pastoral "Gaudium et Spes". 

Al hablar sobre los laicos (c. IV) se describe la relación de la Iglesia con 
el mundo en clave de consagración del mundo (n. 34) y de testimonio (n. 35). 
También señalamos esto como un límite de la "Lumen Gentium" que será 
superado por la "Gaudium et Sp•s". Esta no sólo abrirá plenamente la Iglesia 
al mundo, sino que además afirmará el rol de la Iglesia en la construcción del 
mundo y en la creación de historia. 

Las intuiciones de la Constitución Dogmática sobre la Iglesia "Lumen 
Gentium" generan el nuevo modelo Iglesia-Comunión.• Las características 
principales de esté modelo Iglesia-Comunión son las siguientes: 

1. La Iglesia es vista fundamentalmente y se autocomprende desde su 
realidad interna, es decir, desde su misterio más íntimo. Y este misterio es 
pensado y expresado en términos de comunión. Dios suscita a la Iglesia en el 
mundo en orden a un proyecto de comunión: comunión de los hombres entre 
sí y con Dios ( n. 1-4 ). La Iglesia debe ser signo e instrumento de esta comunión. 
En cuanto signo debe significar y contener la comunión; en cuanto instrumento 
debe producirla eficazmente en el mundo. La dimensión institucional o 
societaria no es eliminada, pero queda subordinada a la dimensión 
comunional. 

2. En la relación entre la Iglesia y Cristo se afirma la continuidad, pero no 
ya en la línea del poder, sino en la de la sacramentalidad comunional. Se afirma 
que " .. .la Iglesia es en Cristo como un sacramento, o sea signo e instrumento 
de la íntima unión con Dios y de la unidad de todo el género humano" (n. 1). 
Ciertamente la Iglesia está dotada de "poderes" que se refieren a la Palabra, a 
la santificación y a la conducción de la comunidad. Pero estos poderes son 
comprendidos como otras tantas formas de servicio a la comunión en la Iglesia. 

3. En la relación de la Iglesia con la salvación, ésta es descrita en su 
dimensión universal. Sin negar el rol imprescindible de la Iglesia en el ámbito 
soteriológico (n. 14) se amplía la posibilidad de la salvación. Esta llega hasta 
el hombre de "buena voluntad", que sin culpa propia, no cree en Dios (n. 16). 
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La salvación no está condicionada por la pertenencia a la Iglesia-Institución, 
ni por la fe explícita, sino por el amor fraterno. 

4. En la relación de la Iglesia con el Reino se afirma la no coincidencia 
actual de ambas realidades. La Iglesia no es el Reino, sino su germen e inicio. 
Se acentúa la condición pecadora de la Iglesia, su exigencia de purificación, 
su índole escatológica y su condición peregrinante y provisoria en este tiempo. 
Todo esto implica el abandono de la visión triunfalista de la Iglesia. 

5. En la relación entre los miembros de la Iglesia se acentúan los aspectos 
de igualdad fraterna y de servicio recíproco. Se reconoce sobre todo la igualdad 
fundamental de todos los miembros por el hecho de constituir el único Pueblo 
de Dios (c. 11). 

La estructura interna de la Iglesia se comprende desde las exigencias e 
instancias de la comunión de creyentes en comunidad. Y como consecuencia 
se privilegian los vínculos de amor sobre los vínculos jurídicos. Se acentúan 
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 separación entre clérigos y laicos. Se comprende la autoridad como servicio 
a la comunidad (n. 18). Se reconoce el puesto y la función de los laicos dentro 
de lalglesia(c. IV). Se valora el sacerdocio común de los fieles (n. 10, 11 y 34), 
el "sensus fidei" y la pluralidad de los carismas (n. 12). 

6. En la relación de la Iglesia Universal con las Iglesias locales se afirma 
la pluralidad en la comunión o, lo que es lo mismo, la unidad en la diversidad. 

7. En la relación de la Iglesia Católica con las otras confesiones cristianas 
se sustituye el antiguo principio integrista "o todo o nada" con el de la 
gradualidad en la comunión (n. 15). Se afirma la presencia de auténticos 
elementos eclesiales en las otras confesiones cristianas. 

8. En la relación de la Iglesia con el mundo se debe reconocer que este tema 
está poco presente en la "Lumen Gentium" y que se acentúa la preocupación 
intraeclesial. El mundo es reconocido en su consistencia y autonomía propias 
(n. 36), superando ciertos planteamientos dualísticos y sacralizantes del 
modelo Iglesia-Institución. Pero este mundo queda como algo externo y 
sobrepuesto a una Iglesia ya sustancialmente constituida en sí misma antes de 
su referencia al mundo. Esto explica que quede en segundo plano la plena 
apertura de la Iglesia al mundo y el rol de la Iglesia en la construcción del 
mundo y en la creación de historia. 
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IV. LA IGLESIA-SERVIDORA DE LA HUMANIDAD EN LA 

"GAUDIUM ET SPES" 

La promulgación de la Constitución Dogmática sobre la Iglesia "Lumen 
Gentium" no significó el fin del proceso eclesiológico del Concilio. Todo el 
Concilio fue eclesiológico y la reflexión conciliar después de la elaboración de 
la ·'Lumen Gentium" no podía dejar de intluirulteriormente en la comprensión 
de la Iglesia. 

Mientras el modelo Iglesia-Comunión conquistaba cada vez más espacio 
y consistencia en la dinámica cpnciliar, otro modelo eclesiológico se iba 
abriendo camino. No pocos teólogos, expertos del Concilio y Padres 
conciliares, sensibles a los graves problemas de la humanidad, no aceptaban 
que el Concilio se encerrase en una problemática casi exclusivamente 
intraeclesial. Estas inquietudes ya habían aparecido en .la elaboración del 
mensaje inicial del Concilio. 

Particularmente los trabajos y la reflexión para la elaboración de la 
Constitución Pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual "Gaudium et Spes" 
impulsaron la continuación y profundización del proceso eclesiológico, 
acercando la Iglesia al mundo y ofreciendo nuevos aportes que llevarían a una 
nueva comprensión de la Iglesia desde su misión y su acción en el mundo. 

Pablo VI, en la vigilia de la clausura del Concilio, en su alocución del 
07-12-1965 dio un impulso al nuevo modelo eclesiológico emergente al hacer 
mención de la Iglesia como sierva ("ancilla", servidora) de la humanidad. 

Efectivamente, en la "Gaudium et Spes" la reflexión 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 
cómo entiende su presencia y su acción en el mundo y en la historia (n. 2), 
respondiendo de este modo a instancias transeclesiales. La reflexión que 
acompañó a la elaboración de la "Gaudium et Spes" cambió su orientación 
desde preocupaciones sobre el ser y la naturaleza de la Iglesia a preocupaciones 
sobre su misión. De este modo se pasa de la problemática intraeclesial a una 
problemática transeclesial. En esta nueva visión el hombre en cuanto hombre, 
el mundo en su mundanidad y la historia humana están dentro de los designios 
salvíficos de Dios, tienen su propio misterio y, por tanto, entran en el misterio 
de la Iglesia. Nada verdaderamente humano dejará de encontrar eco en el 
corazón de la Iglesia. Esta se hará solidaria con el género humano y con su 
historia (n. 1, 40 y 42). 
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Si la categoría Pueblo de Dios, por su dimensión comunitaria, había 
ayudado a crear el modelo Iglesia-Comunión, nuevamente esta misma 
categoría, por su exigencia de historicidad, comenzaba a abrir caminos a 
nuevos alcances eclesiológicos y a un nuevo modelo de Iglesia que superaría 
ciertos límites de la "Lumen Gentium". Efectivamente la "Gaudium et Spes", 
sin negar los aspectos positivos del modelo de la "Lumen Gentium", sino más 
bien asumiéndolos con una nueva sensibilidad más práxica e histórica, pone 
las bases de un nuevo modelo eclesiológko que podemos llamar 
Iglesia-Servidora de la humanidad. 

En este modelo eclesiológico el ser de la Iglesia coincide con su misión y 
esta misión está concebida en términos de servicio. La Iglesia no tiene 
simplemente una misión, sino qué "es" misión. 

Ya desde los primeros números la "Gaudium et Spes" señala como 
destinatarios de la misión de la 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 la fraternidad universal (n. 3, 11, 
40, 42 y 43). 

El tipo de servicio que la Iglesia debe prestar para realizar su propio ser se 
comprenderá más exactamente atendiendo a la especificación que le proviene, 
en primer lugar, de su destinatario, que será el mundo-humanidad (n. 2), 
concebido en una perspectiva dinámica y evolutiva (n. 5); en segundo lugar, 
de su objetivo, que no puede ser otro sino la salvación, 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 
inspiración evangélica. Así pues, la Iglesia se autocomprende ahora como 
servicio de salvación para toda la humanidad en la historia. 

Estas intuiciones de la "Gaudium et Spes" constituyen una maduración 
eclesiológica importante y un progreso significativo con respecto a los límites 
que hemos señalado en la "Lumen Gentium". 

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

1. La relación entre la Iglesia y el mundo-humanidad ocupa un puesto 
central y dedsivo. El ser de la Iglesia se identifica con su misión. La Iglesia se 
piensa a sí misma no ya como algo que existe fuera del mundo, sino en él y para 
él. Como consecuencia de este planteamiento se acentúan fuertemente la 
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orientación transeclesial y la dimensión profética de la Iglesia. Los problemas 
intraeclesiales, aun sin ser ignorados, quedan en un segundo plano y son 
repensados a la luz de su preocupación principal: ofrecer a la humanidad el 
servicio de la salvación. 

2. En la relación de la Iglesia con Cristo se subraya la continuidad, pero 
ahora esta continuidad es entendida en clave de servicio. Cristo es el Siervo de 
Y ahvé para la salvación del mundo y la Iglesia debe continuar este servicio (n. 
3). 

3. En la relación entre la Iglesia y la salvación además de afirmar su alcance 
universal, se da todavía un paso adelante poniendo de relieve los aspectos de 
tarea y de responsabilidad humanas en la construcción del mundo, en la 
creación de historia y en la salvación. 

4. En la relación entre la Iglesia y el Reino se reafirma con énfasis la 
coextensión del crecimiento del Reino a las dimensiones del mundo. El Reino 
no se limita a la Iglesia sino que llega hasta los confines de la humanidad, 
dondequiera que haya "buena voluntad" (n. 22 y 38). 

5. Se promueven las actitudes de diálogo y de colaboración con todos los 
hombres en el esfuerzo común y solidario por construir la ciudad terrena y la 
fraternidad universal. La novedad y profundidad de los planteamientos 
eclesiológicos, explícitos e implícitos, de la "Gaudium et Spes" no solamente 
representan el momento más maduro de la eclesiología conciliar (la "Gaudium 
et Spes" fue promulgada al final del Concilio) sino que además exigen, desde 
la originalidad de sus intuiciones, una relectura de los demás documentos 
conciliares y de la misma Constitución Dogmática sobre la Iglesia "Lumen 
Gentium". Esta relectura permitiría detectar nuevos alcances en lo que se 
refiere a la presencia y misión de la Iglesia en un mundo siempre dinámico y 
en lo que se refiere al diálogo y la colaboración con los constructores de la 
sociedad. El mismo misterio de la Iglesia y el sentido de la comunión eclesial 
quedarían mejor dilucidados y su alcance tendría más amplias dimensiones. 

V. PROCESO ECLESIOLOGICO POSCONCILIAR EN 

AMERICA LATINA: OPCION EVANGELICA Y PREFERENCIAL 

POR LOS POBRES 

Después del Concilio, y como consecuencia de la renovación conciliar en 
el ámbito de la eclesiología, se han producido diversas tomas de posición 
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eclesiológicas. Tales posiciones no son siempre excluyentes. Con frecuencia 
se mezclan elementos de un modelo eclesial con elementos de otros modelos. 
A más de treinta años de la promulgación de la "Lumen Gentium" 
frecuentemente encontramos todavía cierto sincretismo eclesiológico, debido 
en gran parte a actitudes y comportamientos residuales de tiempos pasados, 
especialmente a nivel operativo. 

El balance del Concilio en su eclesiología es ciertamente muy positivo. Se 
le concede el gran mérito de haber pasado de una eclesiología esencialista y 
abstracta a otra eclesiología más histórica y de una visión apologética a otra 
visión más crítica y realista. 

No obstante el reconocimiento de los logros y méritos, se ha hablado de 
los límites del Concilio. Entre los límites que se señalan algunos se refieren 
precisamente a planteamientos eclesiológicos. Por ejemplo, a veces se aprecia 
en sus documentos una yuxtaposición de afirmaciones, inspiradas algunas de 
ellas fundamentalmente en unaeclesiologíajurídica y otras en una eclesiología 
de comunión. Quizás la rapidez del proceso renovador motivó la falta de una 
síntesis más coherente y completa. 

Leída la eclesiología conciliar desde América Latina se observa que 
permanece todavía cierta cuota de genericismo y abstracción y que reíleja en 
su horizonte de fondo dependencia de una realidad muy distinta de la realidad 
latinoamericana. La mayor crítica que se acostumbra hacer desde América 
Latina a la eclesiología conciliar es precisamente la ausencia de respuesta 
concreta a la interpelación que se hace desde las instancias de nuestra realidad, 
particularmente desde los pobres. 

Juan XXIII, un mes antes de iniciarse el Concilio, en su alocución del día 
11 de septiembre de 1962, manifestó la ilusión de hacer de la Iglesia de los 
pobres el nuevo rostro de la Iglesia que surgiría del Concilio. El Cardenal 
Lercaro, en su intervención conciliar del día 6 de diciembre de 1962, al final 
del primer período de sesiones conciliares, pidió 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 intervención produjo gran 
impacto en el aula conciliar, pero lamentablemente el tema de la Iglesia de los 
pobres solo quedó reflejado en algunas alusiones de la "Lumen Gentium" (n. 
8) y de la "Gaudium et Spes" (n. 1), sin llegar a inspirar una visión de fondo. 

De hecho, el Concilio fue principalmente centroeuropeo debido al peso 
determinante de sus principales actores. Así, por ejemplo, cuando se abre al 
mundo actual y habla de diálogo tiene delante el mundo desarrollado, el mundo 
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de la modernidad. El mismo diálogo ecuménico se dirige principalmente a los 
protestantes, los cuales pertenecen a este mundo moderno. 

El Concilio no solo se orienta principalmente al mundo de la modernidad. 
sino que además tiene de él una visión demasiado optimista. Pablo VI. en la 
alocución de clausura del Concilio el día 7 de diciembre de 1965, reconocía que 
" ... este Concilio se ha deterudo más en el aspecto dichoso del hombre que en 
el desdichado". 

El Tercer mundo, que podía haber tenido un peso determinante, no como 
actor principal, pero sí como instancia e interpelación, para dar respuesta a los 
deseos proféticos del Papa Juan XXIII y del Cardenal Lercaro, no fue tenido 
en cuenta suficientemente. 

Es éste un límite que afecta profundamente a la eclesiología 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 la 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 a la concreción que hoy día se exige a la ret1exión 
teológica en América Latina. 

Por su parte el mismo Concilio, consciente de la cuota inevitable de 
genericismo en los temas analizados, por la inmensa diversidad de situaciones 
y de formas culturales que existen, y consciente asimismo de que muchas 
materias tratadas están sometidas a incesante evolución (GS 71), invitó a las 
Confen;ncias Episcopales a emprender la tarea de adaptar y aplicar el Concilio 
según los requerimientos concretos de cada lugar. 

A esta exigencia de adaptación y aplicación concreta del Concilio 
Vaticano 11, en el "aquí y ahora" de América Latina respondió la Segunda 
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, celebrada en 
Medellín. Los documentos de Medellín colocan como destinatario 
preferencial del servicio eclesial de salvación no tanto al hombre del mundo 
moderno, del mundo de la técnica y del mundo desarrollado, sino al hombre 
del Tercer Mundo, insistiendo particularmente en las situaciones y 
condiciones infrahumanas de las mayorías empobrecidas, situaciones y 
condiciones que son producto de la civilización de ese otro mundo 
desarrollado. 

América Latina ofreció el destinatario local, con sus exigencias concretas 
de salvación integral, y de este modo ha hecho posible la elaboración de una 
variante del modelo eclesiológico de la "Gaudium et Spes", como aporte 
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positivo de la reflexión eclesiológica latinoamericana, desarrollada a partir de 
una experiencia eclesial particular. 

Pablo VI había proclamado ante el mundo la voluntad conciliar de hacer 
de la Iglesia la servidora de la humanidad. El mismo Papa, dos años más tarde 
publicó la Encíclica "Populorum Progressio". Esta Encíclica corrigió cierta 
dosis de abstracción que tenía la "Gaudium et Spes". La humanidad que la 
Iglesia quiere servir se presenta ahora, en la "Populorum Progressio", 
mediante un examen más realista y menos optimista del presentado en la 
"Gaudium et Spes", como una humanidad profundamente dividida en dos: por 
un lado están los pueblos llamados desarrollados, en proceso creciente de 
bienestar, y por otro lado están los pueblos llamados en vías de desarrollo, cada 
vez más pobres. La pobreza creciente de estos últimos resulta ser la 
consecuencia del creciente bienestar de los primeros. 

La "Populorum Progressio" sirvió de mediación para que algunas iglesias 
de países pobres, algunas comunidades eclesiales, algunos agentes pastorales 
y teólogos, fuertemente sensibilizados con los problemas creados por las 
estructuras injustas, vieran la posibilidad de una original recepción en América 
Latina de la eclesiología conciliar de la "Gaudium et Spes". 

En concreto la Segunda Conferencia del Episcopado Latinoamericano, 
reunida en Medellín al año siguiente de la publicación de la "Populorum 
Progressio", constituyó una relectura del segundo modelo conciliar, 
Iglesia-Servidora de la humanidad, a partir de la actual situación de América 
Latina, tal como lo expresa claramente su título: "La Iglesia en la actual 
transformación de América Latina a la luz del Concilio". Tal relectura dio 
origen a una variante significativa del modelo eclesiológico de la "Gaudium 
et Spes". El modelo eclesiológico ahora será el de la Iglesia de los pobres. 

Esta variante latinoamericana surgida en Medellín, o sea la Iglesia de los 
pobres, que aun presenta diversidad de formas no carentes a veces de 
imprecisiones y ambigüedades, responde en sus afirmaciones principales y en 
su núcleo central a la exigencia de encarnación concreta del modelo 
Iglesia-Servidora de la humanidad en el aquí y ahora de América Latina. 

Esta variante entró en funcionamiento, con mayor o menor coherencia 
según los diversos lugares, en la Iglesia latinoamericana. Ha sido asumida 
sustancialmente por las iglesias del mundo pobre, fue proclamada en sus líneas 
esenciales, en medio de no pocas dificultades, por Puebla y ha sido ratificada 
en Santo Domingo. 
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Las características principales del modelo eclesiológico latinoamericano 
de la Iglesia de los pobres, asumido en Medellín, Puebla y Santo Domingo, son 
las siguientes: 

1. La relación Iglesia-mundo, en continuación 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 ojos, 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 más ricos, 
a costa de pobres cada vez más pobres. 

Frente a este panorama, y según la inspiración que le viene del Evangelio, 
la Iglesia hace su opción evangélica y preferencial por los pobres. La Iglesia 
se autocomprende al servicio de la "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 acentúa fuertemente la dimensión profética de la 
Iglesia. La conciencia del conflicto estructural y de la encarnación del pecado 
en las entrañas 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 dimensión indispensable del servicio profético de 
la Iglesia. 

2. En la relación entre la Iglesia y Cristo se pone en evidencia la 
continuidad en la línea del servicio, pero con características propias: se acentúa 
el Jesús histórico, con sus actitudes y opciones concretas, especialmente su 
opción por los pobres y marginados de la sociedad. Estas opciones de Jesús de 
Nazaret son normativas para la Iglesia (Puebla 1141), es decir, marcan y 
determinan su deber ser. 

3. En la relación entre la Iglesia y la salvación se especifica y acentúa la 
instancia colectiva e histórica de la salvación que ya estaba presente en la 
"Gaudium et Spes". Ahora la salvación es comprendida como liberación 
integral. 

La misión de la Iglesia tiende a la liberación integral de todo el hombre y 
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de todos los hombres. No se trata sin embargo de identificar erróneamente la 
salvación ofrecida por Dios en Jesucristo con la liberación 
económico-socio-político-cultural. La salvación en Cristo, que se refiere a la 
plenitud total de la vida de los hombres, es mucho más amplia que cualquier 
liberación histórica. Pero al mismo tiempo se tiene conciencia de que no se 
puede obtener el triunfo de la vida sobre la muerte sin la eliminación de las 
situaciones históricas que son causa de muerte en un determinado momento 
histórico. Redimir y salvar exigen liberar a la sociedad del pecado que se ha 
historizado en sus entrañas. La liberación histórica es parte de la redención y 
salvación ofrecidas por Dios en Cristo a toda la humanidad. 

4. En la relación entre la Iglesia y el Reino además 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. En la relación entre los núembros de la Iglesia se acentúan fuertemente 
las instancias de igualdad y de fraternidad entre ellos. En la Iglesia de los 
pobres se insiste en que los pobres son los primeros sujetos de eclesialidad. La 
Iglesia, servidora de la humanidad, que opta preferencialmente por los pobres 
y que considera toda la realidad desde la perspectiva de los pobres, estará 
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 eclesiológicas? 
¿Es indiferente asunúr un modelo u otro como cuadro global de referencia para 
la pastoral, la catequesis y en general para la misión evangelizadora de la 
Iglesia? 

El mismo Concilio ha facilitado la 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 válido para nuestro tiempo. 

Todavía más. 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 la concepción más 
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madura de la eclesiología conciliar se encuentra en el modelo 
Iglesia-Servidora de la humanidad de la "Gaudium et Spes". Es el modelo de 
la madurez conciliar. En este segundo modelo conciliar el Concilio intentó un 
planteamiento eclesiológico renovado, fiel a los datos de la revelación y fiel 
al hombre, al menos en general. Por lo tanto, si se quiere ser fiel al Concilio no 
es suficiente hacer una propuesta eclesiológica simplemente en la línea de la 
"Lumen Gentium", sino que esta eclesiología, que es absolutamente necesaria, 
debe ser reasumida y englobada dentro de la propuesta eclesiológica de la 
"Gaudium et Spes". 

Pero también es necesario tener en cuenta lo que el mismo Concilio hacía 
notar en la conclusión de la "Gaudium et Spes": "Ante la inmensa diversidad 
de situaciones y de formas culturales que existen hoy en el mundo, esta 
exposición, en la mayoría de sus partes, presenta deliberadamente una forma 
genérica; más aún, aunque reitera la doctrina recibida en la Iglesia, como más 
de una vez trata materias sometidas a incesante evolución, deberá ser 
continuada y ampliada en el futuro. Confiamos, si.n embargo, que muchas de 
las cosas que hemos dicho, apoyados en la Palabra de Dios y en el espíritu del 
Evangelio, podrán prestar a todos valiosa ayuda, sobre todo una vez que la 
adaptación a cada pueblo y a cada mentalidad haya sido llevada a cabo por los 
cristianos bajo la dirección de los pastores" (n. 91 ). 

Ciertamente esta exigencia y petición del Concilio de adaptación, 
concreción y encarnación local, vale también en lo que se refiere a su propuesta 
eclesiológica. 

Medellín, Puebla y Santo Domingo, con sus opciones eclesiológicas, entre 
las que sobresale la opción evangélica y preferencial por los pobres, dan 
respuesta en el aquí y ahora de América Latina a esta exigencia conciliar 
expresada en la "Gaudium et Spes". De este modo la Iglesia de América Latina, 
al optar por la Iglesia de los pobres, crea la variante latinoamericana del modelo 
Iglesia-Servidora de la "Gaudium et Spes". La Iglesia latinoamericana 
siguiendo a Jesús de Nazaret se autocomprende como servidora 
preferencialmente de la humanidad pobre y marginada, de la humanidad que 
aparece como no-humanidad por sus condiciones infrahumanas, y desde esta 
ubicación quiere ser signo e instrumento de salvación para todos los hombres 
y para todo el hombre. 

El modelo eclesiológico latinoamericano, en los límites en que ha sido 
expuesto, está en conexión con el anhelo expresado por Juan XXIII poco antes 
de comenzar el Concilio Vaticano 11. En su alocución del día 11 de septiembre 
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de 1962 afirmó que la 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, capítulo por lo demás de capital 
importancia para la comprensión de la Iglesia, dice así: "Como Cristo efectuó 
la redención en la pobreza y en la persecución, asíla Iglesia es llamada a seguir 
ese mismo camino para comunicar a los hombres los frutos de la salvación. 
Cristo Jesús, existiendo en la forma de Dios, se anonadó a sí mismo, tomando 
la forma de siervo (Fil 2,6) y por nosotros se hizo pobre siendo rico (2 Cor 8,9); 
así la Iglesia, aunque el cumplimiento de su misión exige recursos humanos, 
no está constituida para buscar la gloria de este mundo, sino para predicar la 
humildad y la abnegación incluso con su ejemplo. Cristo fue enviado por el 
Padre a evangelizar a los pobres, y levantar a los oprimidos (Le 4,18), para 
buscar y salvar lo que estaba perdido (Le 19,10); de manera semejante la 
Iglesia abraza a todos los afligidos por la debilidad humana, más aún, 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 eclesiológico 
postconciliar de la Iglesia de América Latina, que ha trazado un camino de 
evangelización a través de Medellín, Puebla y Santo Domingo inspirado en su 
opción• preferencial y evangélica por los pobres, responde a inquietudes 
eclesiológicas que ya en germen se encontraban en la Constitución Dogmática 
sobre la Iglesia "Lumen Gentium". 

Pablo VI en su alocución en la vigilia de la clausura del Concilio, el día 07 
de diciembre de 1965, declara a la Iglesia como servidora de la humanidad 
impulsando el modelo conciliar de la "Gaudium et Spes" Iglesia-Servidora de 
la humanidad, y en la Encíclica "Populorum Progressio" concretiza el servicio 
preferencial de la Iglesia en su misión evangelizadora. 

Por su parte el Episcopado Latinoamericano, en sus Conferencias 
Generales de Medellín, Puebla y Santo Domingo, ha venido trazando un 
camino de evangelización colocando al hombre latinoamericano concreto 
como destinatario de su misión, con una clara opción evangélica y preferencial 
por los pobres y marginados. 

Así pues, podemos afirmar que el modelo de la Iglesia de los pobres 
aparece enraizado en el Concilio Vaticano 11, especialmente en la "Lumen 
Gentium" y en la "Gaudium et Spes", y ha sido expresado, desglosado y 
asumido en los documentos de las tres últimas Conferencias Episcopales 
Latinoamericanas. 
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Este modelo emerge en la Iglesia latinoamericana con identidad propia y 
se presenta como mediación teológica y eclesiológica para inspirar, apoyar y 
orientar la renovación y la misión de la Iglesia latinoamericana. Ciertamente 
este modelo debe tener incidencia en la organización de la Iglesia, en la 
catequesis, en la pastoral y en general en todos los aspectos de la vida y misión 
de la Iglesia. Igualmente este modelo debe tener incidencia en los procesos 
que, partiendo de la visión de la realidad y a la 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 un recorrido histórico sobre la autocomprensión eclesiológica 
a través de los siglos, observaremos que la Iglesia es, en sus expresiones 
históricas, una realidad fluente y cambiante que ha sido vi vida y expresada por 
sus miembros de diversas maneras. En otras palabras, la Iglesia en su 
dimensión humana es una realidad construible. Es ciertamente iniciativa y 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. La Iglesia, sacramento universal 
de salvación, se hace visible y tangible al mundo de hoy y, más concretamente 
en nuestro caso, se hace visible y tangible al hombre latinoamericano, tal como 
nosotros la hacemos visible y tangible. Tenemos, pues, la gran responsabilidad 
de estar construyendo la Iglesia incesantemente. Esta Iglesia, que es la Iglesia 
de Jesús, es para nosotros no solo algo que encontramos ya hecho y que 
debemos amar profundamente, sino también algo que debemos construir con 
pasión todos los días. 

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

Si asumimos todo lo mejor de la "Lumen Gentium", lo enriquecemos con 
la "Gaudium et Spes" y colocamos como destinatario a nuestro hombre 
concreto latinoamericano, siguiendo las opciones eclesiológicas de Medellín, 
Puebla y Santo Domingo, podemos configurar una propuesta eclesiológica 
apasionante. 
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Entregando todas nuestras energías a la realización de esta propuesta 
eclesiológicanos convertiremos en forjadores de historia a la luz del Evangelio 
y en constructores de una Iglesia fiel a Cristo y fiel al hombre en el aquí y ahora 
de América Latina. 

Comenzamos nuestro discurso invitando a reflexionar sobre la Iglesia con 
amor de hijos y lo terminamos invitando a todos a sentir pasión por construir 
una Iglesia que sea la encarnación del 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 los días con amor y pasión. 
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LA IGLESIA COMO SACRAMENTO DE SALV ACION 

Reflexiones desde Venezuela 

Pedro Trigo, sj 

NECESIDAD DE HISTORIZAR EL CONCEPTO 

Es sabido que sacramento es la primera caracteri;z:ación de la Iglesia que 
encabeza la Constitución conciliar sobre la Iglesia. Al decir la Constitución 
que el Concilio se propone declarar la naturaleza y misión de la Iglesia, "que 
es en Cristo como un sacramento o señal e instrumento de la íntima unión con 
Dios y de la unidad de todo el género humano", está indicando que esta 
caracterización tendría el rango de complexiva y programática. Naturalmente 
que al explanar otras por extenso también las está dando especial relieve. Y al 
exponer numerosos símbolos, tomados de la Escritura y de los Padres, está 
reaccionando contra una teología juridicista o racionalista que cree poder 
confinar la realidad de la Iglesia en un solo concepto. Por otra parte la 
diversidad de representaciones, símbolos y conceptos no debería conducir a 
una dispersión caleidoscópica que en vez de aclarar la naturaleza y misión de 
la Iglesia, las oscurezca. 

Nos parece que lo más novedoso del Concilio sería la articulación entre 
Pueblo de Dios, como sujeto de la Iglesia, misterio como ámbito al que 
pertenece y sacramento como la función de ese sujeto respecto de ese ámbito. 
Pues bien, teniendo siempre presente esta articulación, nos queremos 
preguntar por la realidad sacramental de la Iglesia. Nuestro interés está en la 
historización en nuestra Iglesia actual de esta condición que posee de ser 
sacramento. Claro está que para hacerlo tenemos que precisar qué quiso decir 
el Concilio al utilizar esa expresión. Pero estamos convencidos de que a 
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penetrar en ese sentido nos ayudará enormemente el interés práctico 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 mínimo al que nos aferramos ante la 
multiplicidad inabarcable de los requerimientos fuera el discernimiento de los 
signos de los tiempos, la oración de Dios y la cercanía concreta de los pobres, 
conservaríamos el instinto evangélico de qué priorizar y cómo hacerlo. Pero 
la desmesura de los retos nos hace muy proclives a descolgarnos de la realidad 
como tal y confinarnos en lo establecido. 

Como nos da miedo medirnos por una sociedad cada vez más polarizada, 
en la que una institucionalidad rapaz y caduca se niega a transformarse o dar 
paso a una alternativa más humanizadora, y los que imponen el paso lo hacen 
al margen del país y por medio de una ideologización compulsiva y 
paralizante; como todo eso se hace al margen de la institución eclesiástica y no 
es fácil entenderlo y menos situarse lúcidamente y abrir caminos de 
superación, la reacción más natural es o atenerse a la demanda adquirida sin 
pensar en más nada o enfrascarse en un activismo inmediatista que no deje 
resquicios para interrogarse sobre nada o hundirse en la 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 energías y pensar 
radicalmente: desde nuestras raíces cristianas y desde la raíz de los problemas. 
Pero sólo pensaremos si tenemos planteados problemas reales. Si dejamos la 
instalación 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 
situación con esperanza, entonces nos plantearemos problemas reales. A 
medida que nos situamos concretamente ante ellos y respondemos con lo que 
podamos, los problemas se irán perfilando y se irán encontrando caminos de 
respuesta. Necesitamos mucha confianza en Dios y desde él 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 raíces. Desde nuestra situación 
tenemos que pensar radicalmente. Esta tiene que ser una tarea conjunta. Pero 
hay que activarla con toda resolución. 
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En este horizonte se sitúan estas reflexiones. Creemos que el asumir como 
Iglesia la condición histórica de sacramento nos puede ayudar en esta tarea. 

l. HORIZONTE CONCILIAR DE LA CONSTITUCION SOBRE 

LA IGLESIA 

Es altamente significativo que el encabezamiento que da el nombre a la 
Constitución dogmática sobre la Iglesia (la primera que haya elaborado 
concilio alguno), se refiera, no a ella misma sino a Jesucristo. El Concilio lo 
proclama luz de los pueblos (Lc~,32). Y es esa luz, que resplandece en ella, 
la que el Concilio quiere derramar sobre la humanidad. La Iglesia se proclama 
de entrada como un planeta del sol Jesús. Ella no tiene nada que dar de suyo. 
Da de lo de Jesús. La Iglesia es pues toda ella relativa. No atrae a ella sino que 
llevaaJesús(cf. Jn 1,42 a). Nolo sustituye en su nombrece1moadministradora, 
en su ausencia, de todo lo suyo. Por el contrario, su misión es que la humanidad, 
"tan fuertemente conectada hoy con lazos sociales, técnicos y culturales, 
consiga también su plena unidad en Cristo" (LG 1). Así 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 Señor, porque él es toda su gloria y él es el Salvador de la 
humanidad. Es parte de la humanidad no sólo por origen y condición sino por 
vocación y misión. El cristianismo no separa: salvarse del mundo no es un 
proyecto cristiano. Jesús no asumió simplemente una naturaleza humana como 
la nuestra. La encarnación entraña mucho más: Jesús es de nuestro linaje, de 
nuestra raza, de nuestra estirpe, de nuestra historia (Hbr 2, 11; Le 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. Así 
nos ha expresado su amor: ligándose con nosotros en alianza eterna. Ese 
mismo amor es el que debe ligar a la Iglesia con la humanidad. Esa es la 
vocación que la Iglesia ha recibido de Jesús. Y para capacitarla para que la lleve 
a cabo "Dios ha derramado su amor en nuestros corazones por el Espíritu Santo 
que nos ha dado" (Rm 5,5). 

De entrada estamos diciendo que no podemos hablar densamente y con 
verdad de la naturaleza y misión de la Iglesia si no nos sentimos religados, es 
decir referidos radicalmente a Jesucristo y a la humanidad, de modo que ambos 
sean la fuente de nuestras alegrías y de nuestra solicitud, el empeño que unifica 
todos nuestros afanes, la vida de nuestra vida. 



SACRAMENTO COMO MISTERIO: DINAMICA TRINITARIA 

Misterio en el NT y en los Padres se asocia, aunque como alternativa 
superadora, al uso de esta expresión 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 insuficiencia radical para muchos 
individuos de la organización social y política, ya que esas religiones eran o 
habían llegado a ser fundamentalmente cívicas. Como lo público establecido 
no llenaba, no salvaba, se buscaba una salvación oculta, ligada a determinados 
ritos y mitos esotéricos o a un saber revelado a algunos escogidos del que se 
participaba también por un proceso de iniciación. 

Pero el término ya resuena al fin del A T en los sapienciales en el doble 
sentido de que el universo y la vida humana tienen una constitución 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 creación son 
insondables. Pero más radicalmente aún el sentido de misterio, ya que no la 
expresión, va naciendo en la meditación del desastre nacional de la destrucción 
de Jerusalén y el exilio, y en la oscuridad de la reconstrucción postexílica. 
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 aferrarán 
a la sabiduría de la Ley y al sentido del esquema de la retribución. Pero no 
faltará quien plantee agudamente sus aporías. Y así Job, después de haber 
desmontado la supuesta concatenación entre fidelidad y felicidad, acaba 
desmontando también sus propios argumentos confesando que "hablé de 
grandezas que no entendía" (42,3). Eso dice no desde un escepticismo 
resignado sino al entrar en la presencia de Dios, al escucharlo, al participar de 
su misterio. 

En el NT el término es característico del corpus paulino y los Padres lo 
glosarán incesantemente como alternativa a las propuestas de su época. Así, 
cristianamente hablando, misterio es una expresión 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 creación entera, y en 
relación con ellas su designio respecto de su pueblo escogido y de personas 
elegidas para una misión, siempre referida a su designio global. Es también el 
cumplimiento de ese designio por medio de su Hijo Jesús, que a la vez revela 
el plan y lo realiza. Lo revela refiriéndose a él, anunciándolo y denunciando 
todo lo que se le opone. Pero lo revela sobre todo actuándolo hasta consumarlo. 



Finalmente se denomina misterio a la participación en ese designio salvador 
y a los canales que la hacen afectiva, lo que no es sino un aspecto de la 
realización del misterio. Estas tres acepciones articuladas contienen la 
dinámica 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 Jesús. La humanidad entra en este designio, lo incorpora a sí, por 
la comunicación pascual del Espíritu Santo. 

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

Sobre todo en los sinóptic.os este misterio que Jesús anuncia y hace 
presente se sintetiza en una sola palabra: el Reino de Dios. "El misterio del 
Reino de Dios" (Me 4, 11). Este misterio consiste en la consumación 
desbordante de la creación, en su transfiguración para que ijegue 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 corazón que lo admita. Viene, pues, como reinado; ya que 
Dios no es tirano que reine sin consultar; él no quiere súbditos. El Reíno de 
Dios es únicamente de hijos, no de carne y sangre sino de Espíritu y libertad 
(términos que se corresponden: 2 Cor 3, 17). 

Ahora bien, Dios sólo tiene un hijo: Jesús (Me 1, 11; Jn 1, 14; Hbr 1,2.5). 
Por eso Jesús es el evangelista del Reino: porque lo anuncia y porque lo realiza. 
No lo realiza como causa eficiente. La relación entre Jesús y el Reino es mucho 
más íntima: el Reino nos viene en él. Se solidariza tanto con nosotros que nos 
lleva en su corazón. Y al hacerse Hermano puede confesarse en primera 
persona plural y recibir con toda verdad el bautismo de penitencia de Juan. Así 
cumple con la justicia justificadora de Dios (Mt 3, 15). Quien acepta la 
solidaridad de Jesús escucha desde el corazón de Jesús que Dios le dice 
también a él: "tú eres mi hijo querido". Ese tal sabe que ha sido constituido hijo 
en el Hijo. El Cordero de Dios irá 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 soHdarizó con los pecadores y pidió perdón por los asesinos. Así 
se consumó como Hermano. Y también como Hijo porque en ese acto suyo 
estaba revelando completamente el corazón 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 amó siendo enemigos (Rom 5,8.10), que nos 
prefirió a su Hijo (Rom 8,32). Verdaderamente que ya nada podrá apartarnos 
de ese amor que Dios nos ha demostrado en el Mesías Jesús, Señ.or nuestro 
(Rom 8,39). 

En la tortura Jesús consumó el designio de Dios (Jn 19,30). En ella 
apareció que el misterio consistía 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 Espíritu de Hijo y de Hermano, 
habiéndose consumado en Jesús, se desbordó sobre toda carne. Eso es lo que 
significan las expresiones simbólicas de Juan: "entregó su Espíritu" (19,30) y 
de su costado "salió sangre y agua" (19,34). En la ignominia de la tortura, en 
su dolor indecible, sub contrario, Jesús glorifica al Padre y el Padre glorifica 
a Jesús. Por eso alú se cumple simbólicamente la profecía que dice que "de su 
entrañ.amanaránríosde agua viva" (Jn 7,38-39). El Espíritu, ése es el amurque 
recibimos de Jesús para que con él podamos responder a su amor (Jn 1,16). 
Espíritu que Jesús resucitado derrama sobre los discípulos (Jn 20,22-23; Hch 
2,1-4) y sobre los paganos (Hch 10,44-46); es decir que, cumpliendo la 
profecía, se derrama sobre toda carne (Hch 2,16-18; n 3,1-2). 

Así pues no sólo somos hijos en el corazón de Jesús, lo somos también en 
nosotros mismos porque todos hemos recibido el Espíritu de Hijos (Gál 4,6) 
que clama en nuestros mismos corazones. Ahora bien, si siempre somos hijos 
en el Hijo, sólo lo somos en nosotros cuando actuamos desde el Espíritu de 
Jesús, que es el Espíritu de Dios, no.cuando actuamos desde el espíritu del 
mundo o simplemente desde nuestro propio impulso (Rom 8, 14). 

Si el Reino es el mundo fraterno de los hijos de Dios y Jesús es quien lo 
revela y realiza y quien nos envía el Espíritu para que él nos haga capaces de 
responderle, de aceptar su reinado y de que en nosotros crezcan semillas del 
Reino, con toda verdad podemos llamar con el autor de la carta a los Colosenses 
al reino de Dios "Reino de su Hijo querido" (1,13). 

El misterio sólo se percibe al entrar en él: luz de la vida 

Ahora bien, la peculiaridad del misterio del Reino es que, aun revelado, 
permanece oculto para quien no lo acepta en su corazón como reinado. Por 
ejemplo a sus discípulos Jesús les declara los misterios del Reino (Mt 13, 16-
17) y les pregunta si entienden y ellos le responden que sí (Mt 13,51 ). Pero, 
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aferrados a la mediación legalista de los fariseos, no pueden entender la 
revelación del reinado de Dios (Me 7, 19); están presos de esa ideología y por 
eso se obcecan y no acaban de entender (Me 8,17-18.21). Confiesan a Jesús 
como Mesías de Dios y él les declara que su mesianismo no es el davídico sino 
el del Siervo, no el mesianismo del poder que vence sobre los enemigos sino 
el de la profecía desarmada y la solidaridad asuntiva. Pero ellos no entienden 
sus palabras porque están aferrados a la ideología del poder (Me 9,30-37). 

Por eso caracterizar el Reino como el mundo fraterno de los hijos de Dios 
es una palabra vacía para quien no se pone completamente en manos de Dios 
y en manos de los que aceptan a Dios en sus corazones. Sólo ése sabe lo que 
es ser hijo y hermano y sólo 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 la religación, que habla 
de Dios en vano, que se hace dioses amorfos que a nada comprometen no es 
fácil vivir, ni por tanto comprender, lo que es ser hijo del Padre de Jesús. Hoy, 
en una figura histórica que desconoce, relega y excluye con una impenetrable 
frialdad sin rostro, no es fácil vivir ni por tanto entender la verdadera 
fraternidad abierta. La fraternidad está excluida de las reglas de juego. La 
globalidad está organizada para producir competitivamente y consumir según 
las propias preferencias y posibilidades. En esa organización no cabe la 
fraternidad. Ella sólo puede entrar como preferencia privada en el uso de los 
recursos producidos, no en la organización de la producción ni en la 
redistribución de los recursos que el cuerpo social puso en común. 

Vivir como hijo es anteponer Dios y su Reino a los ejes estructurales de 
esta figura histórica. Vivir como hermanos es anteponer esta condición 
primordial a las de productor, consumidor y asociado a una comunidad 
política, cultural y familiar. Si se toma uno en serio la condición trascendente 
de hijo y hermano, por de pronto uno se hace excéntrico y eso resulta 
sospechoso; pero además más temprano que tarde se va a encontrar en 
situaciones dilemáticas. 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 histórica normalmente no significará que le van a quitar la vida, pero sí 
que va a necesitar una tremenda creatividad para que la excentricidad no se 
convierta en estar fuera de juego, en abstención, en una suerte de ataraxia que 
excluye la fraternidad. Tiene que reinventar un modo de vivir, no autárquico 
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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Así pues, no basta con caracterizar la propuesta del misterio del Reino que 
se ofrece como evangelio como la construcción del mundo fraterno de los hijos 
de Dios. Revelar el misterio exige hacerlo presente, es decir sembrar semillas 
de filiación-fraternidad y cultivarlas de modo que la gente pueda ver cómo 
crece la yerba: "primero tallos, luego espigas, después grano repleto en las 
espigas" (Me 4,28). Y así, al ver esos frutos de bien, glorifiquen a su Padre que 
está en los cielos (Mt 5,16). 

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

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

Jesús 

Otra peculiaridad del Reino tal como se realizó en Jesús consiste en que 
él no acontece en una dinámica meramente positiva, ascensional. No va del no 
ser al ser y del ser en ciernes a la realización cabal. El Reino se anuncia y se 
realiza en una realidad marcada por el pecado y que no reconoce su pecado. 
Jesús es luz del mundo en medio de las tinieblas que resisten a la luz y pretenden 
sofocarla. No somos existencias vacías situadas en un horizonte amorfo que 
cada quien va dotando de contenido con sus propias decisiones. Nacemos en 
un horizonte polarizado, definido dilemáticamente, en un campo de fuerzas 
que nos mueven en direcciones opuestas. Existe el Reino y el antirreino. Es 
cierto que no hay simetría. El Reino es, decíamos, la realización desbordante 
de la creación. La propuesta de Jesús se mueve en la dirección de lo que hay 
en nosotros de más primordial y genuino. Es una propuesta de autenticidad. Por 
eso se propone desnudamente a nuestra libertad; más aún la estimula. Se nos 
propone como alianza de amor. El se adelanta a dársenos. Jesús es así el sí 
definitivo e incondicional de Dios a la humanidad personalizada (2 Cor 1, 19-
20). Más aún, él nos capacita con su Espíritu para que podamos corresponderle 
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desde nosotros mismos. Jesús lo que hace es presentar ese designio inaudito 
de Dios como la noticia más alegre y hermosa posible, e insistir que en 
aceptarla nos va la salvación. Pero él no se impone. En este sentido ni Dios ni 
Jesús tienen poder, porque el forzar libertades no es una posibilidad divina ni 
es tampoco salvación humana. 

Quienes no aceptaron la propuesta de Jesús, ni entran al Reino ni permiten 
que entren los demás. Prefieren sus propios designios al designio de Dios, 
prefieren su reino al Reino de Dios, no están interesados en la invitación que 
Dios les hace al banquete de la boda de su Hijo porque ya tienen sus banquetes 
exclusivos (Mt 22, 1-10). Pero lo más 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, proyección al infinito de la sociedad jerárquica, de 
privilegios y sumisiones que han instaurado en su nombre. Así pues la 
dinámica del antirreino no sólo esclaviza y niega la 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 institución eclesiástica 
meditemos en el hecho paradigmático de que fueron los legítimos 
representantes de la religión revelada quienes desconocieron a Jesús, se 
cerraron a su propuesta y para no verse puestos en evidencia lo calumniaron, 
intentando desprestigiarlo, y acabaron asesinándolo. 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 Jesús. Fue su profesión 
religiosa, tal como la concebían y desempeñaban, la que les impidió reconocer 
la revelación del designio de Dios en Jesús. Es notorio que Jesús no era uno de 
ellos y que su propuesta los relativizaba. Es cierto que tuvieron que matar a 
Jesús para que se mantuviera la institucionalidad vigente tal como funcionaba, 
con las alianzas internas (fariseos y saduceos) y externas (nacionalistas y 
herodianos y romanos) que la hacían viable (Jn 11,49-50). 

Hoy el papel de la institución eclesiástica en la institucionalidad 
establecida en nuestro país es mucho más modesto que el de la del tiempo de 
Jesús. Hoy la dinámica del antirreino se asienta en otras estructuras e 
instituciones. Esto es claro y es fundamental no perderlo de vista. El antirreino 
se materializa en la institucionalidad económica que excluye radicalmente a 
las grandes mayorías humanas y en las instituciones políticas e ideológicas que 
la convalidan. Pero hay un punto en que ambos papeles se asemejan: las dos 
convalidan en nombre de Dios el establecimiento. Y lo hacen, a pesar de las 
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críticas, incluso vehementes a los abusos, con su pertenencia a la 
institucionalidad vigente. Esta función sacralizadora, que tiene como 
contraprestación ostensible el puesto privilegiado de la institución 
eclesiástica, es la que en ambos casos es proclive a la ideologización, es decir 
a mirarlo todo, en último término, desde el establecimiento, y por tanto a ligar 
su suerte a él, y desde esta perspectiva a desautorizar ( o positivamente o, lo que 
es más frecuente, por omisión) lo que tienda realmente a establecer en pequeño 
o en grande un nuevo tipo de relaciones y de institucionalidad. 

Podrá parecer altamente paradójico que Jesús fuera condenado a muerte 
por el establecimiento religioso legítimo, pero es un hecho indiscutible del que 
tenemos que sacar las correspondientes lecciones, no sea que se repita, al 
menos como colaboración indirecta o por omisión. Y la más principal de ellas 
es la desabsolutización. No podemos considerar a la institución eclesiástica 
como sociedad perfecta relegando el pecado a la esfera privada de sus 
componentes. Tenemos que afirmar sin ambages que así como la Iglesia es 
interior al Reino y nunca dejará de serlo, así también en ella se da la dinámica 
1iel antirreino que tuvo que asesinar a Jesús. Si es así, siempre hay que discernir 
en la Iglesia (y mucho más en ese aspecto de ella que es la institución 
eclesiástica) y la Iglesia siempre debe ser reformada. 

La lucha contra el mal, dimensión irrenunciable del ministerio de 

Jesús 

Pero no sólo hay que tomar en cuenta que el misterio del Reino se realiza 
frente a una dinámica opuesta a él y que positivamente le resiste. También 
resulta paradigmático el modo como Jesús enfrenta el mal y la figura del Reino 
que de ahí deriva. Ante todo hay que asentar el hecho macizo de que Jesús no 
sólo pasó haciendo el bien sino luchando contra el mal. No sólo sufrió la 
contradicción de los que se negaron a reconocer en su obra "el dedo de Dios" 
(Le 11,20). También pasó al ataque denunciando a los dirigentes religiosos 
ante el pueblo reunido. Y no eran denuncias de abusos sino de que habían 
corrompido radicalmente la religión enseñando como mandamientos de Dios 
lo que no eran sino tradiciones inventadas por ellos para su provecho (Me 7 ,6-
15; Me 9,13; Le 11,38-12,1). El fondo de la cuestión era la falta radical de 
misericordia (Mt 9,13; 12,6.11-12). Ella equivalía al desconocimiento real de 
Dios (Jn 8,19-20), no como ateísmo sino como idolatría, el adulterio de que 
hablan los profetas (Mt 16,4; cf. Os 1,2; Jr 2; Ez 16). 

40 



La ceguera de los dirigentes estribaba en su incapacidad para reconocer 
esos mecanismos sacralizado res ( el ídolo mosaico) y la deformación radical de 
la imagen de Dios (una verdadera idolatría) que conllevaban. Por eso al matar 
a Jesús pensaban dar gloria a Dios ( cf. Jn 16, 1-3). La falta radical de Espíritu, 
es decir de misericordia, de orientación hacia el dar vida como don, les impide 
llegar realmente al misterio de Dios. Esas son las tinieblas, que como se 
presentan como luz (la luz de este mundo) impiden reconocer el pecado y salir 
de él. 

Jesús, pues, cuestiona a fondo la pretendida buena voluntad. Ella no salva. 
Al contrario, es el índice más palmario de que se vive en el pecado. Ningún 
pecado es mortal mientras se tiene conciencia de él. Claro está que todo 
verdadero pecado lo es porque quita vida, y en ese sentido sí es mortal; decimos 
que no lo es en cuanto que no causa la muerte definitiva del pecador. Porque 
el pecado no deja vivir en paz y así se aprovecha la ocasión que se presenta para 
convertirse o se busca a como dé lugar salir de él. El verdadero pecado mortal 
es aquel que, al haber tomado cuerpo en la persona, no es posible suscitarlo en 
la conciencia porque la ideologización religiosa no lo presenta ya como 
pecado. Por eso los que se sabían pecadores y eran tenidos por tales se abrieron 
al evangelio de Jesús, mientras que los que se tenían y eran tenidos por los 
justos lo asesinaron. 

Jesús denuncia a los dirigentes por misericordia hacia ellos y para liberar 
al pueblo del cautiverio ideológico en que ellos lo tenían. Pone el dedo en la 
llaga para curarla y para que se vea la deformidad de lo que parecía correcto. 
Jesús carga con el pecado de los que lo reconocen y fustiga a quienes no se 
quieren convertir y justifican religiosamente su situación de privilegio, su 
egoísmo y su impiedad. Jesús respeta la libertad del que prefiere su instalación 
al riesgo del Reino, pero lo reconoce. Pero reacciona con ira ante los dirigentes 
que no sólo no reconocen su extravío radical sino que pretenden condenar 
desde él las acciones rectas (es decir en correspondencia al misterio revelado 
de Dios) de los otros que, por serlo, se salen de lo pautado por ellos. 

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

Jesús, al ver el curso de los acontecimientos, tiene que decidir. Podría 
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haberse confinado en sus discípulos y evitar así la confrontación; pero decide 
agudizarla marchando hacia Jerusalén. Para Jesús luchar contra la opresión 
establecida en nombre de Dios, desenmascarar el ídolo mosaico y revelar el 
verdadero rostro de Dios y la verdadera naturaleza de las relaciones de él con 
nosotros y de nosotros con él, forma parte irrenunciable de su misión. No la 
puede ladear para poner a salvo su vida. Los evangelistas, sobre todo Juan, 
recalcan la prudencia de Jesús para sortear a sus enemigos y no arriesgarse 
indebidamente. Ellos lo presentan huyendo al extranjero, marchando 
clandestinamente, retirándose a terreno seguro cuando el peligro se vuelve 
inminente, dando contraseñas para que ni sus propios discípulos sepan el lugar 
donde celebra la pascua. Lo presentan sobre todo acuerpándose entre las masas 
que lo reconocen como enviado de Dios y escabulléndose luego entre ellas. 
Pero los evangelistas recalcan también su decisión inquebrantable de cumplir 
su misión pública, 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. Dará testimonio con su palabra, pero sobre 
todo con sus obras. Ambas serán su arma que desarma la mentira oficial y saca 
a luz los secretos de los corazones. Pero su palabra en definitiva es palabra de 
vida y sus obras son dar vida de su propia vida, de la vida que recibe del Padre. 
Esa es su existencia, completamente espiritual. Con la libertad queda la verdad 
ni ofende ni teme. A Jesús 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 más 
remedio que decidirse por él o contra él. 

Los que se deciden contra él no tendrán más remedio que asesinarlo. Jesús 
no se opone a la violencia con la violencia. La autoridad, el dinamismo y la 
energía de Jesús pertenecen completamente a la vida porque son las del 
Espíritu de Dios. Al no poseer la fuerza que vence a la fuerza imponiéndose 
y al no retirarse, Jesús sufre la violencia. Esta es la revelación más paradójica 
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 Jesús sufre la violencia de los 
que sacrifican a otros para mantener sus privilegios en un orden injusto. 

Jesús revela a Dios sub contrario: lo revela desde la cruz al no aceptar 

el papel de víctima 

Pero Jesús no acepta la condición de víctima a la que intentan reducirlo. 
Jesús tiene bien claro que Dios no quiere sacrificios ni los permite. Jesús no es 
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así la víctima sagrada. A Dios no le agrada que haya víctimas. 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, Jesús no asumelacontrafigura de la víctima que los confirma en su 
papel sino que sigue su propio juego, desenmascarándolos y haciendo posible, 
aun en ese trance, su conversión. Por eso la pasión es la obra por antonomasia 
de Jesús, la realización de su libertad, de su condición de Hermano y de su 
condición de Hijo. Los asesinos son su enemigos, para Jesús son sus hermanos 
enemigos y pide al Padre perdón por ellos. En la pasión 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 la voluntad del Padre 
sobre la suya y al morir arrojándose en los brazos de Dios mientras 
experimenta su abandono. En la cruz, Jesús 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 él juega el suyo. Y así revela que el ser 
humano supera infinitamente al ser humano. Y así revela en la no violencia de 
Dios, que parece abandono o impotencia, la suprema manifestación de su amor 
solidario. 

Así Jesús revela a Dios sub contrario: Ni ese Dios que aparece en la cruz 
de Jesús es el Dios que teníamos nosotros: ese Dios rompe nuestra idea de Dios. 
Ni el amor que allí reluce se compagina con nuestros mitos sobre el amor. Ni 
la alianza que allí instaura Dios con nosotros es lo que nosotros esperábamos 
como salvación. Y sin embargo en la cruz se estaba realizando la unión eterna 
entre Dios y la humanidad en el hombre Jesús, su Hijo consumado (¡y 
consumido!). Y en la cruz se instauraba el mecanismo y la matriz de la única 
unión posible y simbiótica entre los seres humanos enemistados entre sí, la 
unión entre los que hasta entonces habían sido sacrificadores o víctimas. 

Esto, así, será lo que Dios salve y resucite. El Crucificado y sólo él es el 
resucitado. En él comienza la realización cabal del Reino de Dios. Y él es el 
Señor, el primogénito de muchos hermanos. Sólo el que muera con Cristo será 
resucitado con él. La resurrección sólo interesa a los crucificados y a los 
solidarizados con ellos. De ahí y sólo de ahí viene la salvación para todos. Este 
es el kerigma de la Iglesia primitiva. El único evangelio para toda la 
humanidad. Por eso decía Jesús: "Dichoso quien no se escandalice de mí" (Le 
7 ,23). Este es el precio de la gracia, que es gratuita, pero no banal. Este es el 
cantino estrecho, la senda escondida que lleva a la vida y cuánto cuesta dar con 
ella (Mt 7,14). 
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El misterio de salvación es universal 

Decíamos que también se denomina misterio la participación del designio 
salvador de Dios llevado a cabo por Jesús. Esta participación es misterio en 
sentido estricto porque se lleva acabo por la comunicación pascual del Espíritu 
Santo. Esta comunicación se da tanto a los discípulos como a los paganos. En 
principio, el Espíritu se comunica sobre toda carne. Uno de los aportes 
fundamentales del Concilio consiste precisamente en explicitar este aspecto 
que durante siglos había quedado en la penumbra cuando no había sido negado 
expresamente. Si la salvación acontece en la posesión del Espíritu, la Pascua 
(la cruz y la resurrección) revela la universalidad de la salvación en Jesucristo. 
La revela efectuándola. Si todos poseemos el Espíritu de Jesús, todos nos 
salvamos en él: todos podemos relacionamos con Dios como verdaderos hijos 
y con los seres humanos como verdaderos hermanos. 

Es cierto que la fe entra por el oído. Pero sin haber oído nada de Jesús es 
posible seguirlo porque él ha derramado su Espíritu en nuestros corazones. 
Incluso sin haber oído de Dios, el Espíritu puede llamarlo en nuestro interior 
con gemidos sin palabras. Así 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 salvación acontece como 
alianza. Por eso, aunque quiera, Dios no nos puede salvar sin nosotros. El nos 
ha dicho que sí en Jesús y ha derramado su amor a nuestros corazones para que 
podamos ·amar como nos ama. Pero no hay alianza si nosotros no damos 
nuestro sí. También nuestro sí es gracia suya en el sentido de que él nos habilita 
con su Espíritu para que lo demos. Pero lo tenemos que dar nosotros. Desde lo 
que somos, desde nuestra pobreza, desde nuestra libertad. Cuando damos ese 
sí, entonces realizamos lo que somos en principio, es decir, somos hijos de 
Dios. Porque en este sentido pleno y estricto no somos hijos de Dios sólo 
porque tenemos su Espíritu, lo somos cuando actuamos el Espíritu que se nos 
ha dado: "porque hijos de Dios son todos y sólo aquéllos que se dejan llevar 
por el Espíritu de Dios" (Rom 8, 14). Así que por lo que toca a la comunidad 
divina la salvación es universal, pero ahora la realización de esa universalidad 
depende de cada uno de nosotros. 

La Iglesia es interior al misterio del Reino 

Si el misterio de Dios realizado por Jesús y comunicado en su Espíritu tiene 
por ámbito a toda carne, a toda la humanidad¿ qué papel juega la Iglesia?. Ante 
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todo hay que decir que la Iglesia es interior a este misterio porque siempre 
habrá en ella personas que digan sí al amor de Dios y respondan a su amor 
actuando el amor que ha sido derramado en nuestros corazones. Este sí es 
totalmente libre; pero hay la promesa de Dios de que nunca faltará en su Iglesia. 
En este sentido primordial la Iglesia es santa porque siempre hay santos en la 
Iglesia; y, aproximándose 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 empeñan en vivir como hijos y sembrar fraternidad en seguimiento 
de Jesús. Si faltara esta dimensión de Espíritu y verdad, de santidad viva y de 
empeño humilde y sincero de fidelidad, la Iglesia sería 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 lo que es, a vivir lo que profesa, a ejercitar 
lo que le ha sido confiado. A eso van los numerosos avisos del Señor acerca 
de la vigilancia, dirigidos a todos, pero especialmente a los miembros de la 
institución eclesiástica, porque todos podemos fallar y la 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 los avisos no se dirigen 
únicamente 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 habrá fidelidad en la Iglesia, pero han desaparecido Iglesias que 
fueron muy florecientes. 

Sin embargo siempre hay santos en la Iglesia. Por eso es señal del buen 
espíritu tener ojos para ver la acción del Espíritu en ella. Ya hemos dicho que 
sólo desde dentro se puede captar. El pecado se puede captar sin que se tenga 
espíritu porque un correlato del pecado es la deshumanización del pecador 
tanto en sí mismo como la que induce con su pecado. Pero la gracia sólo se 
capta desde la gracia. Todos podemos captarla porque sobre todos se derramó 
el Espíritu; pero, si uno lo apaga en sí mismo ¿cómo lo descubrirá en otros? 
Sólo quien, a pesar de debilidades y caídas, esté en la onda del Espíritu, atento 
a él y deseoso de secundar sus impulsos, tendrá ojos para reconocer su acción 
en los demás. Nada hay más importante en la Iglesia, después de seguir cada 
quien la dinámica del Espíritu, que el deseo humilde y la aplicación atenta a 
descubrir por dónde actúa el Espíritu, a descubrir su presencia victoriosa en los 
hermanos y a recibir su influjo benéfico y secundar su acción. 

La santidad es peso, el peso de Dios, peso de vida que vivifica. Allí se 
revela Dios y acontece la salvación. Entrar en contacto con estas personas es 
ponerse en un ámbito de salvación, es recibir constantes estímulos y desafíos. 
Es peligroso porque la cercanía de Dios pone al descubierto nuestras 
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resistencias a la gracia y nos emplaza a una conversión más radical. Pero es una 
tremenda oportunidad salvífica. 

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

Si el misterio se revela sub contrario, parece congruente esperar que 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 espíritu. 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 discípulos suyos a la vez que uno ejerce con 
ellos a la medida del don recibido el ministerio que recibió. 

La Iglesia, congregación de todos los creyentes (LG 9), es el órgano 

histórico de la revelación del misterio acaecida en Jesús 

En cuanto que la santidad se realiza radicalmente en la obediencia al 
Espíritu, la 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 ámbitos. 
Por eso volvemos a insistir en la pregunta sobre el papel que juega la Iglesia 
en el misterio de Dios revelado como salvación. Hemos asentado que es Jesús 
quien revela este designio salvador realizándolo: es él 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, la Iglesia es la continuación histórica y espiritual de esos 
primeros congregados por Jesús. Son los ,que a través de las edades siguen 
respondiendo con fe a la llamada de Jesús a través de la fe dada a la palabra de 
los enviados por él. La Iglesia es el resultado histórico reconocible de este 
movimiento de reunión y el cuerpo histórico que lo sigue promoviendo. La 
Iglesia es la que con la asistencia del Espíritu posee la historia de la revelación 
del misterio que aconteció en Jesucristo, como historia de la fe de estos 
creyentes llamados por Jesús para que estuvieran con él y para asociarlos a su 
misión. O sea que posee la historia de la revelación acontecida en Jesucristo 
como revelación aceptada, como salvación cumplida. Es decir, la Iglesia posee 
el misterio revelado desde el Espíritu que es el que conoce por dentro a Dios. 
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Por eso la Iglesia puede decir, sabiendo lo que dice: "Abba, Padre" (Rom 8, 15-
16) y "Jesús es el Señor'' (1 Cor 12,3). 

Al llamarlos al grupo, Jesús convoca, hace condiscípulos a los que estaban 
dispersos. Al responder en te, al entregarse a Jesús en el grupo, los discípulos 
constituyen un cuerpo social. Al sellar con ellos una alianza eterna, 
entregándose por ellos hasta la muerte, Jesús eterniza el grupo por lo que a él 
y a Dios concierne. Al convocarlos de nuevo, tras el escándalo y la dispersión 
de la cruz, Jesús resucitado los constituye para siempre en hijos y hermanos 
venciendo escatológicamente de su falta de fe, de su pecado. Derramando su 
Espíritu en la Pascua los capacita para proseguir su historia y les garantiza que 
la proseguirán como cuerpo. Así pues la Iglesia es el órgano hist6rico de la 
revelación del misterio acaecido en Jesús y del triunfo del amor misericordioso 
de Dios que Jesús patentiza. Lo que la Iglesia tiene es la historia viva de Jesús. 
El Espíritu en ella es la garantía de la fidelidad creativa para presentarla en cada 
época y cada cultura. 

La Iglesia no posee como patrimonio espiritual la historia objetivada, 
científica, de Jesús, ni tampoco su propia historia en cuanto objeto de análisis 
científico. La Iglesia deriva históricamente de Jesús de Nazaret, en cuanto 
tiene su origen en la comunidad prepascual; y es la congregación del Espíritu 
en cuanto que el Espíritu del Crucificado resucitado la anima, triunfando cada 
día de la debilidad y del pecado de los discípulos, recreando la fidelidad para 
que prosiga en cada situación la misión que le encomendó Jesús al asociarla 
a su misterio. Así pues lo que da la Iglesia es la persona de Jesús de Nazaret 
como creído en la fe, presente en la Palabra y en la Eucaristía (y en el resto de 
los sacramentos) y objeto de su esperanza. 

Cómo actúan Jesús y el Espíritu para que la Iglesia se mantenga fiel 

Pero la Iglesia no es Jesús al modo de una encarnación continuada. En la 
Iglesia está Jesús como palabra viva, pero ella no es Jesús. Por eso decíamos 
que la constitución conciliar sobre la Iglesia no es eclesiocéntrica. Lejos de 
hipostasiarse, se remite al Señor y sólo quiere derramar su luz por el mundo. 
Jesús como revelador de Dios y como dador del Espíritu, es decir la comunidad 
divina revelada en Jesús, es el horizonte del tratado conciliar sobre la Iglesia. 

Si no podemos decir que por hipótesis lo de la Iglesia es lo de Jesús, si no 
se da ningún automatismo ni de unión sustancial ni de decreto positivo, 
digamos jurídico; y sin embargo la Iglesia es la de Jesús y la del Espíritu¿ cómo 
queda garantizada la fidelidad de la Iglesia a la misión que le encomendó su 
Señor, más aún su fidelidad en su condición de discípula? 
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Primero queremos asentar el hecho: la Iglesia es fiel y cumple la misión. 
Ese es el don de Jesús resucitado, posibilitado por la presencia incesante de su 
Espíritu. Esto significa dos cosas: primera, como dijimos, que siempre habrá 
santos en la Iglesia. Y segunda, que donde se proclame la Palabra y se celebre 
la eucaristía se hace presente el Señor salvándo. La Iglesia es ante todo un 
cuerpo social, por eso la fidelidad de la Iglesia es ante todo la de los sujetos que 
lo componen. Pero este cuerpo social es el de Jesús en cuanto que es reunido 
por él y configurado a partir de él 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 la Iglesia no pueden confundirse, pero tampoco separarse. 
Ante todo es un hecho que los santos cristianos han sido de un modo 
intensísimo personas comunitarias, oyentes de la Palabra y seres 
sacramentales, sobre todo asiduos de la eucaristía. Y también lo es que, si bien 
es verdad que estos canales de gracia la 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 actúan lo hacen desde la 
búsqueda honrada de la santidad. 

En general podemos decir que Jesús actúa en la Iglesia como lo hacía en 
su vida mortal: suscitando la fe que salva. Y el Espíritu actúa inspirando, 
ilustrando, animando ... como actúa el amor. Tanto la actuación de Jesús como 
la del Espíritu piden nuestro concurso y dependen de nuestra libertad. Está 
excluido cualquier tipo de automatismo. Las actuaciones de la Iglesia no son 
meros actos sino verdaderas acciones humanas. No son también divinas por 
una suerte de sinergia. Y no lo son porque la actuación de Jesús y del Espíritu 
son trascendentes. Jesús no está aquí. Nuestra relación con él es seguirlo. 
¿Cómo actúa él? 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 potenciándola al máximo. El Espíritu sí está aquí, pero 
está más adentro que lo íntimo nuestro: trascendente en la inmanencia.¿ Cómo 
actúa? Como ese amor que activa nuestros resortes más genuinos para que 
también nosotros seamos capaces como Jesús de salir de nosotros mismos y 
amar como somos amados. 

Como se ve, suscitar nuestra fe, atraemos a él y suscitar nuestras energías 
de vida trascendiéndolas desde adentro, esos modos divinos de obrar, son los 
modos más humanos y humanizadores. No hay aquí nada de hipóstasis o 
automatismos, es siempre un diálogo, que nos pone en nuestro lugar y acentúa 
la trascendencia. Por eso siempre cabe la defección de nuestra parte, tanto 
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como individuos como en cuanto Iglesias particulares. Queda siempre 
garantizado, tanto el acceso objetivo a Jesús a través de las estructuras de su 
comunidad que se derivan de él como el que siempre habrá personas, no como 
excepciones sino como cuerpo eclesial, que responderán al sí de Dios con su 
sí. De estos dos modos es santa la Iglesia. 

Lo-demás es esa acción incesante de Jesús y de su Espíritu para salvarnos 
constantemente de nuestra mezquindad, de nuestro egoísmo, de nuestro afán 
de dominio, de nuestro impulso a someternos, de nuestra falta de esperanza, 
y para llevarnos de todo eso a la condición de hijos y de hermanos. La promesa 
de indefectibilidad se realiza de este modo tan humano, que es el modo divino 
de actuar: no por prodigios o prelf()tencia sino por este diálogo incesante de la 
Palabra y el Espíritu, un diálogo que al cabo triunfa de nuestra debilidad, un 
amor tan constante que acaba por desarmar a nuestro egoísmo. De este modo 
la Iglesia es santa y pecadora a la vez: es una Iglesia de pecadores que se sienten 
invitados a la santidad y que, a pesar de incesantes caídas, van respondiendo 
honradamente a esta llamada. Es la santidad de quienes llevan un tesoro, 
aunque con frecuencia aparece más el barro que lo contiene y que a veces 
incluso se quiebra y lo dejan perder. 

Cuándo es la Iglesia simbólica y cuándo diabólica 

Esta Iglesia es la de Jesucristo en cuanto no oculta su pecado ni aparenta 
una consistencia (santidad) que no tiene; es la Iglesia de Jesús en cuanto que 
confiesa humildemente su distancia de su Señor, pero se gloría de la 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. 

En esta Iglesia de pecadores los santos son precisamente los que tienen una 
conciencia más aguda de su pecado y de su absoluta precariedad y de que su 
firme confianza en Dios y sus buenas obras son en el fondo la redundancia de 
esa solicitud sobreabundante de Dios sobre sus frágiles vidas. Claro que son 
quienes más se esfuerzan y bien saben cuánto les cuesta mantener su fidelidad; 
pero, en comparación de la largueza divina que experimentan, aciertan al 
confesar que es bien poco lo que hacen. 

Son precisamente los santos quienes más ayudan a la Iglesia a no 
hipostasiarse, absolutizándose sutilmente en nombre del Señor a quien 
representan. Porque los eclesiásticos que se absolutizan son esos 
administradores de la viña que mataron al Hijo para disfrutar ellos de la 
herencia (Me 12,7-8). Esta propensión siempre existe porque es duro 
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representar al Señor y confesar públicamente que muchas veces no se cultivan 
sus actitudes ni se prosigue su misión con su mismo Espíritu. Si se cede a esta 
propensión se cae en la hipocresía que Jesús fustigó incesantemente en los 
líderes religiosos de su tiempo. Una Iglesia así deja de serunalglesiasimbólica 
(que se lanza a reunir) y se convierte en diabólica, 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 súbditos y eso es 
lo único que ella sabe producir. 

Sin embargo, una Iglesia de pecadores que tiene conciencia de lo Santo que 
tiene entre manos y que a pesar de todo no renuncia al camino de la santidad, 
sí convoca. Esta Iglesia humilde se hace amable para quienes tainbién 
experimentan en sí estas contradicciones. Esta Iglesia no se sitúa en frente de 
aquéllos a quienes es enviada como Maestra y Señora. Es por el contrario una 
Iglesia que marcha con la gente siguiendo a Jesús, detrás de él, como discípula, 
atraída por él y clamando por su venida. Esta Iglesia sí inspira y atrae, no a ella 
sino al Señor. Para esta Iglesia el pecado no es un obstáculo porque no lo oculta 
y de la victoria sobre él saca nuevos motivos de agradecimiento a su Señor; y 
porque, al dolerse íntimamente de él, sabe experimentar misericordia con los 
que también lo padecen, y por experiencia propia puede ayudarles con toda 
paciencia (la que tiene con sí propia) hacia su superación. 

En esta Iglesia, insisto, los auténticos santos no se colocan arriba ni 
desprecian ni exigen con dureza. Por el contrario son los que se ponen abajo 
del todo porque son los que más conocen su debilidad y sus miserias, y porque 
también son los que más conocen las actitudes del Mesías Jesús, que no sólo 
se hizo uno de tantos sino precisamente el servidor, el sirviente (Le 22,27; Jn 
13, 14 ), el Mesías 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 avergüenza de su Señor crucificado, 
asimila la grandeza de Dios a las de este mundo proyectándolas al infinito; 
asimila la resurrección a la asunción, después de la humillación, del poder y 
de la gloria mundanas, y reivindica para sí esa misma gloria, no, insiste, en 
cuanto individuos particulares sino en cuanto representantes de la majestad 
divina. 

Esa Iglesia no puede ser ya la Iglesia de los pobres; quizás 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 así, más 
temprano que tarde se mundaniza, no ya sólo 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 el pecado que se entrega verdaderamente a él. 

No es por eso de admirar que la Iglesia de Bonifacio VIII diera paso a la 
humillación (y a la vez al fiscalismo) del cautiverio de Avignon con su secuela 
del cisma y la paganización del papado renacentista. No es tampoco de 
extrañ.ar que el moralismo y autoritarismo represivos del postrento diera lugar 
al espantoso desierto teológico de los siglos subsiguientes, a la equiparación 
de la Iglesia con la institución 1telesiástica y a su extrañ.amiento orgulloso 
respecto del mundo, falta de discernimiento y por eso incapaz de salvar. 

Es muy sano para la Iglesia no mirarse al espejo con vanas complacencias 
sino dirigirse humildemente a su Señ.or, que es su gloria, desde su infinita 
distancia, confesaga con gusto, y desde la misericordia del que la elige, siendo 
pecadora, la purifica sin cesar y la asocia a su misión "para que se vea que esa 
fuerza tan extraordinaria es de Dios y no viene de nosotros" (2 Cor 4, 7) y así 
"ningún mortal pueda gloriarse ante Dios" y "el que se gloríe, gloríese del 
Señor" (1 Cor 1,29.31). 

Cuándo es la eclesiología simbólica y cuándo diabólica 

Por eso es también diabólica una eclesiología que absolutiza a la 
institución eclesiástica 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 prácticamente en la esfera divina. Pero más diabólica 
es aún una eclesiología del misterio que habla de la Iglesia de un modo tan 
sublime que, o tiene que cerrar los ojos a la Iglesia que conoce para afirmar que 
ésa es la Iglesia de la que está hablando (y así recae en el discurso anterior), o 
al final de su discurso tiene que confesar que hablaba sólo de "lo que tendría 
que ser" la Iglesia. De este modo se practica una dicotomía entre una Iglesia 
completamente sumida en el misterio, que sería una Iglesia escondida, y la 
Iglesia visible que sería una decadencia de la verdadera o un proyecto de lo 
ideal. En el primer caso se diviniza lo humano por decreto, sin transformación 
interna. El misterio se mundaniza y al fin se cae en la opresión y en el escarnio. 
En el segundo caso la institución tiende a encubrir esa distancia infinita entre 
lo que es y lo que debe ser y así cae en la hipocresía; o bien, si conserva con 
lucidez la distancia, se descorazona. 
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Frente a este tipo de eclesiologías 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 día con más deseo se convierten de su poca fe, 
de su egoísmo y se entregan al Señor en sus hermanos. Una Iglesia que vive 
en un horizonte tan sublime que es el de la misma comunidad divina: El Padre 
la sostiene y ella trata de ponerse realmente en sus manos; el Hijo la atrae desde 
el Reino de Dios y ella trata de seguir sus huellas y clama por su venida; el 
Espíritu la anima desde más adentro que lo íntimo su yo y ella trata de obedecer 
a sus inspiraciones. Ella vive en ese horizonte y camina hacia él; pero aún 
aguarda la redención de su existencia, sabe que necesita ser sanada en aspectos 
bien decisivos y transformada, siente la tentación y una debilidad que nunca 
e·s dejada atrás y cae cien veces al día. 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 es la distancia entre un ideal o una entelequia y una realidad. Tan reales 
son el horizonte en el que se vi ve como la propia debilidad y pecado. No vamos 
en pos de un ideal tratando de acercarnos a él ya que es imposible realizarlo. 
Se trata, insistámoslo una vez más, de una alianza entre la comunidad divina 
y la comunidad humana. Por parte de ella ya está consumada: en cuanto de ella 
depende ya somos hijos del Padre y hermanos del Hijo y templos del Espíritu. 
Nosotros hemos dicho que sí, pero este sí humano debe convalidarse en cada 
coyuntura, porque el modo humano de ser es ser siendo. Nuestro sí no está 
consumado. Siempre está mezclado de reservas o a veces es un sí muy tibio. 
Pretende componerse con otros sís que nos dividen ... Incluso es un sí que puede 
negar y hasta traicionar. Es un sí que está abierto, a veces por falta de libertad, 
a veces simplemente por nuestra condición de viandantes. Esta es la Iglesia de 
Jesucristo. El no se avergüenza de llamarnos hermanos (Hbr 2, 11 ). Y nosotros 
no tenemos por qué encubrimos ante él, ni como individuos ni como cuerpo 
social. 

En una sana eclesiología no puede confundirse el horizonte y los que 
vivimos como cuerpo social en él. Y la Iglesia no es el horizonte sino los que 
vi vimos en él en cuanto vi vimos y caminamos en él. La Esposa, en cuanto lo 
es, no busca confundirse con el Esposo ni pretende sustituirlo sino que con 
todas sus fuerzas trata de entregarse a él, de unirse a él, de ser trasformada por 
él y de contentarlo y servirlo. Para los Padres de la Iglesia esta Esposa es la 
Casta Meretrix. Tenemos que teorizar ambos elementos. Si en el tratado sólo 
incluimos la fidelidad ni hacemos justicia a la realidad ni ayudamos a las 
Iglesias concretas a reconocer su situación real (con sus tesoros y sus miserias) 
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y a reformarse para afincarse en el horizonte de la alianza y caminar más 
desembarazadamente por él. Desde esta perspectiva no podemos 
escandalizarnos de los pecados de la Iglesia. Tenemos que contar con ellos y 
dolemos de ellos y tratar de superarlos. Pero teniendo presente que en esta 
historia nunca se superará la naturaleza pecadora, y que por eso será 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 sí, sabiendo que la superación nunca será 
completa y que incluso los bienes conseguidos darán lugar a otros males. 
Como estamos en el horizonte de la gracia: "vigilancia y calma" (Is 7,4), 
tolerándonos y animándonos como el Señor tiene paciencia con nosotros y no 
nos deja por imposibles sino que nos atrae con el poder de su amor victorioso. 

SACRAMENTO COMO SEÑAL: LOS DOS MODOS DE SER 

SEÑAL 

Una Iglesia así es sacramento de salvación, en la acepción de la teología 
sacramentaria, es decir, "señal e instrumento" (LG 1; GS 42) del misterio de 
Dios que se revela en Jesús y se comunica en su Espíritu. En esta acepción se 
subraya a la vez la distinción entre la Iglesia y el Reino (la Iglesia no es divina, 
no es la prolongación de la encamación de Jesús; no se la puede, por tanto, 
hipostasiar) y la unión entre ambos (la pertenencia de la Iglesia al Reino, su 
ordenación a él; no se la puede por tanto separar del misterio de Dios).¿ Y en 
qué consiste la unión? Precisamente en la condición de señal e instrumento. 
Señala el misterio del Reino que hizo presente Jesús de dos maneras: mediante 
los santos que al aceptar el reinado de Dios en su corazón se convierten en sus 
testigos, y mediante la historia viva de Jesús patente en el grupo de sus 
discípulos, en la Palabra que como testimonio de fe la perpetúa y en la Cena 
que por mandato del Señor celebra para conmemorar y así hacer presente su 
alianza. 

Hay que recalcar que estos dos modos de ser señal la Iglesia están 
íntimamente remitidos. En efecto, una Iglesia sin caridad ( es decir sin santidad: 
sin dar la vida por los hermanos más pequeños y para convertir a los pecadores) 
no celebra la Cena del Señor, la Palabra está cerrada para ella y los discípulos 
no se reúnen en su nombre. Pero a su vez la caridad se alimenta en la 
convocación fraterna, en la Palabra que desenmascara, ilumina, atrae y 
alimenta, y en el banquete pascual de su amor. Es cierto que la señal más 
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palpable del Reino, porque es la más interna a él, porque pertenece de un modo 
propio al misterio de Dios, es el amor (lJn 4,8) que es la actuación propia de 
lafe (Gál 5,6). La fe que se expresa en el amores una señal tan propia del Reino 
que es la actuación de la vida eterna en la historia. Vivir en el amor es así 
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 ambigüedad 
insuperable de la historia, incluso frente al pecado del mundo que lo contradice 
':f pretende apagarlo. Y además porque, mientras peregrina en este mundo la 
caridad no define a nadie, hasta que muera la persona está abierta y puede 
decaer de su fervor, incluso negar al amor. Sólo la muerte define a la persona. 
Pero de todos modos el amor es señal inequívoca del Reino. No reconocerlo 
así, es pecar contra el Espíritu Santo, ceguera culpable que no tiene cura (Me 
3,28-30). 

El otro modo que tiene la Iglesia de ser señal sí admite la ambigüedad 
porque en su formalidad no es escatológico: es obvio que en la vida eterna no 
habrá eucaristías ni templo ni sacerdotes ni institución eclesiástica ni religiosas 
o religiosos ni comunidades cristianas reunidas como tales ni tampoco se 
anunciará allí ya la Palabra evangélica. Sin embargo todas estas realidades, 
aunque no sean escatológicas, sí prefiguran la vida eterna en cuanto que ella 
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 
allí la pascua eterna participando realmente del banquete de bodas de su Hijo, 
de la fiesta, del gozo de nuestro Señor; todos seremos realmente oyentes de la 
Palabra, que no será ya un conjunto de escritos sino el propio Jesús resucitado. 

La señal del amor: solidaridad, comunión, perdón 

Así pues la señal más propia que tiene la Iglesia es la señal del amor, que 
es el mandamiento y testamento de su Señor (Jn 13,34-35) y a la vez 
participación real de su Espíritu. El amor se expresa en tres direcciones 
fundamentales: Ante todo como amor misericordioso con los pobres, los más 
pequeños, los necesitados, los excluidos. Esta es la actitud más honda de Jesús 
y por tanto eso es amar como él amó. La misericordia que se expresa en 
solidaridad es la señal más inequívoca de que prosigue la historia de Jesús, se 
revela Dios y la creación se recompone y llega a su plenitud. La segunda 
dirección es el amor de comunión entre los condiscípulos. La realización de 
este amor hace de la Iglesia embrión y anticipación del Reino en cuanto que 
él es formalmente la fraternidad de los hijos de Dios. La tercera dirección 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 Espíritu que recrea el corazón y, no contento 
con limpiarlo, lo renueva C<?n espíritu generoso. 

Estas tres direcciones del amor cristiano están mutuamente referidas: en 
efecto la comunión se hace entre pecadores y es posible porque no se encierran 
en su pecado y así perdonan y piden perdón incesantemente. A su vez la 
solidaridad es necesaria porque previamente se ha dado una falta de comunión 
con los que no tienen cómo tener o una positiva opresión y exclusión. Por eso 
la solidaridad no se ejercita como pura generosidad sino como reconocimiento 
del pecado-del-mundo y como salida de él, es decir como petición de perdón 
y expresión de conversión, y esto vale también para los pobres respecto de los 
pobres. Más aún, la finalidad de la solidaridad no es sólo la vida material de 
los pobres sino la comunión con ellos y la de ellos con nosotros. No merecería 
el nombre de solidaridad la que se expresa sólo en magnitudes objetivas y no 
en una oferta sincera de comunión. A su vez los pobres tienen que ser 
internamente renovados para no verse a sí mismos como puros objetos de 
lástima que acumulan envidia y resentimiento sino como verdaderos sujetos 
llamados a enriquecer a otros desde su pobreza. 

Ya hemos insistido en que no es cristiana la comunión que no incluya en 
el centro a los pobres. Tampoco es cristiana la solidaridad que no se encamine 
a la comunión. Y la solidaridad y la comunión son sectarias si no abarcan a los 
pecadores como perdón y propuesta sincera de conversión, incluso a los 
enemigos, a los opresores y a los que excluyen sistemáticamente o a los que 
se dejan configurar por mecanismos elitistas que llevan en su lógica la 
exclusión. 

Es preciso recalcar que una Iglesia es señal del misterio salvador de Dios, 
ante todo, por la expresión concreta de esa fe (ese estar confiadamente en 
manos de Dios) que se expresa como amor. "Las energías que la Iglesia puede 
comunicar a la actual sociedad humana radican en esa fe y en esa caridad 
aplicadas a la vida práctica" (GS 42), es decir a la consecución de la vida en 
todas sus dimensiones, dice el Concilio después de haber recordado que la 
Iglesia es "en Cristo como sacramento o señal e instrumento de la unión íntima 
con Dios y de la unidad de todo el género humano" (id). O un poco más 
adelante: "Todo el bien que el pueblo de Dios puede dar a la familia humana 
al tiempo de su peregrinación en la tierra, deriva del hecho de que la Iglesia es 
'sacramento universal de salvación', que manifiesta y al mismo tiempo realiza 
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el misterio del amor de Dios al hombre" (GS 45). En ese mismo sentido expresó 
Pablo VI en el discurso de clausura del Concilio, que lo sintetizaba y justificaba 
ante los detractores, que la religión del Concilio es la caridad (no. 7). 

Una Iglesia establecida no puede amar de ese modo 

Una Iglesia establecida puede ser observante y munificente, pero no puede 
amar de este modo. Es por eso una Iglesia carente de este signo capital, y así 
tma 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 (Le 13,34) porque está confinada en 
la normalidad y para seguir en ella con "buena conciencia", porque piensa que 
el acontecimiento atenta contra el establecimiento. Tiene que eliminar la 
trascendencia para que no se note que su religión está vacía. No tiene en sí el 
amor de Dios, elimina a la voz que la puede salvar y aún piensa que "no nos 
faltará la instrucción del sacerdote, el consejo del docto y el oráculo del 
profeta" (Jr 18, 18), todos dentro del orden: funcionarios. 

Una Iglesia establecida no puede amar: Al amoldarse estructuralmente al 
orden establecido, absolutiza la institución y relega al resto del pueblo de Dios 
a la condición de receptores de sus servicios y de súbditos de sus dictados con 
lo que destruye la comunión, el conllevarse en la fe, en el amor fraterno y en 
la 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 está estructurada, al que pertenece y que representa, no puede 
solidarizarse con ellos ya que ellos no tienen lugar en la estructuración social 
vigente. Sí pueden servir de intermediarios a los de arriba para paliar los 
efectos más extremos de las medidas de ajuste y reestructuración, y de este 
modo mantener el control social y evitar alteraciones sociales. Desde esa 
ubicación institucional no pueden ver que los de abajo (las grandes mayorías) 
son los sacrificados para que sea posible el tipo de orden que se instaura. Al 
relacionares con los líderes económicos, políticos e ideológicos como parte del 
bloque de poder no pueden percibir el pecado-del-mundo, el pecado 
estructural. Como ellos forman parte de la figura histórica vigente, no pueden 
calificarla como situación de pecado. 

No pueden, pues, tampoco amar a los pecadores tanto que les abran los ojos 
para que se conviertan y vivan, proponiéndoles como evangelio una alternativa 
superadora. En vez de descubrirles su pecado y llamarlos con verdadera 
misericordia y urgencia a la conversión, les reafirman en su pecado, al 
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participar de él no reconociéndolo como pecado, y fustigar tan sólo los abusos, 
la manida corrupción (que además sólo se denuncia genéricamente porque no 
se quiere malquistar con ningún sector importante), convalidando así los usos. 

La significatividad de lo que constituye a la Iglesia y la significatividad 

de cada Iglesia 

Es verdad que la Iglesia es ante todo signo por la fe que se expresa en el 
amor. Es verdad que todo lo demás 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 lo 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) sí 
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 Jesús o en cuanto ha sido instituido 
con el concurso del Espíritu para que en circunstancias distintas siga siendo la 
comunidad de Jesús y para proseguir su misión) tiene que tener existencia 
histórica en cada Iglesia. Y tiene que existir de un modo significativo para que 
la Iglesia realice en esa situación su condición de sacramento. Esa es una de 
las funciones del Espíritu en la Iglesia: asegurar a la vez la fidelidad al Señor 
y la significatividad para la sociedad y cultura a la que pertenece esa Iglesia. 

Pero, como hemos insistido, esta asistencia no consiste en un acto de magia 
ni en que el Espíritu nos use como instrumentos, independientemente de 
nuestro querer y sentir, de nuestros planes y decisiones, para llevar a cabo sus 
designios. No es así el obrar del Espíritu. El ciertamente sólo obra a través de 
nosotros, pero no usándonos sino activando nuestras mejores energías y 
trascendiéndolas desde dentro. Es un obrar, pues, que exige nuestro concurso 
personal. De ahí que una Iglesia puede ser más 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 sucederá que sea esa Iglesia particular la que dejó de escuchar al 
Espíritu y decayó de su amor y fidelidad. 

De todos modos, como existe la 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 decretándose la inamovilidad de lo que en una circunstancia pareció 
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congruente. Debe por el contrario ponerse a producir, verificarse y así 
arriesgarse y rehacerse. Se puede garantizar que una Iglesia que por miedo a 
deformar lo recibido lo conserva arqueológicamente es una Iglesia sin amor ni 
creatividad, una Iglesia infiel. 

Si la comunidad cristiana pone a funcionar lo recibido, lo incorpora a sí y 
trata de vivirlo a fondo de manera que ello sea camino de filiación y fraternidad, 
en Cristo Jesús, se encontrará 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. Actuándolos se le muestra su Señor y ellos se sienten edificados y 
obtienen fecundidad histórica. Naturalmente que no deben descuidar lo demás 
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 cami11:os concretos por los que el Espíritu los lleva para que den 
completamente de sí y no se frustre su gracia. 

Más aún, a nivel más general también podemos decir que en cada época 
la Iglesia, como todo o por lo menos una parte significativa de ella, actúa algún 
elemento particular de su estructura que se le presenta como nuevo, de tan 
nítido y lleno de fuerza suscitadora. 

2. CÓMO ES SIGNO LA IGLESIA DEL VATICANO 11 

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 símbolo como caracterizador 
epocal de la Iglesia fue introducido para sustituir al de Sociedad Perfecta. Al 
verse a sí misma la Iglesia como Sociedad Perfecta, en la práctica la Iglesia se 
equiparó a la institución eclesiástica y quedó prácticamente fuera la masa de 
los cristianos que no pertenecía a ella. Se llegó a decir que ellos sólo tenían el 
derecho de ser guiados por sus pastores. Así aparecía un cuerpo altamente 
organizado, diferenciado y jerarquizado, y una masa inorgánica de individuos 
que se acuerpaba alrededor de los pastores. 
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Precisamente cuando se intentó dar participación a los laicos en el 
apostolado jerárquico de la Iglesia es cuando (tras una primera eclosión) más 
claro se vio que el esquema no daba de sí, no ofrecía cauces de participación: 
los seglares eran unos cristianos de segunda que no tenían personería propia 
y que así, faltos de genuinidad, no podían tener verdadera garra y trascendencia 
en su cometido. La práctica mostró que la teoría estaba mal planteada, que la 
estructuración vigente era un verdadero obstáculo para la significatividad de 
la Iglesia. 

Así pues el símbolo de pueblo buscaba dar cabida a la participación; y para 
lograrlo se remontaba, niás allá de la institución, a la condición primordial de 
cristiano, anterior a la di visión de funciones y más profunda y complexiva que 
ella. Estableció que cada cristiano es ante todo y sobre todo un miembro del 
pueblo de Dios y esta condición nos iguala, no por abajo en una masa amorfa, 
en una unidad vacía de cualificaciones sino que nos iguala en lo más 
importante, en lo único 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 Espíritu. Y más específicamente (puesto que este tesoro lo poseen 
también muchos "de oriente y occidente" que no han sido expresamente 
convocados en este pueblo) todos compartimos la condición de pueblo a quien 
se ha revelado este misterio de filiación-fraternidad que nos desborda y que 
hemos sido consagrados por la comunidad divina para actuarlo y convocarlo. 
Y por tanto todos compartimos la condición de discípulos del único Maestro 
y de enviados del único Señor. 

La noción conciliar de Pueblo de Dios va encaminada a expresar que en 
la Iglesia todos somos miembros activos porque todos hemos sido llamados a 
actuar una gracia y a realizar una misión. Pero no sólo eso, porque si no la 
Iglesia sería la yuxtaposición de muchísimos organismos vivos y activos cada 
uno y que se intercambiarían desde su individualidad. En la Iglesia cada uno 
está llamado a la fraternidad; la vocación es una convocación. Por eso estos 
seres activos constituyen un pueblo, tanto el que forma cada Iglesia particular 
como el que componemos todos los cristianos. Esto, antes todavía 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 en la 
vida cristiana. Gracias a esta reciprocidad los individuos se hacen personas: es 
esa relación primordial (y escatológica) de fraternidad la que nos constituye en 
personas. Esta respectividad se alimenta de los dones que cada quien recibe 
para provecho de los demás. Y así la respectividad se enriquece sin cesar y se 
torna cualitativa y pluridimensional. 
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Los oficios y ministerios en la Iglesia están para estimular y coordinar esta 
circulación, esta reciprocidad de dones. Y también para supervisarla y ayudar 
a que se discierna y relanzarla sobre la sociedad a la que pertenecen. También 
para procesar los conflictos, puesto que somos una Iglesia de pecadores. 

Así pues al pensar en la Iglesia desde esta categoría de pueblo no debemos 
pensar ante todo en jerarcas, en religiosas y religiosos y en seglares. La noción 
de pueblo de Dios nos remite al ser primordial y común 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 condición de 
cristianos dándole atención y espacio, cultivándola con esmero, sabiendo que 
en ella estriba nuestra dignidad y nuestra salvación. 

El binomio pueblo de Dios - jerarquía, trasunto del patriarcalismo 

Para el Concilio estaba claro que el redescubrimiento del concepto bíblico 
y patrístico de pueblo de Dios y su actualización en nuestra Iglesia fue 
propiciado por el movimiento moderno hacia la plena participación 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 empeño de 
la colectividad humana por tomar la vida en sus manos responsabilizándose 
cada vez más pormenorizadamente del destino cada vez más compartido. Esa 
manera adulta de organizarse los pueblos fue interpretada como un desafío, 
porque a su luz la estructuración preconciliar se le aparecía no como un signo 
de trascendencia sino como un rezago del patriarcalismo absolutista de los 
regímenes de antaño, superados, a impulsos del Espíritu, por las democracias 
modernas, que todavía luchan por corregir privilegios indebidos y presiones 
que deforman la participación, pero que sin embargo han avanzado 
sustancialmente respecto de las figuras anteriores. 

En la estructura eclesiástica preconciliar pueblo de Dios evocaba a las 
masas que acudían al templo en las fiestas y respondían con entusiasmo a la 
convocación de sus líderes en las grandes concentraciones, o simplemente a la 
gente que iba a la iglesia y que seguía más o menos las directrices de los 
pastores como fieles cristianos, como pueblo fiel. 

Era, obviamente, el trasunto eclesiástico del pueblo de los regímenes 
patriarcales, cuya única iniciativa era el mayor o menor entusiasmo o la 
resistencia pasiva, que podía incluso estallar a veces en indignación colectiva. 
Esta asimilación en el concepto de pueblo llegó a su paroxismo en tiempo de 
los nacionalismos absolutistas en los que la condición de cristiano se 
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equiparaba a la de miembro de esa nación, y el concepto de pueblo, privado de 
toda iniciativa, perdía su última libertad aplicado al cristianismo ya que era 
imperativo seguir la religión del gobernante. 

Esta unanimidad cristiana fue desapareciendo paulatinamente; pero aún 
sobrevivió hasta la época del Concilio como ideal añorado y hoy vuelve a 
reponerse de modo más diluido. No pocos miembros de la institución 
eclesiástica 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 más, se sigue sosteniendo en principio y 
sobre todo manteniendo en la práctica, que la Iglesia debe estructurarse de 
modo que quepan los más posibles, a base de exigencias mínimas, es decir 
masivas, y luego de estímulos para los que quieran señalarse más. 

Este imaginario de pueblo es opuesto al que dibujó el Vaticano II y que 
hemos tratado de esbozar y que tiene por objetivo reincorporar a la institución 
eclesiástica al cuerpo total de los cristianos, cosa que no es posible si este 
cuerpo no es vivo, activo, cualitativo. Nosotros hemos insistido en que lo es de 
tal modo que es lo único escatológico que tiene la Iglesia, ya que es palpable 
que en la vida eterna no existirá la institución eclesiástica ni tendrán sentido 
la condición sacerdotal o la vida religiosa. 

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

mundialización 

El concepto conciliar de Pueblo de Dios es altamente significativo en la 
nueva figura histórica que se esboza con los rasgos de aldea global por la 
conexión comunicativa, de mercado mundial y por tanto de empresas que 
deben competir en un ámbito mundial y de grandes grupos trasnacionalizados 
que están copando efectivamente los mercados más dinámicos, de grandes 
potencias interconectadas y de organismos multinacionales que hasta hoy 
están mediatizados por las grandes potencias y no logran expresar el concierto 
polifónico de las diversas naciones y pueblos. "La Iglesia reconoce cuanto de 
bueno se halla en el actual dinamismo social: sobre todo la evolución hacia la 
unidad, el proceso de una sana socialización civil y económica" (GS 42). Pero 
no puede estar de acuerdo con un modelo de unificación que con prepotente 
arrogancia obliga a todos a abrirse a su afán expansionista y a aceptar sus reglas 
de juego y así acaba con los dinamismos locales y extiende sus tentáculos por 
todo el mundo sin que los Estados puedan oponerse a su acción, más bien los 
avasalla para lograr protección y seguridad jurídica y así continúa acumulando 
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incesantemente con el resultado patente de una polarización mundial, 
desconocida por la humanidad en esta medida. La Iglesia no puede aceptar la 
paradoja de una humanidad unificada económicamente y presente a sí misma 
por la red comunicacional, y sin embargo escindida entre los que están dentro 
y la multitud mayoritaria de los excluidos, cada vez más descolgados del 
dinamismo del sistema, con el agravante de que ese abismo no sólo se da entre 
los países desarrollados y los que están en una desventaja insalvable que se 
ahonda cada día, sino que la sima se abre más y más dentro de cada país, incluso 
de los más ricos. 

La Iglesia está tentada fuertemente por los .que usufructúan esta figura 
histórica y por sus ideólogos a que se monte en ella como organismo 
multinacional que es; más aún se la solicita y estimula para que asuma la figura 
del conglomerado transnacional con unidad de acción y decisión y multitud de 
filiales con una relativa autonomía en la ejecución de las políticas diseñadas 
por la matriz, pero completamente dependientes de ella. Esta tentación 
encuentra poderosos aliados en el seno de la propia Iglesia. Si la Iglesia cae en 
esta trampa, deja de ser sacramento de salvación. La adaptación la priva 
completamente de significatividad. Más aún, al asumir la figura histórica 
establecida, al mundanizarse (en el sentido del corpus joánico), sacraliza el 
orden establecido, lo convalida de parte de Dios. U na Iglesia así es una Iglesia 
diabólica porque al bendecir la situación o al menos resignarse a ella priva de 
esperanza a las víctimas, desechando el Evangelio que tiene por destinatario 
privilegiado precisamente a los excluidos; y además 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. 

Así pues, si para llegar a plantearse la figura de Pueblo de Dios para su 
organización interna la Iglesia encuentra un estímulo necesario en las energías 
más genuinas de planetarización democrática y participativa, así también 
encuentra una tentación bien insidiosa en el modo como hasta hoy cristalizaron 
al menos parte de esas energías. El SÍII).bolo de Pueblo de Dios debería 
servirnos para no caer en esa adaptación que nos vacía, ya que él incluye el 
reconocimiento práctico de los otros como otros y la respecti vi dad simbiótica 
y personalizadora con ellos. 

La Iglesia Pueblo de Dios, alternativa superadora a la propuesta 

vigente 

La noción de pueblo de Dios, asimilada y llevada a la práctica, 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 está montada sobre la 
reciprocidad de dones como estructura englobante que puede incluir al 
mercado, pero en un papel subordinado. Más aún puede servir de correctivo 
para impedir que se consoliden sus tendencias más perversas (monopolios, 
exacerbación de deseos deshumanizadores postergando necesidades 
humanas, debilitamiento de la condición de sujeto de la persona para 
moldearla a las ofertas ... ) y para que den de sí sus características más dinámicas 
(estímulo a la competencia, a la creatividad, al intercambio simbiótico de la 
gama más variada de productos ... ). 

Pero sobre todo la noción de Pueblo de Dios como signo 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 la que se está fraguando producirá 
necesariamente una tremenda violencia, un tremendo egoísmo y 
endurecimiento y en definitiva una tremenda deshumanización, si no va 
acompañada por unas energías internas, incluso trascendentes de unificación. 
La Iglesia, como sacramento de unión, "enseña así al mundo que la genuina 
unión social exterior procede de la unión de los espíritus y de los corazones, 
esto es, de la fe y de la caridad, que constituyen el fundamento indisoluble de 
su unidad en el Espíritu Santo" (GS 42). Por eso congruentemente insiste el 
Concilio en que el Espíritu en la Pascua está derramado sobre toda la 
humanidad, es decir que sí existe este amor de Dios derramado en nuestros 
corazones que nos capacita para entrelazarnos a nivel económico, al de los 
medios masivos y a nivel político sin avasallarnos, dominarnos, 
desconocernos personalmente, en suma sin deshumanizarnos. De este Espíritu 
es signo la Iglesia. 

Pero, ya lo hemos dicho, lo es en los planes de Dios, lo es como don y tarea 
encomendados. No lo es por hipótesis, doctrinariamente. Lo es, si lo es. 
Aunque Dios quiere que lo sea y esperamos que vencerá de nuestro pecado y 
nuestra mundanización para que historicemos nuestra condición de 
sacramento. 

¿ Qué implica esto en la práctica para cada Iglesia y para toda la Iglesia 
como tal? Hemos anotado que el movimiento democratizador hasta ahora está 
en parte coaptado por los mecanismos de poder y manipulación que mediatizan 
al ciudadano, que desaniman su participación, que no raramente le presentan 
para que elija un abanico de opciones todas ellas alicortas cuando no viciadas 
de raíz, que apenas presentan canales para que los elegidos sean responsables 
ante los electores ... Una democracia de individuos sueltos a los que se cultiva 
su egoísmo y sus prejuicios corporativos para que sean una masa manipulable 
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por los verdaderos sujetos de esta figura histórica. A pesar de este panorama 
tan sombrío en las democracias que aparecen como más desarrolladas, se da 
también contradictoria o complementariamente un avance en el 
reconocimiento positivo del otro (no sólo del otro asociado sino del otro como 
persona humana) y consiguientemente de sus derechos (no sólo de los 
derechos de los asociados llamados con frecuencia abusivamente derechos 
humanos), un movimiento hacia la participación responsable y hacia la 
solidaridad estructural, es decir que exige sacrificios propios y 
transformaciones profundas en la figura histórica actual. Pues bien, en esta 
situación la Iglesia es significativa, es decir es sacramento, cuando en su 
interior realiza este símbolo de pueblo de Dios o por lo menos se esfuerza con 
toda seriedad en caminar en esa dirección. 

Iglesia local e Iglesia universal: bidireccionalidad del flujo 

comunicativo 

No vamos a repetir lo que esto significa, pero sí recalcaremos dos aspectos: 
1) A nivel de la Iglesia local y de la 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 condición común de 
cristianos; más aún es necesario que en todas las manifestaciones eclesiales 
quienes participen lo hagan como miembros activos. Hay que acabar con la 
división entre la institución eclesiástica que presta servicios religiosos (o de 
otro tipo) y la masa que los recibe. Para eso hay que avanzar en dos direcciones 
complementarias: la institución eclesiástica 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 los seglares tienen que asumir su 
condición 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 
lo defectuoso, a dar más de sí 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 estímulo a otros cuerpos 
sociales y a la sociedad en la que esa Iglesia vive como cuerpo social global. 
Este es un modo fundamental de historizar la sacramentalidad de la Iglesia 
conforme al espíritu del Vaticano 11. No, en balde él ha redescubierto la 
relevancia teológica y soteriológica de la Iglesia local. A ese nivel es ante todo 
sacramento el pueblo de Dios, si vive como tal. 
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2) El segundo aspecto tiene que ver con la configuración mundial de la 
Iglesia. En primer lugar hay que afirmar el hecho: en una historia por primera 
vez universal, la Iglesia también debe serlo. Es no sólo un requerimiento de los 
tiempos que debemos discernir (GS 4) sino más concretamente un llamado del 
propio Dios a través de estos estímulos históricos (GS 11). Si un tema muy 
relevante y característico del Vaticano II fue el de las Iglesias locales, el hecho 
mismo del Concilio y el modo como aconteció fue una manifestación 
excepcionalísimade la índole universal de la Iglesia y del modo concreto como 
debe expresarse. 

Hay que reconocer que lo más fácil para la Iglesia, tanto por dinámica 
interna como por contagio social, es universalizarse al modo de las empresas 
transnacionales. Es más, tenemos que reconocer que ésa es la impresión que 
da. Pero si este talante se consolida en la práctica y se convalida en la teoría la 
Iglesia no sólo dejaría de ser sacramento de la unión del género humano sino 
que se convertiría en un escándalo, es decir en un impedimento serio para 
caminar en esa dirección y por eso en desestímulo y desorientación para los que 
sienten en sí este impulso. 

La configuración de la Iglesia como una casa matriz que diseña políticas, 
propone materiales, nombra a los directores de cada sucursal y evalúa 
centralizadamente todo el desempeño, imposibilita que la Iglesia se realice 
como pueblo de Dios. En efecto, si en la Iglesia predomina la dinámica 
descendente, disminuirá drásticamente la interacción mutua horizontal que 
constituye primariamente al pueblo de Dios. Además este predominio 
autoritario del flujo descendente tiende a provocar como reacción la 
resistencia pasiva o incluso activa de las Iglesias locales, que se traduce en 
encerramiento en sí mismas, en autoafirmación, con la consiguiente 
disgregación. A su vez esta propensión tiende a acentuar en el centro las 
tendencias dirigistas para contrarrestar esos gérmenes de disolución, con lo 
que al cabo se produce una polarización esterilizante. 

Frente a esta doble negación de la catolicidad, es necesario restablecer la 
bidireccionalidad del flujo comunicativo y su carácter eminentemente 
horizontal y fraterno. En la Iglesia nadie representa al Padre (tampoco en la 
sociedad), por tanto todos somos hermanos. Quienes recibieron el ministerio 
apostólico participan de la servicialidad de Jesucristo que no sólo es fraterna 
sino expresamente desde abajo (Le 22,27). Queda excluida en la Iglesia toda 
actitud de dominio y de sumisión; la 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 común condición de 
cristianos que exige el conllevamos; 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 ha recibido el oficio de confirmar en la fe y mantener 
la comunión entre las Iglesias. Es claro que el actual Papa ha ejercido este 
oficio profético en condiciones bastante ingratas por la incomprensión de no 
pocas Iglesias, por el boicot de los medios de información y por la no 
aceptación de sus propios colaboradores. El reponer el tema de Dios y la 
religación a él y a su voluntad como fuente primaria de humanización; la 
insistencia a tiempo y a destiempo en el evangelio de la vida; y la crítica a fondo 
a este modelo econónúco y la necesidad de transformarlo superadoramente 
para que no se siga ahondando la brecha entre ricos y pobres y la 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 
situación desde el designio de Dios, pero que o han sido deformadas 
sistemáticamente o se han estrellado contra un muro de silencio. Me parece que 
son expresiones sobresalientes del flujo del centro a la periferia, según los 
planes de Dios. 

Creo que este magisterio no ha sido aceptado en la Iglesia por nuestro 
pecado. Y sería bueno que así se reconociera. Pero tras este reconocimiento 
humilde, también tendríamos que apuntar que la resistencia a la conversión se 
reforzó en no pocos casos por la impresión 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 órganos 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 ganarían 
bastante en calidad y en aceptación, si fueran fruto de esfuerzos conjuntos, no 
meramente de consultas sino de una auténtica corresponsabilidad. Este 
concepto debería 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 práctica de la Iglesia tenga tanta 
significatividad que estimule las mejores energías de la humanidad para 
dotarse de organismos que verdaderamente la representen y dinamicen el 
movimiento hacia la unión dotándolo de una dirección no polarizadora 
(diabólica) sino humanizadora y fraterna. 

Resun~mos este punto de la sacramentalidad de la Iglesia como pueblo de 
Dios, germen de unidad para el género humano, con esta cita del Concilio: 
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"Dios convocó y constituyó a la Iglesia, que es la congregación de todos los 
creyentes que miran a Jesús como autor de la salvación y principio de la unidad 
y la paz, para que sea sacramento visible de esta unidad salutífera para todos 
y cada uno" (LG 9). 

COMO COMUNIDAD DE DISCIPULOS QUE SE COLOCA BAJO 

EL SEÑORIO DE LA PALABRA DE DIOS 

Dificultad histórica para que la Iglesia se configure como oyente de la 

Palabra 

Otra novedad, altamente significativa, del Concilio fue colocar a la Iglesia 
bajo el señorío de la Palabra de Dios. Claro está que en principio siempre lo ha 
estado; pero a la larga el antiprotestantismo del postrento alejó a la Iglesia 
Católica de la fuente de la revelación sustituyéndola porre¡,ertorios de segunda 
mano ( catecismos,oficiales, escritos de teólogos tenidos casi como canónicos, 
documentos oficiales, incluso el código de derecho canónico) que no podían 
contenerla. El resultado fue una doctrina y una piedad cada vez menos sólidas 
y cada vez más 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: los teólogos, la 
liturgia y los libros de devoción la seguían usando; pero no ya como fuente sino 
para probar tesis establecidas al margen de ella o como repertorio de ejemplos 
edificantes. La liturgia la incluía 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, se utilizó fragmentariamente. El resultado 
fue un alejamiento progresivo y con él un oscurecimiento del misterio cristiano 
que se deformó como verdades incomprensibles para la razón, como cosas 
arcanas o como lo que acaecía en el ámbito sagrado ( en el sentido de separado 
de la vida) de la liturgia. Los teólogos, justamente temerosos de las censuras 
eclesiásticas (que llevaban a la cárcel o incluso a la muerte), dejaron de 
investigar las Escrituras y luego ya se acostumbraron a no hacerlo 
contentándose con el uso de la escuela, absolutamente descontextuado y por 
tanto ciego. Al pueblo cristiano se le vedó el acceso directo a la Escritura, 
teniéndose que contentar con lo que les vertían de la liturgia o con las frases 
que salían en los libros de devoción. Los sacerdotes, al no predicar al pueblo 
las Escrituras, las fueron olvidando ellos mismos. 
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La consecuencia de este olvido práctico fue la falta de correctivo interno 
y por tanto la absolutización de las estructuras, de los 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 sólido, languidece. El siglo XIX fue un 
siglo de gran fervor carismático. Pero, al no poder ser fecundado por la Palabra, 
el Espíritu tuvo que limitarse a desaguar en obras saludables que, si bien 
mostraban que la Iglesia aún estaba viva y que la caridad operante seguía 
salvando lo que el mundo daba por perdido, se mostró incapaz de renovar la 
faz de la Iglesia. 

Es cierto que se salvó la unidad en la Iglesia católica, pero con un precio 
demasiado alto de absolutización y vaciamiento de la institución, de arcaísmos 
a veces ridículos y de infantilización (personal y ambiental) al tener que 
sacrificar indebidamente el uso de la razón. La falta de la Palabra (que como 
señora lee a las personas, a las comunidades y a las instituciones 
relativizándolas y posibilitando así su constante conversión y su salvación) no 
se podía paliar de ningún otro modo. 

A pesar de este ambiente, el instinto de fe del pueblo de Dios lo llevó a 
retener como perlas valiosísimas frases y pasajes de la Escritura, sobre todo de 
los Evangelios. También los santos bebieron como pudieron de esta fuente 
sellada. Son ilustrativos a este respecto los escritos de las dos Teresas, tan 
henchidos de citas, bien enjundiosas, de las Escrituras. Y lade A vila, requerida 
por la autoridad sobre la fuente de donde las sacaba, alegó que lo hacía de la 
liturgia, aunque se ha podido probar que muchas citas no estaban ni en los 
misales ni en los libros de horas. De un modo u otro la Palabra alimentó siempre 
en la Iglesia a los que acudían a ella como el ciervo a las fuentes de agua viva. 

Conforme avanzaba el siglo XX, temerosamente se venía abriendo 
camino por un lado la exégesis bíblica y por otro los cursos de conocimiento 
bíblico para miembros de la institución y fieles ilustrados. Gracias a Dios los 
protestantes, habían seguido leyendo y estudiando la Biblia y, aun en medio de 
las arbitrariedades del libre examen, la luz se había ido decantando. Y así estos 
católicos pudieron beber de los estudios más depurados y empezaron a ponerse 
a la altura de la ciencia exegética y de la teología bíblica. Al empezar el 
Concilio esto era aún muy incipiente; pero, aunado a la inmensa necesidad 
sentida, fue bastante para que el Concilio lo asumiera, lo alentara y le diera 
carta de ciudadanía, canalizándolo para que el esfuerzo resultara constructivo 
y la apertura no degenerara en anarquía. Así ha venido ocurriendo. 
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La sacrámentalidad de la Palabra acontece cuando se proclama a la 
comunidad orante 

Pero, si es indispensable el concurso de la exégesis y de la teología bíblica, 
hay que insistir que en ellas no se da propiamente el acto de Tradición. El 
contenido inspirado de la Palabra de Dios se entrega al Pueblo de Dios como 
tal Palabra de Dios y es recibida creyentemente por él cuando la Palabra se 
proclama en la Iglesia, reunida para escucharla con fe. Entonces es la propia 
Palabra la que se proclama a sí misma como Señora y Maestra a los creyentes 
congregados. Es una relación de sujeto a sujeto, pero no una relación entre 
iguales ya que en la Palabra habla el mismo Jesucristo, tan realmente como lo 
está en la eucaristía (DV 21) y los discípulos tratan de comprenderla para 
ponerla por obra. Es menester, dice el Concilio, "que la misma religión 
cristiana se nutra y rija por la Sagrada Escritura" (id.). 

Para que pueda regirse por ella se nos comunicó el Espíritu, porque aunque 
a la larga son convenientísimos y casi imprescindibles los estudios bíblicos, sin 
embargo para encontrar en ella el camino de la salvación (que es el fin para el 
que fue inspirada por Dios) "la Sagrada Escritura debe leerse e interpretarse 
con el mismo Espíritu con el que fue escrita" (DV 12). Para eso envió Jesús 
resucitado el Espíritu a la comunidad de discípulos: "él les irá recordando todo 
lo que yo les he dicho" (Jn 14,26); "tomará de lo mío y se lo interpretará" (Jn 
16,14). Claro está que para corregir posibles desviaciones es necesaria a la 
larga la supervisión del magisterio (aunque como hemos visto también él 
puede tomar medidas tan drásticas para prevenirlas que esterilicen ala Iglesia); 
pero normalmente es la comunidad, constituida como oyente de la Palabra, la 
que la recibe bajo la guía del Espíritu para que lea su vida, la guíe y la fecunde. 
Claro está que un síntoma de que la comunidad posee Espíritu es que no se 
cierra orgullosamente en sus interpretaciones sino que se abre a otras 
comunidades y a la voz de los pastores; pero hay que insistir que la Escritura 
como Tradición acontece cuando la Palabra es proclamada en la comunidad, 
es decir en la lectura orante de la Palabra de Dios que se prolonga también en 
la oración personal, en la catequesis familiar y en otras vías que la practican 
con ese espíritu. 

Hay que decir desgraciadamente que no se puede afirmar aún como un 
hecho que la Palabra de Dios alimente y rija a las Iglesias concretas que existen. 
No son pocos los lugares en los que habitualmente no se proclama esta Palabra, 
ni menos aún se abren a ella de modo que la Palabra dirija verdaderamente la 
vida de la Iglesia. Pero también hay que destacar la fecundidad histórica de las 
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comunidades e Iglesias que se ponen decididamente bajo la 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 alegría que han 
encontrado, y las personas acaban entregándose a sí mismas humilde y 
creativamente a la causa del Evangelio. No desaparece el pecado ni las 
dificultades, pero nacen nuevas fuerzas para superar lo superable y caminar en 
paciencia con las debilidades propias y ajenas. 

Esta palabra actúa no abruptamente sino al modo de la semilla: va 
germinando en la cotidianidad "sin que la persona sepa cómo" (Me 4,27), va 
trabajando las zonas más profundas de cada individuo, bien atrayendo 
poderosamente, bien poniendo el dedo en la llaga, y cuando la semilla está 
madura el sujeto da un paso al frente, cambia, toma la iniciativa, se 
compromete. Y lo mismo pasa con el grupo que insensiblemente va tomando 
cuerpo hasta sentirse una verdadera fraternidad en la que incluso "pueden 
hacer nido los pájaros del cielo" (Me 4,32). 

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

Esta comunidad es signo, tanto para la Iglesia como para el entorno vital 
de la comunidad y para los necesitados de esa sociedad. P1ra la Iglesia es 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 acabarán 
combatiendo a fondo, si no consiguen que se lo relegue. Para los que buscan 
es un signo de esperanza. 

Aunque aún falta casi todo, sin embargo lo que existe es suficiente como 
para ver con claridad y alegría que la 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 ella. 

La Palabra historiza a la liturgia y la torna significativa 

Quisiéramos referirnos para completar el punto a los efectos de la 
proclamación persistente de la Palabra que ya se han hecho sentir. El primero 
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es la historización de la liturgia. Cuando la Palabra no fecunda a la liturgia ésta 
recae en el esquema religioso dicotómico, se convierte en un arcano separado 
de la vida, que convoca por tanto a una santidad espúrea pues está fundada en 
el pretendido contacto en la proclamación con un Dios desencarnado, 
totalmente otro, pero que se convierte en realidad en un vulgar trasunto de la 
sacralidad de 1 a tierra y del cielo agrario. Las palabras trascendentalizadas y los 
gestos solemnísimos, hieráticos, están en realidad vacíos. Buscan la paz 
interna por la emoción estética. Pero nada tienen que ver con Jesús de Nazaret, 
aunque se lo invoque. No es ése su talante, ésa no es la Cena del Señor. 

La liturgia cristiana, si quiere serlo en verdad, es memorial del Señor. El 
sujeto es la comunidad de los discípulos. El ámbito es la casa de la asamblea, 
no la casa de Dios; en el 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 Espíritu (1 Cor 6, 19). El memorial consiste en recordar su 
entrega, esa entrega que se realizó a lo largo de toda su vida y que culminó en 
la cruz. Consiste en comulgar con esa vida, es decir aceptar esa vida entregada 
por nosotros y hacer nosotros lo mismo. Desde esta comunión con la vida de 
Jesús, narrada y recibida realmente en la Palabra que se proclama y a la que se 
responde con la propia vida entregada, tiene sentido realizar el símbolo de la 
Ultima Cena. 

Si a la Fracción del Pan no precede la comunión de la Palabra, la Eucaristía 
deja de ser símbolo y se convierte en un rito mistérico, no en el sentido cristiano 
que hemos explanado sino en el de las religiones de los misterios. El Concilio 
toma el pasaje emblemático del evangelio de Juan que hemos aludido y lo 
aplica a la Iglesia: "del costado de Cristo dormido en la cruz nació el admirable 
sacramento de la Iglesia como globalidad" (SC 5). Para Juan esa efusión de 
agua y sangre no fue un prodigio sino una señal: la señal de su amor que lo llevó 
a entregar por nosotros su vida hasta la última gota de sangre y la señal del amor 
que nos entregó, es decir del Espíritu con el que podemos responder a su amor. 
Es señal de su vida consumada: de su fidelidad hasta la muerte y de la 
fecundidad de esa entrega. La Iglesia está aquí representada en el discípulo a 
quien el Señor quería, que respondió con fidelidad a la entrega del Señor 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 Espíritu y actúan ese amor. Esta 
Iglesia, la congregación de los que creen y aman (GS 42), es la que es 
sacramento. Y de este sacramento es sacramento la Eucaristía, sacramento de 
este amor fiel que se hizo realidad en la vida de Jesús que se consumó en la cruz 
(cf Jn 1,17). Liturgias así sí son significativas y causan salvación. 
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La Palabra historiza a la historia y la abre 

'=-

Pero la Palabra no sólo historiza a la liturgia sino a la misma historia. 
Tenemos miedo a la fluidez histórica, a su apertura impredecible. Y por eso 
tratamos de congelarla mediante órdenes cerrados que sólo se expanden como 
proyección exponencial de sus propias coordenadas, rechazando las 
verdaderas novedades y tratando de reducir a los moldes establecidos todo lo 
heterogéneo. Tendemos a confundir la historia con el desarrollo de las 
potencialidades de un sistema; y no queremos entenderla y menos aún 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 la historia que tiende siempre a cerrarse 
deshistorizándose. Tenemos que hacerlo por dos razones: porque en la figura 
histórica vigente no caben las mayorías y porque el Reino es siempre mayor 
que cualquier realización histórica. Pues bien, la Palabra nos coloca en el 
horizonte del Reino que juzga todo orden existente y así lo devuelve a la fluidez 
de la historia, lo desacraliza; pero no de un modo genérico, en principio, sino 
concretísimamente, y así pone el dedo en la llaga de lo que necesita conversión, 
marca direcciones alternativas y líneas de acción superadora, desde las 
semillas que ya existen en él de vida verdadera para que no sean sofocadas sino 
que den fruto pleno. 

Pero para que la Palabra abra la historia es impresclndible que la Iglesia 
no se coloque de hecho "por encima de la palabra de Dios sino a su servicio" 
(DV 1 O). Si la Iglesia domina la Palabra ésta ya no se le presenta como de Dios 
sino como la suya propia. Es así palabra tautológica, meramente aquiescente 
que, lejos de cuestionar lo que se hace y el modo de hacerlo, lo consagra. Una 
Iglesia establecida es muy difícil que no utilice la palabra señoreándola, 
porque ella misma se cree por hipótesis epifanía de Dios. Esa Iglesia tampoco 
permite que la comunidad lea la Palabra dejándose 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. Así pues, no es tan fácil de hecho que 
una Iglesia concreta se ponga toda ella como discípula "a los pies del Señor 
para escuchar sus palabras" (Le 10,39). 

Otro elemento ayuda sobremanera a que la Palabra historice la historia: es 
la disposición de la Iglesia de hacerse prójimo del necesitado por tener 
misericordia de él (Le 10,36-37). Ya insistimos que esta actitud, realmente 
escatológica, significa la pertenencia al misterio en el sentido más estricto. 
Aunque caben otros, ese es el significado principal del axioma que dice que ha y 
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que leer e interpretar la Escritura con el mismo Espíritu con que fue escrita (DV 
12). Pero, ya lo dijimos, una Iglesia establecida no puede participar de la 
misericordia de Jesús. También por esa razón no es fácil que quiera abrir la 
historia ya que ella tiene un puesto de privilegio en la figura histórica vigente. 

Como se ve, todos los elementos componen una matriz de modo que la 
negatividad o la positividad se refuerzan mutuamente. Sin embargo, como 
cualquiera de ellos son en sí mismos signos de la trascendencia, por cualquiera 
de ellos puede romperse el círculo vicioso y empezar la reconstrucción del 
edificio. Hemos sido testigos de cómo 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 

Podríamos seguir mencionado signos de la sacramentalidad de la Iglesia. 
No nos resignamos a dejar de mencionar al menos dos signos más: El de la 
reconciliación que sacramentaliza su vocación reconciliadora, imprescindible 
pues siempre nos ofenderemos, si constituimos un cuerpo social, y no hay 
salvación si no es posible reiniciar la relación de nuevo una y otra vez. También 
en este mundo tan profundamente dividido, no sólo por incomprensiones y 
distancias inculpables sino por tremendas ofensas personales y estructurales, 
tiene que ser posible convertirse al otro, pedir perdón y perdonar, de lo 
contrario no cabe la unión a la que aspiramos y de la que es sacramento la 
Iglesia. La Iglesia está hoy requerida por el Espíritu a encontrar signos eficaces 
que historicen el perdón entre grupos, clases y culturas, no menos que entre 
individuos. 

El otro signo es el de la misión. Es signo de la alegría que se desborda, del 
Evangelio que se comunica, de la experiencia de salvación que se ofrece 
solidariamente. Pero eso significa que la misión no tiene por mira el 
engrandecimiento de la institución eclesiástica ni la competencia en el 
mercado religioso; ni es tampoco el cumplimiento penoso de un deber que se 
nos impone.. Sólo es sacramento si se concibe como una luz que prende otra luz; 
más aún como la dinámica de la verdad poseída que pide dialogar con otras 
verdades para llegar a la verdad total. Es el Espíritu el que envía 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 
misión ecuménica, pero lo es, si parte del encuentro con Dios y consigo mismo 
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en el Señor Jesús y por tanto en la comunicación de ese nombre, que desborda 
sin duda a la Iglesia, como Camino de comunión 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 membrecía como 
modo de acrecer su poder social. La misión es signo cuando lleva a Dios y a 
lo mejor de cada persona, cuando se hace desde abajo respetando la libertad y 
la vocación de cada quien y cuando el impulso que motiva es la experiencia de 
salvación que se comunica porque el amor sólo existe amando, por esa 
dinámica generosa, humilde y respetuosa. Esta misión tiene obviamente por 
sujeto al Pueblo de Dios como tal. 

A esta sacramentalidad de la misión alude el Concilio: "Enviada por Dios 
a las gentes para ser 'sacramento universal de salvación', la Iglesia, por 
exigencia radical de su catolicidad, obediente al mandato de su fundador ( cf. 
Me 16,16), se esfuerza en anunciar el Evangelio a todos los seres humanos" 
(AG 1 ). El Señor "fundó su Iglesia como sacramento de salvación y envió a los 
apóstoles al mundo entero, como también él había sido enviado por el Padre 
(cf. Jn 20,21)" (AG 5). En este mundo en el que se proclama que el bienestar 
colee ti vo deriva del egoísmo de cada quien canalizado dentro de los cauces del 
mercado, un mundo en el que los individuos se sienten avasallados por una 
propaganc;Ia arrogante y sutil, es altamente significativo el que unas personas 
se interesen por los demás no por interés propio ni desde la arrogancia 
mesiánica sino respetuosamente y con amor discreto. 

3. EL SACRAMENTO ES INSTRUMENTO DE GRACIA 

CUANDO LA SIGNIFICA 

No nos hemos referido hasta ahora a la condición que tiene la Iglesia como 
sacramento de ser instrumento de salvación. Sólo hemos desarrollado la 
característica de signo. La razón ha sido doble: la primera, descartar de raíz el 
malentendido instrumentalista que consiste en pensar que Dios tuvo a bien 
ligar su gracia a determinadas acciones y palabras o a una institución concreta. 
Este positivismo que se niega a buscar razones y todo lo atribuye a la voluntad 
omnímoda e incondicionada de Dios no hace justicia ni a lo 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 así, no tendríamos sino que agachar la cabeza 
y (presuponiendo la buena voluntad) todo transcurriría de un modo 
automático. Según esta representación la gracia sería una sustancia puesta por 
Dios en una especie de depósito encomendado a la Iglesia. Ella la distribuiría 
a través de los canales dispuestos por Dios. 

Ya hemos dicho sin embargo que la gracia es una relación (la relación de 
alianza incondicionada que Dios establece con la humanidad en Jesús y que 
cada persona acepta o rehusa) que acaba en una cualidad (lacte Padre para Dios, 
la de Hermano para Jesús y la de hijos e hijas y hermanas y hermanos en Jesús 
para nosotros). Así 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 Jesús de Nazaret. 
Dios se ha manifestado en algo que no es divino, y el amor se ha realizado 
precisamente al hacerse uno de nosotros. Más aún, en su existencia terrestre 
que culmina en la cruz, Jesús 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 más contrario a lo que para nosotros era lo propio de Dios: en el 
sufrimiento fiel y solidario. De este modo 'Jesús es el sacramento de Dios: nos 
lo ha revelado en lo que parecía 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 lo que se había perdido Dios 
estaba salvando. Revelar no fue manifestar lo que estaba latente sino efectuar 
lo que aún no existía, aunque era designio de Dios que llegara a darse. Así pues 
el sacramento manifiesta realizando. 

Por lo que toca a nosotros: ser capaces de percibir lo que Jesús hace como 
señales de Dios es creer en Jesús y es por tanto recibir su salvación. Esta es 
precisamente la perspectiva del evangelio de Juan. La Iglesia es precisamente 
"la congregación de todos los creyentes que miran a Jesús como autor de la 
salvación" (LG 9). Ella es sacramento de salvación porque "manifiesta y al 
mismo tiempo realiza el misterio del amor de Dios al hombre" (GS45). ¿Cómo 
lo manifiestan realizándolo? "En esa fe y en esa caridad, aplicadas a que haya 
vida" (GS 42). ¿ Y quiénes son éstos que manifiestan lo de Jesús realizándolo? 
No sólo seres humanos débiles como Jesús, 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 Jesús. Se realiza deficientemente, no como lo realizó Jesús. Por eso 
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la sacramentalidad de la Iglesia es siempre imperfecta, no como la de Jesús 
(imagen adecuada de Dios y por eso su revelación 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 así 
siempre se da su evangelio. 

Este triunfo delacomunidaddivinaen la Iglesia se da como se dio en Jesús, 
humanamente. No por ningún automatismo prodigioso. Jesús no hizo 
prodigios sino señales. Tampoco en la Iglesia los hay y sí señales, internas, 
como las de Jesús, al misterio del Reino. Son señales humanas en las que 
acontece la salvación. Cuanto más humanas sean, cuanto más signifiquen la fe 
y el amor de los fieles, más muestran el misterio y lo hacen más presente. En 
el grado mínimo no hay misterio si nadie cree en él: no hay señal si no es señal 
para nadie; pero basta con que uno crea para que la señal lo sea y la salvación 
se haga presente, así éste no sea, por ejemplo, el sacerdote. 

Así pues la Iglesia es sacramento, siempre deficiente, pero siempre real y 
verdadero de Jesús y de su salvación, así como Jesús es sacramento del Padre 
y de su Reino, éste completamente adecuado. La Iglesia siempre vela a Jesús 
y a su salvación con su pecado; pero, si lo reconoce y no se resigna a él, aun 
en su pecado lo revela dirigiendo a las personas a su Salvador crucificado que 
siempre la perdona y la rescata del pecado y la dirige a él. Ella es sacramento 
de que ni el pecado es obstáculo para la gracia victoriosa de Jesús, ella revela 
esa paciencia infinita del amor de Dios, y lo revela no resignándose a su 
pecado, creyendo en su misericordia y yendo a postrarse a sus pies cada día 
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, la Casta Meretrix de los Padres, sólo se gloría de 
sus debilidades porque ellas pregonan más alto el amor poderoso de su Señor. 
Porque ella, como Pedro, a pesar de todo le quiere, y él sabe que es verdad que 
le quiere (Jn 21, 17). En este volverse incesantemente a su Señor y permanecer 
en su amor amando a pesar de todo como es amada radica la sacramentalidad 
de la Iglesia, de este modo es signo que confiere gracia: que hace presente a su 
Señor y atrae a él. 
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LA ENCARNACION ES LA BASE DE LA SIMBOLOGIA 

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 símbolo que al darse humanamente causa lo que expresa, lo 
causa al expresarlo. Por eso la Iglesia como sacramento y los sacramentos de 
la Iglesia no son señales convencionales ( como lo es una bandera o el verde y 
rojo de los semáforos) sino verdaderos símbolos. 

Si el concepto instrumental de sacramento debe ser descartado porque no 
es capaz de concebir el símbolo y así cosifica la salvación de Dios, que deja de 
ser relación y degenera en sustancia, incluso cuantificable, tampoco el 
concepto de arcano es adecuado para expresar la sacramentalidad de la Iglesia 
ya que él tampoco es capaz de albergar la dimensión simbólica. En efecto, lo 
arcano, en cuanto anclado en lo santo, entendido como separado, más aún 
como totalmente Otro, rechaza todo tipo de correspondencias, y por eso 
postula un ámbito absolutamente separado de la vida y de la historia para 
manifestarse, cuando no niega de plano toda posibilidad de manifestación. Y 
es que no existe nada realmente separado, ya que todo yace en el mismo ámbito 
de la realidad. Y si existiera ¿cómo sería perceptible? Por eso lo separado de 
lo profano, siempre lo es convencionalmente. Y así 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 así no anudan con Dios, son inútiles, o bien lo mundanizan y así 
recaen en la idolatría. De ese modo una sacramentalidad trascendentalizada 
cae en la alienación de la pura y simple heteronomía, que suele conllevar 
fuertes dosis de sacrificio en el sentido fuerte de inmolación del entendimiento 
y de otras dimensiones humanas y humanizadoras; y al cabo se mundanizit 
pasando a ser mera expresión de una institución sacralizada e instrumento de 
su dominio sobre los fieles. 

Este concepto de sacramentalidad va en la dirección contraria a la de la 
encarnación, que es la base de la simbología cristiana. Si ya en la visión de 
Isaías (lugar paradigmático de lo santo en la Biblia) la santidad de Dios 
consiste en su consistencia, en la densidad de su ser, en su peso absoluto que, 
lejos de aplastar a lo creado, lo llena de su prestancia de modo que resplandezca 
de gloria (Is 6, 1-4 ), en Jesús ese peso infinito de Vida se ha hecho carne; ese 
ser humano tiene, pues, la consistencia de Dios. Jesús es el símbolo 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 aconteció 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 Jesús al hombre verdadero. Y así como el Dios que 
revela Jesús no se correspondía con el Dios de los expertos en religión, así 
tampoco el ser humano que Jesús revela coincidió con los modelos de los 
expertos en excelencias humanas. 

Así pues Jesús es un símbolo, tanto de Dios como del ser humano. Es el 
símbolo en el que cada ser humano puede encontrarse a sí mismo, en el que los 
seres humanos diferentes pueden encontrarse entre sí y en el que Dios sale al 
encuentro a los seres humanos y ellos pueden encontrarse con él. En el símbolo 
que es Jesús cada encuentro envía al otro: la autenticidad lleva a los demás y 
acontece en presencia de Dios y en diálogo con él. El encuentro con Dios lleva 
a los demás 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 
ya trasunto del encuentro trinitario. Por tanto todo simbolismo auténticamente 
religioso, si debe mantenerse como realmente trascendente, no puede hacerse 
al margen de lo humano. Aunque no quepa en ningún humanismo particular, 
cada cultura puede ser cauce para expresarlo trascendiéndose desde sí misma. 
Y por eso todas ellas son necesarias para que dialogando entre sí y 
componiéndose puedan expresar de algún modo la riqueza inexhaurible de la 
gloria de Dios que resplandeció en Jesucristo. 

Por eso la sacramentalidad cristiana, si quiere llevar ese nombre 
legítimamente, debe expresar la flor de lo humano y debe hacerlo tan 
profundamente que sea comprensible por cualquier ser humano que no se haya 
cerrado a su condición 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 mediación y as'í deje ya de serlo y por tanto esa 
expresión no sea ya simbólica sino icono de una cultura, como para que esa 
riqueza sea no sólo comprensible sino asumible por cada cultura como 
expresión 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 Jesús. Pero no de un 
modo arqueológico (porque entonces se absolutizaría no su persona sino su 
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situación cultural) sino buscando correspondencia, es decir, lograr en nuestra 
cultura y en nuestra época la expresión equivalente a la que él plasmó en las 
suyas. La simbología cristiana no es así una elaboración libre en cada 
circunstancia ni una imitación literal de los gestos de Jesús sino una fidelidad 
creativa. 

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

Ahora bien, un aspecto paradigmático en esa fidelidad creativa es el 
carácter kenótico de su encarnación en lo humano: Jesús fue uno de tantos, más 
aún asumió solidariamente el mesianismo asuntivo del Siervo. Quitó el pecado 
del mundo cargando con él y eso lo hizo no sólo desde una actitud servicial sino 
desde la figura del sirviente, desde abajo. Este aspecto del simbolismo 
cristiano es insoslayable parque desde la perspectiva de Jesús sólo desde abajo 
se reúne. Las expresiones elitistas serían por el contrario diabólicas porque 
dividen a los selectos de los demás y al romper la fraternidad velan la común 
paternidad de Dios. Este es un aspecto francamente escandaloso de la auténtica 
simbología cristiana porque, como decíamos, pone en entredicho dónde se 
encuentra la verdadera gloria humana, ya que los que se tienen por grandes no 
la reconocen en los de abajo. 

Aquí hay que hilar muy fino porque la paradoja del simbolismo cristiano 
no consiste en la pura y simple contradicción: lo que no tiene gloria en absoluto 
se declara que sí la tiene, más aún que es expresión adecuada de la gloria de 
Dios. El simbolismo cristiano no es un sin sentido sino un juicio de la gloria 
mundana y de la estimativa de los que se tienen a sí mismos como apreciadores 
de la verdadera excelencia humana. En lo que la cultura vigente declara como 
carente de gloria se encuentra la máxima gloria humana que hubo y habrá. Más 
aún, en lo que los representantes del orden religioso, social y político han 
expuesto a la vergüenza pública 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 resucitó y exaltó es la de un campesino despreciado aun 
entre sus paisanos, no reconocido como enviado de Dios por las legítimas 
autoridades religiosas y condenado por ellas y por las autoridades políticas a 
la tortura infamante de la 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 sabiduría que contiene ese aparente 
sinsentido. 
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La pasión no niega la encarnación sino que la consuma: "Este es el 
hombre" (Jn 19,5). Así pues la cruz no anula la posibilidad del símbolo sino 
que lo ubica en una franja de la humanidad hacia la que no se suele dirigir la 
atención, más aún 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 los que 
son tenidos como uno de tantos, entre esa masa que, según el criterio de los 
vencedores, no hace historia; y más específicamente aún entre los condenados 
de la tierra. Desde la historia de Jesús, ahí hay que dirigirse para encontrar y 
expresar la excelencia humana como expresión de la presencia de Dios, la 
humanidad transfigurada porque ella trasunta y revela al propio Dios. 

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

El cuerpo de Jesús en la historia son los pobres, los condenados, es decir 
los excluidos por la figura histórica vigente. Lo son en cuanto que él se 
incorpora a ellos ( cf. Mt 25 ,40) como el condenado por antonomasia. El cuerpo 
de Jesús en lahistoriaes también la congregación de los que creen en él, es decir 
la Iglesia, en cuanto ellos lo incorporan por la fe y el amor que el Espíritu 
derrama en sus corazones capacitándolos para proseguir su historia. Ambas 
expresiones de Jesús en la historia se hallan mutuamente referidas: los pobres 
son los destinatarios primarios del Evangelio de que es portadora la Iglesia; en 
el designio de Dios ellos son los sujetos primordiales de su Reino. La Iglesia 
por su parte debe solidarizarse con los pobres hasta correr, como su Maestro, 
su suerte. La intersección de ambas expresiones de Jesús son los pobres con 
espíritu, que pertenecen, por un lado, al colectivo de los excluidos, y por otro 
al de los discípulos y seguidores de Jesús, Ellos son, pues, el símbolo más 
adecuado de Jesús en esta historia. Lo que quiere decir que la Iglesia es 
sacramento de salvación sobre todo en ellos, y lo es tanto más cuanto más 
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 la Iglesia debe buscar la significatividad en lo 
humano. Es lo 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 símbolo. Pero también hemos 
llamado la atención sobre el cuidado que tiene que tener para no dar por 
descontado que lo humano es sin más lo que es tenido por tal en la cultura 
vigente. Para los cristianos, es Jesús quien nos revela el verdadero rostro de lo 
humano y en él 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 la eficacia del símbolo acontece al darse, la Iglesia, como símbolo de la 
humanidad de Jesús que revela a,Dios, se expresa en el seguimiento de Jesús. 
Al proseguir su historia nos humanizamos como hijos de Dios en el Hijo. Así 
somos símbolo de Dios y así este símbolo obra salvación. Esto, que condensa 
todo lo dicho, debe ser bien entendido porque no todo lo que los cristianos y 
particularmente la institución eclesiástica hacemos en nowbre de Jesús es sin 
más seguimiento suyo. 

En primer lugar hay que insistir en que ni Jesús ni los cristianos ni la 
institución eclesiástica son el sujeto adecuado de la reestructuración de la 
humanidad según la justicia y la solidaridad, y de la salvaguarda y 
humanización de la tierra. Esa fue la ilusión de la cristiandad, que, a pesar de 
las-inmensas energías desplegadas, negó la libertad a quienes habitaban en su 
seno, condujo al imperialismo cristiano y privó de su carácter simbólico a la 
Iglesia al equipararla sin más a la humanidad civilizada. Si en Jesús Dios reveló 
su designio de salvar a la humanidad humanamente, eso significa que el sujeto 
de esta salvación, que es obra divina, es la humanidad, todala humanidad, en 
su complejidad y diversidad inextricables. Cualquier sujeto particular que se 
arrogue la representación de toda la humanidad sustituyéndola, no sólo no la 
salva sino que la condena y se condena a sí mismo. Este sujeto es propiamente 
diabólico. 

La Iglesia no puede pretender ser ese sujeto, ni siquiera una parte de él. 

Para eso están las otras instituciones humanas en su gama inabarcable. A ellas 
deben abocarse los cristianos. Los cristianos, como cuerpo social, estamos 
para simbolizar esa salvación poniendo ante la vista de todos su horizonte, 
habitando en él y poniendo signos que convoquen en esa dirección. Eso fue lo 
que hizo Jesús y en eso consiste su seguimiento. 

Hoy el horizonte de la figura histórica vigente se propone a sí mismo como 
horizonte último, absoluto, inexorable. Frente a él la 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, convalidándolo en cuanto es 
compatible con él y rechazándolo en cuanto lo contradice. La Iglesia precisa 
en el momento actual una fuerte dosis de imaginación creadora para poner hoy, 
con el lenguaje de hoy, símbolos que expresen el reino de Dios con el mismo 
poder, a la vez suscitador y revulsivo, que los que puso Jesús en su situación. 
Que expresen su cercanía como gracia que colma, pero no menos como 
emplazamiento que obliga a tomar partido por él o contra él. ¿ Cómo sonarían 
hoy sus parábolas del Reino y sus sentencias tan llenas de misericordia y a la 
vez tan radicales? Proseguir la historia de Jesús es instaurar hoy para nuestros 
contemporáneos el mismo horizonte del Reino que desplegó Jesús. Y como él, 
no definiéndolo sistemáticamente (aunque esto haya de intentarse siempre 
subsidiariamente) sino al pulso de los acontecimientos, como respuesta a los 
signos de los tiempos y para abrir la historia desafiantemente. 

Esto no es posible sin una encarnación solidaria a fondo. Si la Iglesia no 
echa su suerte con la de la humanidad, si sus alegrías, esperanzas, angustias y 
sufrimientos no son los de sus contemporáneos, no podrá encontrar esas 
palabras de peso. Los cristianos tenemos que amár apasionadamente a la tierra 
y a la humanidad para ser capaces de evocar, como superación del actual, un 
horizonte biófilo y ecuménico que despierte esperanza y energías para 
realizarla y que convoque en esa dirección. Pero el horizonte del Reino se 
instaura en presencia del antirreino y por tanto desde sus víctimas. Por eso tiene 
que ser capaz de expresar el dolor del mundo y la pasión de Dios en él y la 
superación de lo que provoca ese dolor tan acervo y generalizado y la memoria 
de las víctimas y la reivindicación que Dios hace de ellas. 

Este horizonte no es capaz de crearlo ninguna industria cultural, pero 
tampoco una Iglesia establecida. Este horizonte lo propuso un profeta 
desautorizado e itinerante, que nació en un pesebre y murió en una cruz. Ese 
que no tenía lugar, pero que vivía sereno en manos de Dios y del que abría su 
corazón a Dios, fue capaz de proclamar esa utopía del Reino. Utopía porque 
ningún orden establecido lo podrá contener (aunque unos se acerquen más que 
otros y esta diferencia importantísima habrá de ser proclamada en cada caso), 
pero no porque nunca se realizará. En ese sentido el horizonte del Reino no es 
utópico. Nosotros proclamamos por el contrario que en Jesús y en los que 
murieron en él ya comenzó el Reino, y nosotros vamos hacia él y caminamos 
pidiendo: "venga a nosotros tu reino" y esperando en que Dios ciertamente lo 
enviará. Por eso son los pobres con espíritu y los solidarizados con ellos los que 
reciben la sabiduría del Espíritu para recrear este horizonte, el único en el que 
se puede vivir una vida propiamente humana. 
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Recrear el horizonte del Reino de Dios que propuso Jesús es así un modo 
eminente de proseguir su historia, un modo obviamente simbólico, cuya 
eficacia consiste en proponerlo. 

Un segundo modo de proseguir la historia de Jesús es vivir como cuerpo 
social en ese horizonte. Los seres humanos tenemos el privilegio de vivir en 
el mundo-de-vida que nos forjamos o que aceptamos. Al hacer nuestro ese 
horizonte, él nos va configurando, y así, según sea el horizonte, acabaremos 
alienados, deshumanizados, empequeñecidos, 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 básicamente orie1i1tados, solicitados a un desarrollo armónico, 
confrontados constantemente con una verdad que libera y colma la vida ... 
Jesús no cesaba de retar a sus oyentes a aceptar sus propuestas y ponerlas en 
práctica, es decir a vivir en ese horizonte del Reino, un horizonte exigente, que 
no trae aparejado el éxito, pero sí la fecundidad histórica: \!na vida con frutos 
de vida eterna. 

La Iglesia es así 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 muchísima más 
gente y son por tanto más anónimas, pero que deben ser igualmente 
personalizadoras. Este amor mutuo, que se manifiesta de un modo tan 
multiforme (no el amor de una comunidad étnica sino el amor esencialmente 
abierto y dinámico que deriva de la común vocación y misión) es no sólo 
seguimiento de Jesús sino el signo de ser discípulos suyos (Jn 13,35). La piedra 
de toque de la genuinidad cristiana de este amor es si la comunión de los 
cristianos entre sí está estructuralmente dirigida ala solidaridad con los pobres 
de este mundo. Lo es porque es signo inequívoco de que no es amor de carne 
y sangre, amor a los propios. 

Este amor mutuo así validado hace a la Iglesia luz 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 simbólica. No la causalidad eficiente o 
instrumental sino un modo de causalidad ejemplar que atrae, inspira, convoca, 
anima, reúne. Pero eso lo hace la Iglesia no como comunidad farisea, separada, 
contradistinta sino como la levadura, completamente dentro de la masa, en 
contacto íntimo con ella, más aún para ella, servicialmente para ella, aun en su 
condición de comunidad de contraste. Como lo fueron Jesús y su grupo, 
confrontados siempre con las raíces y confrontando a los demás con ellas, pero 
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abiertos a todos dentro de su radicalismo insobornable y llenos de misericordia 
con las fragilidades humanas. 

El tercer modo de seguir a Jesús y demostrar así la Iglesia su condición 
eficaz de sacramento es poner hoy signos equivalentes a los signos del Reino 
que él realizó. Es obvio que Jesús no resolvió 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 para los privados de vida, como misericordia para los abandonados, 
como esperanza para los que la habían perdido. 

Como Jesús, la Iglesia no es el sujeto adecuado para resolver ninguno de 
los problemas que tiene planteados la 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 él desde su condición pecadora. Es 
claro que se trata de una causalidad simbólica: estos signos hacen ver que el 
horizonte propuesto es real, aunque como horizonte. Y por eso, al abrir en 
algún aspecto concreto la historia, hacen nacer la fe en que se puede apostar 
por ese horizonte y luchar por vivir en él y porque acontezca dentro de lo 
posible, es decir como aproximación. 

Los signos se obran sobre aquellos aspectos que en una situación están 
abandonados y se dan por perdidos como costo social para que se mantenga esa 
figura histórica; 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 escándalo para los bienpensantes 
y establecidos, pero de inmensa esperanza y alegría para los desechados. 

Es claro que también en este punto está excluida la imitación. Cada Iglesia 
requiere encontrar en su situación los signos del Reino equivalentes a los que 
realizó Jesús en su tiempo. Esta equivalencia no es un hallazgo científico sino 
que es el don del Espíritu a quienes cultivan las mismas actitudes de Jesús, a 
quienes como Jesús están dispuestos a compartir la pasión de Dios en el 
mundo. Los signos del Reino son gratuitos, pero no baladíes: cuestan muy caro 
a quien los pone. Son signos de fe y de misericordia que exigen un 
descentramiento radical, que siempre implica algún género de muerte. 

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

SALVACION 

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

EMPEZAR POR LA REALIDAD SITUADA QUE SOMOS 
NOSOTROS 

Volvamos al planteamiento inicial. Creíamos 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 
burocráticos que pueden ocupar bastante tiempo. Si además la 
complementamos ofreciendo servicios educativos, sanitarios y de derechos 
humanos, cosas todas tan laudables y necesarias, sí que ya no queda tiempo 
para nada. Y podemos pensar que estamos cumpliendo satisfactoria, incluso 
esforzada y meritoriamente con nuestro deber. 

Además, ante la debacle de las demás instituciones civiles, este modo de 
responder a las demandas, que sin duda llega a la normalidad, incluso en no 
pocos casos a la asiduidad y hasta puede que a la excelencia, causa satisfacción 
en los usuarios. Y de ahí la confiabilidad y el prestigio de la institución 
eclesiástica. Por eso no sólo podemos sentirnos con buena conciencia sino 
hasta halagados por el éxito y premiados en nuestro empeño. Así puede 
encubrirse completamente que escamoteamos el hacernos cargo de la 
situación y más aún el encargarnos resueltamente de ella. No es esa la 
significatividad de la Iglesia como sacramento de salvación. "Me buscan, 
decía Jesús, porque han comido pan hasta saciarse" (Jn 6,26). Quienes lo 
buscaban por eso no habían entendido el signo. Dios no abandona, les quiso 
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decir, a quienes siguiendo la Palabra salen más allá de lo establecido. Se puede 
vivir de fe (Mt 4,4). Busquen el Reino de Dios y su justicia y lo demás se les 
dará por añadidura (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 
desánimo. No se sabe qué hacer ni por dónde empezar. 

Mi propuesta es que tenemos que empezar ineludiblemente por nosotros. 
Tenemos que remontar la condición 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 situación y de nuestra concreta 
ubicación en ella. Esto requiere fe. Sólo una confianza honda en el Dios de la 
gracia que nos llama a sí y nos acepta incondicionalmente puede posibilitar el 
que va y amos más adentro que nuestra condición de representantes de la Iglesia 
y de Dios, de personas públicas atenidas a códigos establecidos y a una imagen 
de la que no queremos despojarnos porque nos da seguridad y prestigio. 

A veces se deja de lado esa condición sacralizada en ensoñaciones y puede 
que en prácticas y relaciones que desdicen e incluso contradicen nuestra 
condición de consagrados. Lo que propongo es que la dejemos para ir más 
adentro, como ejercicio humilde y exigente de autenticidad. Si no nos 
entregamos a este ejercicio prolongadamente (pienso en años) de modo que de 
ahí arranquen unas relaciones renovadas con nosotros mismos, con los demás 
y con Dios, estaremos perdiendo la oportunidad de historizar la condición 
eclesial de sacramento de salvación que tanto utge en esta coyuntura del país. 

Pero, insisto, sólo desde una relación 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 habíamos de hacer nosotros? Porque sólo asumiendo nuestro punto de 
partida podemos transformarnos. 

Como todo esto no puede hacerse abstrayéndonos de la situación, por ahí 
comenzará la acción sobre la realidad: por la realidad que somos nosotros con 
nuestra ubicación social y nuestras conexiones. He aquí una tarea insoslayable, 
Si tenemos tantas cosas que hacer que no podemos ocuparnos de ella, oigamos 
al Señor que nos dice: "¿De qué te importa ganar todo el mundo si te malogras 
a ti mismo?" (Me 8,36). Este ganar todo el mundo comprende ciertamente el 
desempeño pastoral cuando es un activismo que no incluye la transformación 
de la propia persona, lo que requiere siempre atención 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 demás y obviamente para ser ayudado por ellos. 

El problema de nuestra pertenencia al misterio cristiano 

Esto quiere decir que como individuos y como institución eclesiástica 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 
separación mistérica o en base a la conducta moral. En esta separación, 
característica de las religiones, no hay ningún signo de salvación. Por el 
contrario los demás perciben que están excluidos de esa salvación por su 
condición de profanos o de pecadores. La santidad cristiana se define por el 
peso de realidad, por la consistencia interior, por la prestancia personal. Pero 
para Dios ese peso no lo da el poder ni el tener ni el saber. La santidad cristiana 
no es autárquica porque Dios tampoco es el monarca divino sino la comunidad 
divina. Para Dios tiene peso quien sé fía de él, quien pone su vida en sus manos, 
y quien actúa el amor que él ha derramado en su corazón. 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 él derrama en nuestros corazones. 
Si decimos que amamos a Dios sin amar a los seres humanos, nos engañamos 
a nosotros mismos. Este engaño es posible porque existe la idolatría, 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 relación 
que se entabla) el Dios de Jesús, que no es compatible con él, y que por eso no 
existe. "Ante la necesidad humana es donde, en última instancia, se revela el 
hombre que se es y el Dios en quien se cree" (Barreta: Señales y discernimiento 
en el evangelio de Juan. RLT 40, en-ab 1997,50). "El trayecto que lleva desde 
la aprehensión de la necesidad del hombre hasta la respuesta a ella, significa 
para el hombre la oportunidad, no sólo de conocer, sino de , compenetrarse, con 
el Padre y el Hijo que se dejan alcanzar en ese mismo trayecto y en esa misma 
dirección" (id. 59). 
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Nos resistimos a entrar en el misterio porque nos compromete con la 
realidad 

Esta es la grandeza del misterio cristiano; pero también aquí estriba la 
resistencia nuestra a entrar resueltamente en él. Hoy las necesidades son tan 
clamorosas que afrontarlas seriamente impide llevar una vida no s6lo 
confortable y tranquila sino al menos previsible y básicamente segura. No se 
puede responder a la situación sin que los planes propios se vean afectados. Ese 
salir del propio camino desquicia más pronto que tarde la vida para poner el 
centro de ella, no en uno mismo y en su entorno sino en ese intento descomunal 
en el que uno se juega la vida y lo que es peor previendo que en esa apuesta lleva 
las de perder. 

No estamos hablando de mesianismos pretenciosos y finalmente patéticos 
si no ridículos, que además no se compaginan con el de Jesús. Hacerse cargo 
de la realidad no tiene nada que ver con habitar en globalidades vacías; por el 
contrario siempre desemboca en encargarse de situaciones concretas y cargar 
en ellas con la parte que a uno le toca. Hemos insistido en que Jesús no sustituye 
a nadie, ni la Iglesia tampoco, si quiere seguirlo de verdad. Por el contrario la 
acción de Jesús se encaminó a transformar a la masa sobrecargada, abatida y 
resignada a su suerte en sujetos individuales y sociales de su propia salvación. 

Estamos hablando de la diferencia abismal que existe entre atenerse a lo 
establecido en sus distintas versiones y posibilidades (tanto en la institución 
eclesiástica como ert los demás ámbitos de esta configuración histórica) y 
tomar en sus manos la propia vida con autenticidad, y desde esa existencia 
genuina dejarse afectar por la situación concreta (más allá, 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 obstáculo insalvable. Colocar la vida 
humana, empezando por las mayorías excluidas, como absoluto y el orden 
dado como relativo, complica la vida terriblemente. 

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

Por eso la pregunta es de dónde sacar no sólo energías sino deseo y 
determinación 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 irá tornando más exigente y más conflictiva. 
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Al tratar de responder honradamente a esta pregunta se revelan como 
insatisfactorias esas afirmaciones que sostienen que el amor fraterno, que 
incluye como piedra de toque el amor al necesitado, "es la única forma de 
experiencia de Dios y el modo de hacerlo presente y manifiesto" (Barreto 5 8). 
Es insatisfactoria porque no toma en serio la pregunta, que sí es honrada, sobre 
los móviles para salir uno de sí y hacerse prójimo del necesitado. Y es 
insatisfactoria también porque, si la pertenencia al misterio cristiano se 
expresa en relaciones, no es posible que la única relación con la comunidad 
divina sea la comunicación con los seres humanos. No cabe duda de que 
cuando se ama se compenetra uno con Dios, se le actúa a Dios ya que Dios es 
Amor. Pero este amor, que es amor de hermanos y hermanas, lo es tambrén de 
hijos e hijas. Este amor es el Espíritu (Rm 5,5) que nos capacita para entregar 
nuestra vida a los demás como Jesús, pero también para decirle a Dios: "Abba, 
Padre" (Rm 8,15-16). Claro que la única coincidencia con Dios es la 
coincidencia en la acción espiritual y que es ella la que nos hace realmente hijos 
de Dios (Rm 8,14) además de hermanos de los demás. Pero además de esa 
relación con el Espíritu, o por mejor decir en ella y sólo en ella, sí caben y son 
deseables la relación con Dios ( el ponernos en sus manos con entera confianza 
y libertad como verdaderos hijos suyos) y la relación con Jesús ( el ir detrás de 
él y para ello la contemplación de su historia viva en los evangelios en los que 
está realmente presente). 

Lo que afirmamos es que esas relaciones componen una circularidad y en 
la práctica se realimentan mutuamente. Por eso a la larga no se puede tener un 
tipo de relaciones distintas con la comunidad divina y con los seres humanos. 
Si la relación con los seres humanos es meramente profesional o si ella es en 
todo caso secundaria, es decir si yo no me juego en ella a mí mismo, la relación 
con Dios también será meramente disciplinar, objetivada en cauces 
preestablecidos o a lo más en un cercanía media en la que no me expongo yo 
mismo, a la que no abro mi ser más recóndito y en la que por tanto no sucede 
nada que no fuera previsible. Si no sé lo que es fe humana, si nunca me he 
puesto en manos de nadie, tampoco puedo ponerme en manos de Dios. Aunque 
también, si llego a una relación realmente personal, respetuosa, libre y 
verdadera con Dios, acabaré por entablar relaciones así con personas humanas. 

En esta circularidad de relaciones, desde una consideración sistemática 
habría que sostener que la relación espiritual tiene la voz cantante; pero en las 
biografías personales las posibilidades son múltiples y hay que evitar 
cuidadosamente cualquier doctrinarismo. Más aún, podemos afirmar que el 
cristianismo, como movimiento derivado de Jesús de Nazaret, privilegia, 

89 



digamos pedagógicamente, el encuentro con Jesús como camino tanto hacia 
Dios como hacia la propia genuinidad como a los demás seres humanos. Y no 
sólo pedagógicamente, es decir en nuestro camino concreto hacia el verdadero 
amor, sino también en el orden de la realidad ya que él nos amó primero y 
nuestro amor es siempre respuesta. Este amor de Dios se reveló de muchos 
modos, pero se realizó de modo absoluto e irreversible en Jesús. Claro está que 
en la Pascua este amor está derramado sobre toda carne y así está abierta para 
todos los seres humanos la posibilidad de amar como Dios y Jesús. Pero 
también es verdad que conocer esa relación de Dios con nosotros en Jesús y por 
supuesto esa relación del propio Jesús es un motivo importantísimo para 
dejarnos llevar por el Espíritu de ambos y entregarnos a amar. 

Más aún, nosotros no somos como unahojaen blanco que vamos llenando 
con nuestras decisiones. Llevamos a cuestas una historia larga y tortuosa (la 
de nuestros antepasados, la de la situación, la de nuestra crianza y la de nuestras 
anteriores opciones) que a veces nos potencia e impulsa en la dirección del 
amor, pero que otras nos encierra sobre nosotros mismos o nos lleva en la 
dirección 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 la 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 salvación pasa por un viaje a las raíces y una inmersión en la 
realidad, para instaurar relaciones personalizadoras, tanto con la comunidad 
divina cuanto con los seres humanos con los que convivimos, señaladamente 
la comunidad cristiana y el mundo de los excluidos. Esto requiere relativizar 
tanto el establecimiento religioso y más aún el eclesiástico, como el 
económico, social y político. Desde ellos como algo dado (es decir en la 
práctica, intocable, absoluto) no caben esas relaciones abiertas, esa entrega 
personal. Las relaciones están pautadas, los papeles fijos, las reglas de juego 
inexorables. No puede acontecernada. No cabe la relación 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 más perverso de él, porque es su justificación, la 
justificación de sus usos y por eso (para convalidarlo y para que permanezca) 
la crítica de sus abusos. 
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Pensar bien de Dios para que la relación con él lleve la voz cantante 

Hacer el viaje a las raíces significa que al acabar cada día podamos decir 
con verdad que la relación con Dios y con Jesús y la relación con los demás en 
el Espíritu ha llevado la voz cantante, ha coloreado todas las relaciones, ha 
canalizado nuestras energías, 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 
luz e inclinan con su peso (peso de realidad que objetiva y libera) en una 
dirección más que en otra. 

Pero para que esas relaciones lleven la 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 lo perciban así, tenemos que preguntarnos cómo 
es el Dios con el que nos relacionamos. Hay que decir que ese ojo infinitamente 
escrutador inscrito en el triángulo divino no es un dios digno de fe. Tampoco 
lo es el de la balanza, el justo juez, el retributor. Si Dios es el que manda y vigila, 
la primera reacción es huir de su presencia. Si es imposible porque su mirada 
llega al rincón más recóndito, puede ser sensato obedecerlo siempre y 
hacérselo saber, para que, si se llega a convencer de mi sumisión, ceda esa 
presión intolerable. Pero también es comprensible la rebelión contra un dios 
tan inhumano, cargando con las consecuencias de su reprobación. En todo 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 
él, menos aún puede desahogarse con él y es imposible pensar que uno pueda 
llegar a pelear con él. No caben, pues, relaciones abiertas, absolutas, 
personalizado ras. 

Estas relaciones tampoco pueden entablarse en el caso de que ese Dios no 
mande para ponernos en nuestro lugar porqu~ él es Dios, sino que lo haga 
porque él sabe mejor que nosotros lo que nos conviene. Este Dios es 
completamente distinto del anterior ya que no mira sólo a su propia gloria sino 
a nuestro bien. La limitación de un Dios así 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 él tampoco pertenece a uno, y sin embargo en esa pertenencia 
consiste la relación de amor y la fe que la funda. Ese Dios es un Dios que se 
reserva y que tampoco pide ninguna intimidad. Es un gran bienhechor; pero ni 
él es un Dios de nosotros y menos un Dios con nosotros, ni pide que estemos 
con él y seamos suyos. 
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Creo que con bastante frecuencia los eclesiásticos y las religiosas 
pensamos mal de Dios. Nos lo imaginamos como la pieza clave del tinglado 
que tenemos montado: un entramado de normas disciplinares, cultuales y 
morales, un cúmulo de tradiciones, un mundo de construcciones antiguas y 
modernas, de imágenes y de libros, una red de relaciones codificadas ... Todo 
consolidado e incluso un tanto gastado, a veces un poco repetitivo, como 
anodino, casi como vacío. Pero, así es la vida, así, puede alegarse, son los otros 
ámbitos. En todo caso ese es el mundo de uno, que gira todo alrededor de Dios, 
aunque ese Dios sea un poco abstracto, casi como un comodín. De todos modos 
no es poca la gente que viene a nuestro mundo a tomar contacto con él y que 
allí 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 religión sino como, 
digámoslo así, consumidores privados. Nosotros, que lo conocemos por 
dentro, ¿acudiríamos a ese mundo? Como esas personas únicas que somos 
¿qué relaciones tenemos con el Dios que presentamos y con su mundo, 
digamos oficial, al que pertenecemos? ¿Desbordan lo profesional, así sea 
sincero y con buena voluntad? Dicho sencillamente ¿somos personas 
religiosas? ¿Somos hombres y mujeres de Dios? O, preguntándolo de otra 
manera, el Dios que tenemos ¿da para tanto? ¿Es un Dios capaz de hacerle a 
uno feliz? ¿Cuánto puede uno dar por ser una persona así? ¿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 el Dios con el que efectivamente me relaciono. Eso 
significa que una imagen pobre, negativa, no suficientemente suscitadora, en 
suma idolátrica de Dios, no se supera sólo a base de estudio. Sólo 
relacionándome con él de un modo más pleno, en definitiva, teniendo fe en él, 
se revelará el verdadero rostro de Dios que es el absolutamente digno de Je. No 
es posible saber ni decir algo más profundo y complexivo de él. Pero, ya lo 
hemos dicho, el misterio enunciado sólo se revela en su densidad de misterio 
al que lo practica, es decir, en este caso, al que efectivamente se pone en sus 
manos. 

La pertenencia a la institución eclesiástica dificulta la relación abierta 
con Dios 

Hay que reconocer que la pertenencia a la institución eclesiástica, tal como 
está constituida, dificulta que nos pongamos en manos de Dios. Es parecido a 
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lo que decíamos respecto de medirnos por la situación (porque es la otra cara 
de la moneda). Vivir de fe es un modo de existir demasiado abierto y por eso 
demasiado imprevisible y demasiado riesgoso. La fe en Dios es una fe 
absoluta, en el sentido de que no hay otro acceso a él ya que Dios no es un ser 
de este mundo, como sí son las otras personas, y también en el de que la realidad 
de Dios pide una fe total. Por tanto es una fe cuya dinámica pide salir del propio 
egoísmo, de las propias apetencias y pretensiones, de las seguridades en las que 
se está instalado para empezar a vivir de esa relación, de lo que ella vaya dando 
de sí, de lo que vaya pidiendo y de lo que nazca de ella. 

El eclesiástico y la religiosa son un poco como Nicodemo, gentes 
establecidas, con una reputación más o menos sólida, con una trayectoria, con 
una figuración social. Y todo eso a través de una institución que tiene sus 
normas, sus coordenadas, que lo van configurando a quien se entrega a ella. 
Implícitamente se va haciendo una cierta equivalencia entre entregarse a Dios 
y entregarse a la institución: Esto segundo, de algún modo, sustituye a lo 
primero. Pero es imposible verlo así. Y oficialmente se sostiene lo contrario: 
la institución es la vía más segura de acceso a Dios. Por eso plantear una 
relación estrictamente personal, incondicionada, absolutamente abierta con 
Dios, puede verse como algo superfluo, más aún, pretencioso, como una 
aventura irresponsable. 

Y es cierto que esta propuesta es peligrosa, como todo gran amor lo es. 
Donde es posible la vida verdadera, la vida eterna, la salvación, también son 
posibles el autoengaño, el extravío y la perdición. Según Jesús quien no 
arriesga nada es absolutamente seguro que pierde: ceder al afán de seguridad 
es condenarse a la esterilidad, a no dar fruto (cf Mt 25,24-30). 

Remover las aguas para ir hasta las raíces es ciertamente ir más allá de lo 
establecido, es no hacer pie, es ir más allá de uno mismo. Es el precio para 
entrar en el misterio. Cristianamente no es posible un precio menor. 

No estamos proponiendo, por otra parte, aventuras místicas en el sentido 
convencional de fenómenos excepcionales, no pretendemos que esa relación 
lleve a sucesos espectaculares. Proponemos sencillamente que esa relación 
lleve cada día la voz cantante y que sea una relación no de oficio sino realmente 
personal. Una relación, pues, desde donde cada quien está y desde lo que es 
cada uno. Una relación que parte de la aceptación sin máscaras de la propia 
verdad; una relación por tanto que no necesita impostarse, que por el contrario 
requiere desnudez. Y por tanto, insistimos, una relación que rebase 
absolutamente el papel de sacerdote o la condición 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 despojamos de esa figura institucional y social, es que rehusamos la 
relación personal, es que no queremos entrar en el misterio. Es que, todavía 
peor, hemos identificado tal vez el misterio con lo que socialmente tenemos 
entre manos y representamos. Es la hipocresía que Jesús reprochó a la 
institución eclesiástica 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 más allá de 
nuestros papeles institucionales, de modo que seamos pacientes pastorales 
antes que agentes pastorales. Esto significa a nivel eclesiológico que la 
institución eclesiástica se subsuma en el seno del pueblo de Dios. Actualmente, 
como reconoce repetidamente la Conferencia Episcopal Venezolana, el 
pueblo venezolano no se reconoce Iglesia. La razón es obvia: la institución 
eclesiástica es externa al pueblo venezolano. Doblemente externa: la 
externidad primordial de ser, estructuralmente hablando, una institución 
criolla y la externidad de su talante buidamente estamental. 

Como institución criolla es externa a los de abajo y se pretende su 
representante natural. Pero además, como en buena medida no está compuesta 
por descendientes de las antiguas estirpes sino por gente de origen popular que 
acceden al nuevo status por su cargo, independientemente de su cualificación 
y de su calidad humana, es normal que se dé la tendencia a entender la posición 
adquirida como una prerrogativa que se usufructúa independientemente del 
desempeño profesional. Esta propensión se refuerza con la externidad 
derivada de la pretensión estamental, que estaría fundada en el carácter sacral 
del clero entendido, en contra de las fuentes cristianas, como separación de lo 
profano, una separación que se traduce en privilegio. Actualmente hay una 
corriente creciente que basaría la significatividad y por ende la 
sacramentalidad de la Iglesia precisamente en acentuar esta distinción, tanto 
en lo que tiene de categoría social como en la sacralización de la institución por 
la vía de la exigencia disciplinar. Otros no querrían enfatizar la distinción ni 
crear barreras artificiales, pero de todos modos sí buscan la significatividad en 
el fortalecimiento de la institución en su carácter de posicionalmente criolla 
para utilizar esa eficacia renovada en favor de las grandes mayorías. 
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Nuestra propuesta no va por ahí. La primera corriente, además de su poca 
consistencia cristiana, nos parece suicida. La segunda nos merece respeto por 
su voluntad de bacerse cargo de la situación y responder desde los recursos 
disponibles entregados a que haya más vida. Sin embargo no la avalamos 
porque nos parece cortoplacista y por eso incapaz de aportar soluciones 
duraderas o por lo menos de apuntar en una dirección realmente superadora. 

Para nosotros el punto de partida tiene que arrancar por la realidad que 
somos nosotros mismos, con nuestra ubicación social. Por ahí debe comenzar 
nuestra acción sobre la realidad. Esto a nivel institucional significa acabar con 
esa separación de clero y fieles, que hace siglo y medio calificó proféticamente 
el obispo Ros mini como la primera llaga por la que se desangra la santa Iglesia. 
Ante todo hay que acabar con la separación sacral, que es la negación de la 
dirección encarnatoria que define al misterio cristiano. Sagrado, en el sentido 
de incondicionado, de absoluto, de fin último son sólo las personas (las de la 
comunidad divina y las humanas). No es sagrada la religión ni sus personeros 
como tales. Sólo es sagrado lo escatológico y en la vida eterna no habrá templo 
ni clérigos ni sacramentos. Lo escatológico es la humanidad consumada: "El 
hombre Jesús de Nazareth reveló en su humanidad tal grandeza y profundidad, 
que los apóstoles y los que lo conocieron, luego de un largo proceso de 
comprensión, sólo pudieron expresar: humano así como fue Jesús sólo puede 
ser Dios mismo" (Boff L., Jesucristo el Liberador, Buenos Aires 1975, 187). 

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

Así pues, la única distinción, que no separación, a la que puede y debe 
aspirar todo cristiano y muy particularmente si es miembro de la institución 
eclesiástica, es a la excelencia humana. Pero esa excelencia humana, no según 
la estimativa establecida, sino tal como se reveló en Jesús. En él la grandeza 
humana no se presentó como,rango social. La encarnación de Jesús tiene 
insoslayablemente una dimensión kenótica. Eso significa que, si la institución 
eclesiástica quiere llevar entre nosotros el título de cristiana, no puede 
reivindicar ni aceptar un lugar de preeminencia social. Socialmente sus 
representantes tienen que ser, como él, "uno de tantos". Sí deben pretender la 
autoridad de su Maestro, que no estaba ligada a ningún reconocimiento 
institucional sino a su consistencia interior, a su experiencia de la 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 con la suerte de los de abajo; todo ello 
fundado en su experiencia de Dios, en su relación confiada y entregada a su 
voluntad. 

Así pues la institución eclesiástica sí debería destacarse por su 
ejemplaridad y su capacidad de liderazgo. Pero no como una corporación sino 
en el seno del pueblo de Dios. Se puede decir que a la larga el poder conspira 
contra la autoridad y la sacralización 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 posición. La autoridad por el contrario se patentiza en la 
cercanía, en la relación abierta, en la desnudez; cuanto más trato se tiene, más 
se percibe la consistencia y la capacidad de dar vida que son la fuente de la 
autoridad. Si la humanidad florece en la fluidez de la vida, la sacralización 
conspira contra ella: no facilita el intercambio simbiótico con el medio ni 
siquiera el diálogo franco consigo mismo. La separación sacral aleja de los 
problemas de la vida, de su densidad concreta y eso dificulta el ejercicio de la 
misericordia y es proclive al fariseísmo. 

Nuestra propuesta, por tanto, nada tiene que ver con un igualitarismo por 
abajo, carente de sentido cualitativo. Por el contrario está toda dirigida a 
estimular la significatividad de la Iglesia: La no separación sacral será 
significativa si desemboca en "la religión de la caridad" (Pablo VI), no en el 
sentido de cultivar el amor humano como una religión 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 él y por los que su Hijo dio 
la vida. Y la no separación como rango social dará fruto si es capaz de activar 
al pueblo como sujeto social ayudando a que llegue a ser una magnitud 
cualitativa. 

Incluirse en la acción pastoral como paciente pastoral 

El camino para que la institución eclesiástica se subsuma de este modo en 
el pueblo de Dios pasa por redimensionar todo lo que se hace de manera que 
los agentes pastorales no hagan nada para los demás que no sea también y en 
primer lugar para sí mismos. Y que no hagan nada cuyo sujeto sean ellos solos 
sino que su papel sea estimular de tal modo la participación que 
tendencialmente se borre la distinción 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 fácil 
tampoco que viva tres misas dominicales, si son en el mismo local y con 
destinatarios semejantes. Si este principio es absoluto significa que habrá que 
sustituir las otras misas por celebraciones de la palabra; y que las misas, aunque 
más escasas, sean en verdad cualitativas. Esto no tiene que provocar 
resistencias, si se parte de una sana teología según la cual Jesús está tan 
realmente presente en la comunidad (Mt 18,20; Hch 9 ,5) como en la Eucaristía, 
más aún si la Eucaristía es un caso especialmente intenso de la presencia de 
Jesús en la comunidad que se reúne en su nombre para hacer memoria de él y 
seguir su causa. Lo mismo podríélillOS decir de las bodas en serie o bautizos tan 
masivos, que no sólo el cura sino ninguno de los asistentes los puede realizar 
con genuina devoción. 

Si no todo lo que se hace puede seguir haciéndose, casi todo lo que se hace 
se haría distinto, si en primer lugar se trata de la salvación Y'!l aprovechamiento 
espiritual del propio agente pastoral, es decir si él no está haciendo un montaje 
para otros sino que se entiende como un componente de ese colectivo que 
expresa su fe y así la 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 debería resultar igualmente 
obvio que ellos de ningún modo deberían totalizar su alimentación cristiana 
sino que una parte muy significativa de la misma debería tener lugar en el 
desempeñ.o mismo de la pastoral, que no sería ya una acción de los agentes 
pastorales dirigida a los fieles sino una acción 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. 
Subsumirse la institución eclesiástica en el seno del pueblo de Dios no significa 
desaparecer en él. Por el contrario, sólo dentro de él actúa sin alienarse y sin 
infantilizar. El papel de la institución eclesiástica estriba en primer lugar en 
reconocer los dones que el Espíritu 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 armónicamente 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 tradición y actualizada en el presente como palabra 
profética. Pero este tercer cometido sólo construye, si se lo actúa desde los 
otros dos, es decir desde dentro, desde la pertenencia fraterna a la comunidad. 
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El sujeto sacramental no es la institución eclesiástica sino el pueblo de 
Dios organizado 

Pero ocurre que hoy con mucha frecuencia es el propio agente pastoral el 
principal obstáculo para que surja la comunidad porque se coloca por encima 
de ella, como dueño y señor, tiranizándola y no sirviéndola desde dentro, como 
un espejo en el que los demás puedan mirarse (lPe 5,3). Y así lejos de 
reconocer los dones de los demás sólo ha<;:e valer las propias prerrogativas 
canónicas (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 cómo cuando 
la institución eclesiástica se subsume dentro del pueblo de Dios alcanza tal 
grado de significatividad que no sólo la comunidad da incesantes gracias a 
Dios por sus pastores sino que toda la Iglesia así repotenciada se convierte para 
la sociedad a la que pertenece en luz que interpela y orienta, en buena nueva 
que alegra a quienes tienen el corazón recto y en levadura que la humaniza y 
vuelve agradable a Dios. 

De todo lo dicho se desprende que la Iglesia no puede ser sacramento de 
salvación si en la práctica se equipara a la institución eclesiástica. Como todo 
grupo humano organizado y estable, la Iglesia tiene también una dimensión 
institucional. Pero no reside en ella la sustantividad de la iglesia ni su 
sacralidad; y por eso su configuración concreta sólo se justifica en cada caso 
por su funcionalidad en orden a su misión. Así pues la Iglesia no puede no tener 
expresiones institucionales; pero éstas han de ser tan trasparentes que sea 
perceptible en ellas el misterio que las trasciende. Tiene que aparecer con 
claridad que el sujeto que se expresa en ellas no es la institución como tal sino 
el pueblo de Dios organizado, la comunidad concreta de los creyentes 
efectivamente (no sólo en principio) representada por sus voceros. Si esta 
representación no existe, de hecho quien habla es una institución del orden 
establecido (esté en el poder o en la oposición). Su palabra no tiene entonces 
más peso que el del sistema; dice lo que se espera que se diga, es decir 
cumpliendo con la función que tiene asignada en él. 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 específicamente cristiana 

Por eso las palabras de la institución eclesiástica deben dirigirse lama yoría 
de las veces no a la sociedad como tal (ya que entonces la institución 
eclesiástica venezolana habla a los venezolanos meramente como institución 
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 Jesús y con su 
Espíritu. 

Estas palabras mucho más ooncretas que las dirigidas sin más al país, 
mucho más específicas, sin pretensión de globalidad y mucho menos 
autoritativas, son sin embargo mucho más interpelantes. Colocan una 
distancia, que es horizonte y meta, pero que puede convertirse en un punto 
serio de reflexión, incluso en una llamada. Eso para cualqtiiera que las quiera 
escuchar. Para los que se sienten cristianos son una convocatoria al a fidelidad: 
la invitación a ese viaje al que aludimos a las raíces para asumir la realidad con 
el mismo espíritu que el Maestro. Tienen que ser palabras fuertes, como las 
suyas (tienen que ser ni más ni menos que su equivalente en nuestra situación), 
palabras que obligan a decisiones dolorosas ya que nos colocan ante el designio 
absoluto de Dios sobre la 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 transformación 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. 
Además, como tocan intereses consolidados provocan reacciones encendidas 
y no pocas veces tergiversaciones malintencionadas. Pero sobre todo, en sí 
mismas son discutibles, y por eso quien las emite debe estar dispuesto a 
responder por ellas, tanto modificando lo que se mostrara erróneo, poco 
penetrante o desconocedor de aspectos medulares, como manteniéndolas a 
pesar de la oposición 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 salvación. Son palabras que arrancan de la pertenencia al 
misterio cristiano, aun en medio de las grandes limitaciones y aun pecados, y 
no de ninguna lógica institucional, y que por eso son imposibles en tanto los 
miembros de la institución no se subsuman en el seno del pueblo de Dios. 
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Vamos en la dirección del predominio institucional 

Nos hemos demorado mucho en este aspecto porque nos parece que no 
sólo hay tremendas resistencias en reconocerlo sino porque parecería que 
marchamos en la dirección contraria. No hay voluntad real de pertenecer al 
misterio, y precisamente por eso se lo tergiversa entendiéndolo como 
separación y no como humanidad plena al modo de Jesús (Un 2,6). Si fue 
funesta para la Iglesia una reforma como la postridentina, llevada a cabo con 
seriedad y tremenda exigencia, pero por vía disciplinar y como separación, 
mucho peor es aún cuando estas exigencias son más bien procedimentales y 
están propuestas por quienes carecen de autoridad moral. 

La reforma tridentina se basó en la institución eclesiástica y así no sólo 
desconoció a la comunidad cristiana sino que apostó contra ella ya que llegó 
a verla como amenaza. No fueron comunidades cristianas esos grupos 
rigurosamente pautados que propició como alternativa para paliar ese enorme 
vacío. El resultado fue la cosificación de los signos sacramentales y la 
desaparición de ese concreto y cotidiano conllevarse que es el alma de la 
Iglesia. Al desaparecer la comunidad, quedaron la institución, los individuos 
y la masa. La fraternidad tuvo que labrarse sus propios cauces y casi sólo se 
pudo expresar como misericordia con los necesitados, cuando no degeneró en 
patemalismo bienintencionado. 

Hoy nuestra Iglesia está tentada en dos direcciones que la inhabilitan para 
ser sacramento de salvación. La primera, más crasa y desgraciadamente en 
auge, lleva en la dirección de una prestación formalista de servicios religiosos. 
Es una dirección suicida. La segunda se aboca esforzadamente a la prestación 
supletoria de servicios sociales. Esta dirección tiene mucha demanda y es 
fuente sólida de estima pública. Aquí mi temor es doble: por un lado me 
pregunto por cuánto tiempo se mantendrá la calidad de la oferta, es decir de los 
sujetos, absorbidos por estas tareas y proclives a realizarlas insensiblemente 
desde la óptica 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 administrativa y el mayor 
humanismo posible. A la postre, el Evangelio se reduce a generosidad y 
eficiencia. 

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

Proseguir hoy en nuestro país la historia de Jesús (que es como dijimos el 
modo que tiene la Iglesia de ser signo e instrumento de salvación) significa ante 
todo evangelizar a los pobres (Le 4,18;7,22). Nada más significativo, más 
revulsivo, más salvador. Es una tarea rigurosamente trascendente: ningún 
grupo social la tiene entre sus objetivos. Si la Iglesia lo hace es porque es la de 
Jesús y la del Dios de Jesús. Evangelizar a los pobres es relativizar el orden 
establecido y poner un horizonte alterno. Por eso es una acción subversiva que 
se la descalifica por antihistórica e ineficaz. Sin embargo sin la evangelización 
de los pobres, que aspira a que se constituyan en sujetos en la sociedad y en la 
Iglesia, no hay salida para el país ni a nivel económico ni a nivel social ni al 
nivel más complexi vo cultural. Por estos moti vos en esto es sobre todo nuestra 
Iglesia hoy sacramento de salvación. 

Pero ¿qué es evangelizar a los pobres? La buena nueva que Jesús 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 esa relación 
que Dios entabla con cada uno, que es el reino en sentido subjetivo, es decir 
su reinado, su acción 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 an1or que lo cualifica tanto a él que es en verdad el Dios de los 
pobres. 

Decir esto no sólo verbal sino realmente a los pobres no es tan fácil, porque 
no podemos dar por adquirido que los agentes pastorales creamos realmente 
que eso es así, es decir que Dios es antes de los pobres que de la institución 
eclesiástica y que el Dios de la institución eclesiástica no es otro que el Dios 
de los pobres. Creer que eso es así es recibir a ese Dios en el corazón como una 
buena noticia para uno. Ningún miembro de lainstitucióneclesiásticaes pobre. 
¿Por qué habría de ser buena noticia que Dios sea el Dios de ellos? Es una 
noticia que nos relativiza, que echa por tierra nuestra pretensión de ser los más 
cercanos a Dios, sus predilectos. 

Sólo si nuestro Dios es el de Jesús, si sus palabras son para nosotros palabra 
de Dios, si proseguir su historia es nuestra gloria, nuestra alegría y nuestro 
deseo, sólo entonces daremos efectivamente el evangelio a los pobres, les 
comunicaremos esa noticia inaudita con verdadera alegría y nos entregaremos 
a ellos nosotros mismos como expresión 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 podrán recibir ese evangelio en toda su densidad: 
en espíritu y verdad. Y no hay nada que el pobre necesite tanto como que se 
relacionen con él con ese respeto positivo que contiene el reconocimiento. La 
exclusión desmoraliza más que el hambre y la falta de trabajo. El que nadie lo 
mire, el que no se le pregunte nada, el que no se lo tome en cuenta, el que no 
exista para nadie engendra desánimo, amargura y a la larga, atonía. El que se 
lo acompañe humilde y discretamente, si no es un operativo sino echar la suerte 
con ellos, despierta energías dormidas, hace nacer la esperanza y provoca un 
proceso realmente liberador. 

Sólo este acompañamiento solidario convierte al pobre en sujeto. Una 
institución eclesiástica intermediaria del orden establecido para paliar los 
efectos más devastadores de la inserción en la figura histórica vigente puede 
ayudar a mantener en vida a no pocos carenciados, pero nada puede hacer para 
que se transformen en sujetos sociales. Y sólo esto es lo decisivo. 

Este acompañamiento 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 el tú a tú de la atención individualizada, y en las relaciones 
largas, es decir en las que se dan en el cuerpo social, anónimamente, tanto en 
los actos masivos como en el rece del tráfago cotidiano y de las relaciones 
burocráticas. En el país tenemos sensibilidad para las relaciones cortas, aunque 
no precisamente éstas que proponemos sino las relaciones étnicas, que son 
cerradas (la familia, los compadres, los paisanos, los amigos) o las clientelares, 
que son asimétricas. Acompañar a los pobres y que los pobres se acompañen 
entre sí de este modo abierto y respetuoso, como correspondencia a la fe que 
el Dios de Jesús tiene en ellos, es una novedad para todos a la que tenemos que 
nacer cada quien dejando atrás unos la presunción de superioridad y otros el 
encogimiento, el resentimiento y el mimetismo. 

Si este tipo de relaciones cortas son novedad histórica, más lo son las 
relaciones largas. Tratar a los pobres como colectivo con respeto, con 
reconocimiento y con una discriminación positiva (que en eso consiste 
tratarlos como colectivo de un modo personalizador) es algo que no está en 
absoluto en nuestro ambiente. Sí lo estuvo en este siglo (hacia su segundo 
tercio) en un grupo significativo de la burguesía que dedicó su vida a trabajos 
públicos desde este respeto primordial: médicos, arquitectos, educadores, 
ingenieros, políticos .... Pero como grupo eso se perdió desde los años 70, ahora 
sólo quedan excepciones. Si el populismo halagó a los pobres (lo que implicó 
una falta de respeto, una utilización y por tanto una falta de relaciones 
personalizadoras) la ideología vigente los desprecia cruelmente y hasta los 
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culpabiliza de su situación. El colectivo de los pobres no es tomado en cuanta 
como sujeto en ningún plan, ni del gobierno ni del Estado ni de lo que llamamos 
sociedad civil. Tampoco de la Iglesia en cuanto se identifica con la institución 
eclesiástica. No sólo eso, la institución eclesiástica establecida margina a los 
pobres, incluso como clientes, como simples destinatarios de su acción. No 
hay apenas ninguna parroquia en zonas de pobres, a lo más en zonas populares. 
Y lo normal es que en ellas estén los incipientes o los desechados. Así funciona 
la carrera eclesiástica. No podemos decir eso de la vida religios,a en cuanto a 
la selección del personal (aunque en este aspecto hay un retroceso respecto de 
décadas pasadas), pero sí en relación a su número. 

Evangelizar a los pobres como colectivo exige una claridad muy grande 
en la institución eclesiástica ya que es una toma de posición sistemática. Ellos 
tienen que saber que la Iglesia está con ellos, no como institución poderosa que 
los cobija sino como pueblo de Dios organizado que considera que los pobres 
son el corazón 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 ocasión. Tienen que sentir que la Iglesia 
está en la misa acera de ellos. Esta posición fundamental se expresará en gestos 
y se traducirá en iniciativas, pero lo fundamental es que se dé y cuando se da 
es una buena noticia para el pueblo. Es lo que hizo Jesús. El pueblo sabía que 
estaba de su parte. Como enviado de Dios, como expresión de esa predilección 
de Dios. Y por eso de un modo absolutamente fraterno. Sin halagarlo. Por el 
contrario, desafiándolo a ir siempre más adentro y más allá. Pero 
perteneciendo a él. Y desde él para el bien de todos. Ese es el acompañamiento 
en relaciones largas, decisivo en la situación actual para que la Iglesia sea 
sacramento de salvación. 

LA IGLESIA GERMEN DEL REINO: COMUNIDADES 
ALTERNATIVAS Y ABIERTAS 

Ya hemos insistido en que una Iglesia identificada con la institución 
eclesiástica y más en nuestro caso una institución que forma parte de la 
institucionalización criolla vigente y con pretensiones estamentales no puede 
evangelizar a los pobres, no puede entrar en su mundo para acompañarlos 
fraternalmente como expresión de ese amor de predilección, tierno y 
respetuoso, de Dios por ellos. Hemos insistido que la institución eclesiástica 
sólo podía ser significativa si se subsumía en el seno del pueblo de Dios. Vamos 
a referirnos ahora a la figura concreta que tiene que tener entre nosotros este 
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pueblo de Dios para que exprese ese carácter de sacramento que le compete. 
Queremos destacar dos notas: la Iglesia está llamada a ser entre nosotros un 
ámbito de vida fraterna alternativa y un santuario del Dios liberador. 

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

Es normal que la constitución del ámbito comunitario abierto haya 
comenzado en nuestra Iglesia por el mundo popular. Son los pobres con 
espíritu, como corazón de la Iglesia de Jesús de Nazaret, quienes están 
llamados a ser el embrión de este pueblo nuevo que, en medio de sus tremendas 
limitaciones y pecados, se esfuerza por vivir la fraternidad abierta de los hijos 
de Dios. En nuestro país esas comunidades, aunque pocas e incipientes, son ya 
una buena noticia en su medio popular y para la institución eclesiástica que se 
acerca a ellas evangélicamente . 

. Pero estas comunidades nacen de la evangelización y hoy son menos que 
hace décadas los evangelizadores del pueblo. Si hace décadas las comunidades 
cristianas populares eran el proyecto de un grupo min0ritario pero muy 
significativo de la institución eclesiástica, hoy son sólo expresión de algunos 
agentes pastorales. Y esto nos parece muy grave para lasacramentalidad actual 
de nuestra Iglesia, si, como creemos, la configuración en comunidades abiertas 
es un signo de los tiempos y pasa necesariamente por las comunidades 
populares. 

Hoy, gracias a Dios, existe un creciente número de cristianos no populares, 
pero realmente solidarios, que buscan este contacto orgánico 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, con instinto evangélico, que los cuerpos 
sociales que formen ni se consolidarán ni conservarán su calidad evangélica, 
es decir su trascendencia respecto a lo dado, si no mantienen relaciones con el 
mundo de los pobres que vayan más allá 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 la falta de una institución eclesiástica que fomente las 
comunidades cristianas populares, que acompañe a cristianos no populares 
solidarios, y que haga de puente entre ambos mundos. 

Así como en el plan de Dios la familia y las demás comunidades naturales 
son ámbitos para que los seres humanos aprenden a salir de sí y se ejerciten en 
el amor de donación y en la reciprocidad de dones, de modo que ya adultos 
puedan entablar con todos relaciones personalizado ras ( cortas y largas), así en 
este mismo designio divino la Iglesia sería "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 la misa de Cristo Rey). Ahora bien, la Iglesia es germen de ese 
reino, no por definición sino si de hecho contiene esas semillas y si en alguna 
medida ellas la configuran. Un aspecto altamente significativo para nosotros 
hoy de esta configuración es que sea ámbito de fraternidad abierta. 

Si esa fraternidad no es étnica sólo tomará cuerpo en cuanto los cristianos 
de nuestra Iglesia incorporemos las notas de ese reino eterno y universal. En 
este sentido decíamos que la fraternidad está basada en la tensión hacia un 
modo de vida alternativo. Las comunidades y el ámbito entero de fraternidad 
sólo se mantienen por el movimiento. Es muy útil y conveniente que 
encuentren estructuras adecuadas (y esa es precisamente una de las 
manifestaciones de este impulso espiritual), pero en rigor es el conato, 
renovado siempre, de configurarse según el Señor Jesús el que robustece la 
fraternidad, supera cansancios, cura heridas, capacita para perdonar y pedir 
perdón, anima a acoger y espolea a la comunidad a no cerrarse sobre sí 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 sí se aspira con toda 
el alma a ser transformados por Dios. Y en efecto en las 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 la novedad de la comunidad, por la fraternidad 
encontrada en ella. 

Hoy en nuestra cultura los elementos más significativos de esta vida 
alternativa serían la libertad respecto de la incitación al consumo y de la cultura 
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de masas; la austeridad drástica que libere energías y recursos para ejercitar la 
creatividad, la imaginación 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 sólo medio de vida sino modo humanizante de vivir, pagando 
el precio de menos remuneración y más inestabilidad que normalmente lleva 
esa decisión; la adquisición esforzada de aquellos bienes civilizatorios que 
pongan a la altura de la situación de modo que pueda decidirse no como mera 
resistencia sino superadoramente; todo esto como expresión de que vi vimos no 
en el horizonte establecido ( que se pretende totalizante) sino en el horizonte del 
reino que anticipó Jesús con sus acciones y palabras simbólicas y que comenzó 
en su resurrección. 

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

Repetimos que la Iglesia no es el sujeto adecuado del Reino. Ese sujeto es 
la comunidad divina y toda la humanidad como cuerpo social. La Iglesia, pues, 
no tiene por finalidad construir el Reino sino simbolizarlo. Eso significa que 
la Iglesia es sacramento. Pues bien, esta vida alternativa en el ámbito de 
comunidades fraternas y más en general de un clima fraterno es expresión 
sobresaliente de esa sacramentalidad. Insistiendo en que la novedad acontece 
en el seno de la masa, y sin embargo con la visibilidad de comunidades, grupos 
e instituciones, y en medio de la labilidad y pecaminosidad humana, que hoy 
en nuestra Iglesia significa una escalofriante escasez de recursos humanos, una 
gran pobreza de todo, pero también un ánimo sencillo, fresco y a pesar de todo 
persistente de vivir esa frágil y hermosa aventura. 

UNA IGLESIA SANTUARIO EN LA CIUDAD SECULAR 

Ese ámbito de fraternidad abierta que debe ser el Pueblo de Dios para que 
sea sacramento es germen del Reino no sólo 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. La Iglesia de 
Jesús 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 expresión Dios no es meramente el dador del Reino sino 
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su contenido medular. Dios no es sólo el creador de la vida sino que la relación 
con él es vida eterna. Es lo que decía Ireneo: "La gloria de Dios es que el ser 
humano viva y la vida del ser humano consiste en la relación íntima con él" ( el 
conocimiento en el que culmina la fe). Naturalmente que esa relación en esta 
vida no es un encuentro ensimismado sino que lleva al cumplimiento de su 
designio sobre la humanidad y la creación: instaurar la vida fraterna de los hijos 
de Dios. Así pues responder a Dios lleva a fomentar la vida (frente a la 
exclusión que segrega el orden establecido) y a velar por la calidad fraterna de 
esta vida (frente a la lucha por prevalecer sobre los demás que entroniza la 
antropología vigente); pero todo esto desde la condición de hijos que se ponen 
confiadamente en manos de su Padre. 

Nuestra Iglesia no será sacramento si descuida esta dimensión 
específicamente religiosa. Más aún, no lo será si ella no es tan densa que 
configura a la Iglesia. Nuestra Iglesia tiene que ser la Iglesia de Dios. Pero para 
que lo sea (ya hemos insistido en ello), nosotros tenemos que ser hombres y 
mujeres de Dios. Aun con todos nuestros pecados y miserias, pero de Dios. Y 
eso significa que la relación con él lleve cada día la voz cantante; y que, a pesar 
de constantes resistencias y contradicciones, nos dejemos configurar por esa 
relación. Entonces estaremos en condiciones de hablar de Dios densamente y 
de llevar a él. 

En esta época en que hay tanta hambre de Dios, en que tantas personas 
buscan ansiosamente tener una relación con él que.las densifique y las salve, 
es triste y vergonzoso que en nuestra Iglesia tengamos tan pocos maestros 
espirituales. Es sintomático 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 párroco es la de un funcionario y la de los 
religiosos y religiosas la de promotores educativos, sanitarios y sociales, pero 
en ambos casos 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 compañero avezado de cantino puede acompañar a otros. 
Más aún, no se tiene la impresión de que la institución eclesiástica está para eso 
sino para hacer ritos sagrados ( que tendrían eficacia por sí mismos, 
independientemente de la devoción de quien los ejecuta), para dictar normas 
(que supuestamente contendrían la voluntad de Dios) y para prestar servicios 
humanitarios. 

Si hoy nuestra Iglesia no se configura para llevar al pueblo hasta Dios, no 
sólo no será sacramento de salvación sino que "su casa se les quedará desierta" 
(Mt23,38; cfJr 7,14; 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 
hora de Dios, se eclipsará la sacramentalidad de nuestra Iglesia hasta Dios sabe 
cuándo. Así ha ocurrido con otras Iglesias. El problema no es sobre todo que 
la institución eclesiástica pierda la significatividad sino que el país se vea 
privado de esta ayuda para su salvación. Aún estamos a tiempo. 

Los maestros de espiritualidad no se forman en las aulas, aunque (como 
experimentó santa Teresa) mucho ayuda una sólida formación. Pero lo 
decisivo es esa pertenencia al misterio cristiano en la que tanto hemos insistido 
y que de ningún modo se puede presuponer entre los miembros de la institución 
eclesiástica. Por eso tenemos que mirarnos de frente, desde los obispos a los 
superiores mayores religiosos o a los teólogos hasta los catequistas y demás 
agentes pastorales, y preguntarnos si estamos en camino, si estamos vivos 
espiritualmente hablando; y qué tenemos que hacer para que nuestra relación 
con Dios sea desnuda y abierta. Y desde ahí cómo pertrecharnos para ayudar 
a nuestros conciudadanos a encontrarse con el Dios vivo y verdadero, un 
encuentro en espíritu y verdad que transforme sus vidas. 

No podemos resignarnos a no ser una Iglesia santuario. Tenemos que 
generar ámbitos 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 símbolos 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 
la experiencia religiosa al modo de la mercancía, es decir acondicionándola de 
manera que resulte lo más atractiva y lo menos costosa posible, es decir que 
proporcione experiencias gratificantes y que no exija una verdadera entrega 
personal. Así pues la Iglesia no puede entrar a ese bazar a competir 
acomodándose. La Iglesia tiene que seguir ofreciendo al Dios de Jesús; eso sí, 
ofrecerlo realmente, en el doble sentido de ofrecerlo a él y no a tradiciones 
sacralizadas y de que llegue efectivamente a la gente concreta que lo busca. 
Hay que evitar dos extremos: avergonzarnos de la cruz del Mesías y poner el 
punto de ruptura donde no está. No podemos ofrecer una gracia barata: Dios 
lo único que pide es todo; pero no podemos confundir el radicalismo cristiano 
con rigorismos que en vez de salvar empequeñecen. De las 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 
sicológicas, no como ley a la que uno se somete sino como horizonte que a uno 
lo atrae y hacia el que se dirige, desplazándose desde donde se está por 
transformaciones de las que uno mismo (además de Dios) es el sujeto. 
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Si nuestra propuesta es la del misterio cristiano, un elemento infaltable de 
ella, que custodia la trascendencia del proceso, es la lectura orante de la Palabra 
en comunidades vivas. Ya nos hemos referido a este aspecto al tratar en la 
primera parte de cómo es signo la Iglesia del Vaticano 11. No lo vamos por eso 
a repetir. Sólo queremos insistir en que lo capital es el deseo de todos de 
escucharla. No puede haber uno que la señoree y controle (el pastor, el 
sacerdote, el exegeta): todos en oración debemos escuchar. Para poder 
escucharla hay que descifrar sus códigos (ese aspecto científico preliminar a 
la larga es indispensable); pero, si la Palabra es voz y no letra, nadie puede 
dispensarse de oír lo que dice hoy (Sal 95,7; Hbr 3,7-4, 13). Así pues, debe ser 
una escucha realmente abierta. El horizonte interpretativo para nosotros no 
puede ser otro que el de Jesús. Para nosotros la Biblia debe ser leída desde los 
evangelios y ellos, que contienen lo que Jesús hizo y di jo (Hch 1, 1 ), son ante 
todo Palabra de Dios. Ahora bien, el Espíritu que es el exegeta de Jesús, va 
recordando lo de Jesús según "lo que vaya viniendo" (Jn 16,13). Por tanto la 
Palabra no puede leerse al margen de la vida sino que ella sólo se abre cuando 
se da el deseo sincero de proseguir la historia de Jesús 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 institución eclesiástica. Por eso en nuestro país se está dando en 
medios populares y pobres que es donde se da el conllevarse. Somos testigos 
del poder humanizador que tiene la 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 país hay hambre de esta Palabra. Es triste que haya pocos 
que repartan este pan de vida; pero cuando se da es palpable la alegría y el 
ánimo que cobra la gente, a pesar de las exigencias. No tenemos ninguna duda 
de que la sacramentalidad de la 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 último lugar), pero que 
de ningún modo puede estar ausente. Es la palabra profética. Para que sea 
palabra de peso presupone existencias auténticas y solidarias; presupone 
también que el su jeto de la palabra sea una colectividad personalizada, ya que 
también lo es el destinatario y el contenido, presupone finalmente (si quiere ser 

109 



en verdad palabra profética, es decir de parte e Dios) un anclaje hondo en la 
trascendencia para que como Jesús 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. Así pues, 
no hay ninguna ventaja, digamos científica, sobre los demás sino el 
conocimiento del modo de ser de Dios en sus relaciones con la humanidad y 
la creación, conocimiento obtenido a través del trato personal prolongado. 

Este trato no sólo capacita para decir una palabra de peso de parte de Dios 
sino que la ocurrencia de decir esta palabra es un fruto de esta relación con él. 
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 envía al mundo para 
continuar su misión, como cuerpo del Mesías Jesús en la historia. 

La profecía no es la aplicación de una ley supratemporal a una 
circunstancia específica. Es más bien la actuación concreta de la alianza de 
Dios con su pueblo. En Jesús Dios echó su suerte con la humanidad de un modo 
irrevocable. En este horizonte la profecía es una manera de actuar esa relación 
llamando a la fidelidad y eventualmente a la conversión en coyunturas 
decisivas y mostrando expresiones de esta fidelidad. Así pues la profecía 
nunca puede estar al margen de la situación a la que se refiere y es siempre un 
acto de solidaridad de Dios con aquéllos a los que se dirige. Pero no es 
expresión de las posibilidades de un sistema. Por el contrario, instaura en esa 
situación un horizonte, un campo imaginativo, unas propuestas que generan 
actitudes y energías que capacitan de modo que lo imposible hoy se torne 
posible mañana, y que actuándolo entonces se abran posibilidades nuevas. 

La profecía así 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 fecunden la realidad y señalando algunas 
acciones que se vienen dando en el país, a las que se califica de salvíficas, e 
incluso algunos sujetos sociales (y a veces hasta individuales) a los que se 
señala como impulsados por el Espíritu de Dios (sin que eso signifique ninguna 
sacralización). Hay que reparar que no es profecía sin más 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 profecía nada tiene que ver 
con la proyección infantil de ensueños individuales o colectivos. La 
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imaginación creadora se ejercita sobre la realidad, no es una compensación 
ilusoria de las frustraciones que trae la vida. Por eso hemos hablado de algunas 
privaciones, deseos, acciones y sujetos. Hay profecía cuando se nombra 
aquello a lo que Dios llama a una colectividad y cuando se pone de dedo en la 
llaga de lo que la impide ponerse en marcha para lograrlo. 

En nuestro caso la profecía tiene un componente ineludible como 
respuesta a una situación creada: el desenmascaramiento de la mentira y la 
exposición desnuda de la verdad. Así como la democracia en su primera fase 
(para este aspecto hasta fin de los años 60) propició un acceso del pueblo a la 
verdad, oprimida no sólo por el régimen dictatorial sino por la estructuración 
señ.orial de la sociedad, así el populismo en que degeneró provocó un 
enmascaramiento radical y un adormecimiento en el pueblo de la voluntad de 
realidad alimentando más bien el principio del placer. Esta distorsión se 
robusteció con el predominio del matricentrismo (sobre todo a niveles 
populares) que para retener al varón le tapaba los fallos y le impedía llegar a 
la conciencia de sí. 

Esta predisposición ambiental permitió que la ideologización doctrinaria 
de la figura histórica vigente campeara sin apenas ningún contrapeso. En esta 
figura la verdad es la propaganda, tanto a nivel político como económico, 
mientras fuerzas democráticas no obliguen a hacer justicia a la realidad. Nunca 
en la historia se ha oprimido más a fondo la verdad con la injusticia (Rm 1,18), 
pues nunca se ha sabido tanto y se lo ha tapado tan sistemáticamente. En 
nuestro país la distorsión es tan radical que la pregunta misma por la verdad 
parece haberse eclipsado de nuestro horizonte. 

No parece que la institución eclesiástica se haya desmarcado 
significativamente de esta impregnación ambiental. Al configurarse como 
institución criolla, inscrita por tanto en la institucionalidad vigente, ha tenido 
que hacerse de la vista gorda en tantas cosas trascendentales que en su mayoría 
ha acabado por confundir el orden establecido con la realidad y por tanto las 
versiones oficiales (en las que por supuesto no cree, como tampoco creen los 
que las emiten) con lo que hay que decir. Es cierto que grupos significativos 
han venido hablando sistemáticamente, pero no sé si de grupos significativos 
(amparados, por ejemplo, en su tiempo por el cardenal Lebrún) estén pasando 
a excepciones meritorias. Creo que éste es uno de los aspectos que está hoy en 
juego en la institución eclesiástica, 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, lo descarga, lo desdice. Es mejor que 
no lo diga. 

Un primer elemento del discernimiento tiene que ver con el juicio global 
de la figura histórica 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 habrá que tomar 
en cuenta en la búsqueda de una altemati va superadora. Hay que recalcar que 
el sí o 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 número posible de seres humanos ( tendencialmente para todos), 
y con el tipo de vida humana que propicie: si está más o menos cerca de la 
fraternidad abierta de los hijos de Dios. Porque en eso consiste el designio de 
Dios y por tanto ése es el criterio para medir la vida de las personas, los grupos 
y las colectividades humanas. 

En cuanto que la polarización social y el individualismo insolidario 
parecen consustanciales a este sistema, creo que Dios dice que no y que por eso 
tenemos que abocarnos a imaginar y construir alternativas superadoras y sobre 
todo a vivir desde ya desde otra antropología y en otra dirección. Sin embargo 
sí tenemos que integrar sus virtualidades (y agradecer por ellas a quienes las 
han hecho posibles). Quiero referirme a dos elementos de la revolución 
tecnológica y a otros dos elementos culturales. El primero sería la química 
molecular, expresada o aplicada, por ejemplo, en el proyecto GENOMA. Es 
un salto adelante de tal magnitud que abre perspectivas a la vida y la salud 
mucho más ajustadas a la realidad humana y a sus posibilidades, aun con los 
riesgos de manipulación, por desgracia bastante reales. El segundo sería la 
autopista informática. Sea lo que sea del modo como hoy es utilizada, es 
realmente una autopista, un bien civilizatorio en sí mismo democrático, y en 
ese sentido un arma formidable para que losi,obres del mundo y concretamente 
de nuestro país accedan a la información que requieren, se interconecten entre 
sí rompiendo su aislamiento secular y puedan recibir sistemáticamente la 
solidaridad de personas y grupos. El tercer elemento es el 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 histórica), pero 
en un sistema con mecanismos para combatir las distorsiones intrínsecas a su 
funcionamiento sin contrapeso habría que retener como una gran adquisición 
el genuino sentido de la competencia y de la productividad. El cuarto elemento 
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es la democracia como cultura: el cultivo de la genuina opinión pública (hoy 
tan distorsionada por los grupos transnacionalizados que casi monopolizan los 
canales informativos), la negociación como modo de componer los distintos 
intereses, el poner en común haberes propios ( desde el pago de impuestos a la 
dedicación de atención y tiempo) para construir verdaderos cuerpos sociales, 
la constitución de cuerpos legales para pautar la convivencia lo menos 
discriminatorios posible y el ejercicio efectivo y universal de ese estado de 
derecho, la proclamación de los derechos humanos ( distinguiéndolos de los de 
ciudadano y en los que se incluye por tanto la diversidad cultural) y su respeto 
no sólo pasivo sino activo y la búsqueda de organismos nacionales y mundiales 
que no sólo 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 ocasión, cuando algo 
de lo dicho está en el tapete porque se lo atropella o porque alguien lo está 
intentando o porque se lo está dejando de lado en decisiones que se están 
tomando. Y no sólo hay que decirlo en concreto sino hay que decírselo a los 
agentes sociales implicados porque ellos lo están haciendo o porque les tocaría 
a ellos y no lo hacen 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 así tiene que estar dispuesta a sostener su palabra. 
Para eso necesita la consistencia que sólo da el pertenecer al misterio cristiano 
y amar a la gente, sobre todo a los excluidos. Esa consistencia le capacitaría 
también para recibir las críticas con humildad en el sentido de tomarlas 
realmente en cuenta, vengan de donde vinieren, y también en el de seguir 
manteniendo lo que siga creyendo pertinente, a pesar del rechazo, del ridículo 
o de la desestima y la prescindencia metódica. La humildad la llevará a persistir 
en la palabra y en el diálogo sin retirarse por resentimiento o orgullo. 

Concluimos aquí porque no estamos interesados en una presentación 
panorámica. Este trabajo está motivado (y esperamos que transido) por una 
viva solicitud y por una serena esperanza. Esta indagación la ha guiado el dolor 
por la poca significatividad 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 
fría". Lo que me duele es la poca trascendencia, que se traduce en no revelar 
el rostro de Dios, en 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 acompasamos a él y convocar a otros a este cambio de 
dirección. 

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 
a responder mucho más que hasta ahora. La significatividad, minoritaria pero 
no excepcional, que ya existe es para mí sacramento de esta esperanza. Y, sea 
lo que sea de nuestra respuesta, de todos los modos, ésta es 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 la libertad de los 
hijos de Dios. 
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EL PENTECOSTALISMO EN VENEZUELA 

Angelina Pollak - Eltz 

- Introducción 

La expansión de las denominaciones pentecostales en todo el territorio 
nacional ha llamado la atención tanto de la Iglesia Católica como de expertos 
en la sociología de la religión. Aunque las primeras iglesias evangélicas­
pentecostales fueron fundadas en Venezuela hace más de 70 añ.os, este 
movimiento religioso sólo empezó a crecer rápidamente en el curso de las 
últimas dos décadas, encontrando adherentes en todas las clases sociales y 
ambientes geográficos. El pentecostalismo se convirtió en un poder religioso, 
político y económico, que tanto las autoridades civiles como eclesiásticas 
deben tomar en cuenta. 

América Latina ha sido considerada el baluarte del catolicismo mundial, 
un bloque macizo de la fe romana. La religión católica, tanto en su forma 
oficial, como en sus prácticas populares, constituyó 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 católicos, aunque a veces no estaban bautizados y sólo 
frecuentaban la santa misa de vez en cuando para pagar alguna promesa a su 
santo protector. En el curso de los últimos 500 años, la fe popular integró 
elementos de religiones indígenas y africanas, que convivían con la religión 
oficial. Los movimientos mesiánicos que surgieron esporádicamente en Brasil 
y Paraguay, o los ritos de los descendientes de esclavos negros nunca 
provocaron un cisma, porque al morir el mesías los adeptos volvieron a la 
iglesia institucional, y porque los practicantes de Candomblé o Santería se 
consideran católicos. 

De repente todo ha cambiado: por lo menos 10% de la población total están 
directa o indirectamente vinculados a Iglesias "evangélicas". En los pueblos 
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de indios y mestizos de América Central, muchos vecinos ya no participan más 
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 Espíritu Santo solucione sus 
problemas. La globalización del pentecostalismo se observa en todos los 
países latinoamericanos, más aún en Brasil y América Central. El repentino y 
asombroso éxito del pentecostalismo entre pobres y ricos, ignorantes y 
educados, campesinos y habitantes de centros metropolitanos, nos hace 
preguntar por las razones de esta rápida expansión. 

Es difícil encontrar estadísticas fidedignas acerca del verdadero número 
de "creyentes", porque en casi todos los países los censos oficiales no se 
refieren a la afiliación religiosa de los ciudadanos. Las cifras proporcionadas 
por las propias denominaciones a menudo son exageradas. Hay que tomar en 
cuenta la fluctuación de adherentes de una iglesia a otra, que están en 
competencia entre ellas, y el regreso al catolicismo de una parte de fieles que 
no aguantan las rígidas normas éticas. 

Durante los últimos tres años yo pude llevar a cabo intensos estudios de 
este fenómeno, tanto como obser".ador 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 "confesión", sino un 
movimiento religioso que tiene muchas caras distintas. Bajo "movimiento 
religioso" entendemos una corriente de fe dentro de una religión establecida, 
en nuestro caso dentro del cristianismo, bajo un líder innovador, que habla y 
obra en forma distinta, proponiendo un cambio en la forma de vida de sus 
seguidores. Es un fenómeno colectivo, que introduce una variante en una 
situación religiosa y social establecida, variante que implica a veces un riesgo 
y un desafío tanto para los de adentro como para los de afuera. El profeta o líder 
es una persona carismática, capaz de captar la crisis inherente a una situación 
socio-religiosa existente. 

Bajo "secta" entendemos una fracción más radical dentro de una religión 
común. Algunos entienden bajo este término un movimiento de protesta que 
se niega a aceptar la verdad común, lo que resulta en su persecución. El 
surgimiento de "sectas" se debe a situaciones de injusticia y de anomía. La 
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secta es un grupo de ruptura, que busca la innovación, tratando de recrear una 
versión auténtica y purificada de la fe. Los adherentes se convierten 
conscientemente, no nacieron dentro del marco de su congregación. Sectas 
establecidas y estructuradas se convierten con el tiempo en "denominaciones" 
o "iglesias". Esta definición de "secta" permitiría 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 
proliferación de "sectas satánicas y esotéricas" y así los pentecostales con 
razón rechazan esta palabra. 

Bajo "culto" entendemos prácticas religiosas nuevas, que rompen con 
tradiciones existentes y ofrecen una forma diferente a la expresión religiosa. 
Todavía no tienen estructuración y aceptación general. Esta palabra se refiere 
también a ritos y ceremonias dentro del marco de una religión establecida, en 
tal sentido se habla de un "culto para un santo". 

El término "iglesia" se refiere a una entidad religiosa, dentro del marco del 
cristianismo, estructurada y poseedora de una jerarquía y una burocracia, 
encontrándose 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 según un horario preestablecido. 
Conforme a esta definición, las agrupaciones de pentecostales se pueden 
considerar "iglesias". A menudo varias iglesias están asociadas, formando una 
"denominación" nacional o internacional, aceptando las mismas doctrinas y 
normas de comportamiento. 

En décadas anteriores se solía llamar "evangélicos" a los adherentes de 
todas las iglesias protestantes, con excepción de luteranos y anglicanos. Entre 
ellos se destacaban bautistas, metodistas t.: iglesias protestantes libres. El 
término no distingue claramente entre las diferentes denominaciones. Los 
pentecostales, a menudo se llaman "evangélicos" también, pero se distinguen 
por la practica de glosolalia como prueba del Bautismo del Espíritu Santo, 
como veremos mas adelante. En las últimas dos décadas, se puede observar una 
"pentecostalización" de muchas congregaciones evangélicas y una 
proliferación 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 comunicación, refiriéndose a 
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terroristas musulmanes y fanáticos cristianos. En realidad, el 
fundamentalismo es un fenómeno general, dentro de tradiciones judías, 
cristianas e islámicas, que suele estallar en nuestros días en reacción contra el 
cambio abrupto cultural. Los fundamentalistas se sienten amenazados en un 
mundo dominado por pqderes malignos en actitud permanente de 
conspiración. Ellos piensan en términos simplistas y que ante sus problemas 
se sienten atraídos por respuestas autoritarias y moralizantes. Como reacción 
a la permisividad del postmodernismo, se regresa nuevamente a los valores 
tradicionales y se somete a rígidas normas morales. El fundamentalismo 
pentecostal se basa en las corrientes sociales y teológicas en contra del 
liberalismo y modernismo, considerados una amenaza al cristianismo 
protestante, que surgieron en los Estados Unidos hace cien años, expresadas 
en publicaciones que circulaban bajo el nombre "Toe Fundamentalist" en las 
primeras décadas de nuestro siglo. A partir de los años 1970, se observa una 
unión entre el fundamentalismo religioso puritano y la nueva derecha política 
norteamericana. 

- ¿Que entendemos bajo "pentecostalismo"? 

El pentecostalismo es un movimiento religioso polifacético, no es una 
"confesión". Se está modificando en respuesta a las necesidades de los 
feligreses. Tiene las siguientes características principales: 

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

2.-Se busca la santificación a través del Bautismo del Espíritu Santo, que 
es una experiencia emotiva personal y provoca un cambio en la ideología y la 
manera de vivir. 

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

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

5. - Los dones carismáticos son: el poder de curar, de exorcizar, de discernir 
espíritus malos, tener visiones, hacer profecías, hablar en lenguas e interpretar 
la glosolalia. 
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6.-Se adhiere a un código moral muy estricto, que prohibe fumar, bebidas 
alcohólicas, diversiones mundanas, divorcio y aborto. 

7 .- Creen que Satanás y los demonios están en guerra perpetua contra Dios 
y los hombres, se cree en milagros y curaciones espontáneas. El mundo bíblico 
con ángeles y demonios, cielo e infierno es concreto. 

8.- Cristo llegará pronto para reinar sobre el mundo por mil años. Solo se 
salvaran los creyentes, por eso es importante convertir a un mayor número de 
conciudadanos. Los pentecostales están interesados en los presagios del 
Apocalipsis. 

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

10.- La conversión es confirmada por el bautizo por inmersión completa. 
No se bautizan a los niños. 

11.- La Santa Cena en forma de jugo de uva y pan es el único 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 suprinúdo. 

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

Los pentecostales consideran su fe como una vuelta a la auténtica iglesia 
apostólica. El Espíritu 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 lo 
emocional, en la vivencia con lo sobrenatural. Se descubre la fuerza de la fe en 
signos como los milagros, glosolalia y curaciones espontáneas. Se cree en la 
presencia real del Espíritu Santo. Esta seguridad infunde ánimo 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 religión 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 habían alejado de su 
religión tradicional y encuentran apoyo, gozo y sosiego en la nueva fe. El 
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pentecostalismo da respuesta a las aspiraciones primordiales de la humanidad: 
seguridad, éxito, salud, bienestar, longevidad, paz. 

Existen doctrinas diferentes dentro de este movimiento, debido a 
numerosos cismas y la fundación de un gran número de denominaciones 
distintas. Hay pentecostales que predican la santificación en dos etapas, otros 
solo bautizan en el nombre de Jesús. Los pentecostales creen en la doble 
naturaleza de Cristo, verdadero hombre y verdadero Dios. Creen en la 
Virginidad de María y en la Encarnación y Redención. Formulan la doctrina 
de la Trinidad de maner~ ortodoxa (Hollenweger, 1969). 

El discurso y las prácticas religiosas de los pentecostales representan una 
forma de protesta, comprendida en los siguientes términos: su discurso 
implícitamente supone una descalificación del mundo y de la sociedad, 
implica su negación: el mundo y la sociedad se asocian con lo malo, los vicios, 
el lugar del pecado, el odio y la falta de la moral. Se rechaza el mundo porque 
allí hay el hambre, las drogas, el caos político y la corrupción. Se cree que los 
hombres por sí mismos no son capaces de solucionar los problemas. Las 
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 población, planteada en términos de una demanda de 
bienes simbólicos de salvación. Así el pentecostalismo tiene importantes 
funciones psicoterapéuticas. El ingreso voluntario es importante para 
comprender su dinamismo expansivo. El individuo se siente salvado y 
escogido. La convicción de la presencia inmediata del Espíritu Santo es 
importante. Se pone énfasis en la evangelización, la alabanza y la predicación, 
como requisito indispensable para alcanzar la salvación. El proselitismo es 
importante para salvar a otros individuos antes del fin del mundo. El camino 
a la salvación es mediante el cumplimiento de una ética individual, no a través 
de obras sociales, como en la Iglesia Católica, o a través de la política y la lucha 
de clases. El movimiento es apolítico. La salvación se busca más allá del 
mundo. Sin embargo, en la última década surgieron partidos políticos, que se 
apoyan al voto de los creyentes. En Brasil y América Central, muchos pastores 
canjean los votos de sus adherentes contra favores por parte de los políticos que 
ellos apoyan. En Venezuela existe un partido político, ORA, que busca la 
ayuda de los creyentes, pero no con mucho éxito. En otros partidos hay 
candidatos que se identifican como pentecostales y buscan apoyo entre sus 
correligionarios. Así se puede observar, que recientemente los creyentes ya no 
son más 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 importación 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 
legitimación a estas expresiones. En caso de algunos grupos indígenas 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 
curación o el mesianismo tradicional. 

El pentecostalismo es una religiosidad que permite la libre expresión de 
los sentimientos y emociones, la exteriorización de los impulsos corporales a 
través del llanto, la risa, la agitación del cuerpo, los cantos populares, las 
oraciones intensas, provocando una catarsis. Estas actitudes están conformes 
a las costumbres latinoamericanas. Atrae también a la gente, que durante toda 
su vida ha permanecido enmudecida en las iglesias históricas, cuyos ritos 
sobrios y monótonos apenas les decían algo. 

En América Latina, el pentecostalismo tiene otras raíces que en el norte, 
donde los primeros adherentes provinieron del seno de iglesias protestantes, 
principalmente bautistas y metodistas, de larga tradición pietista. En 
Sudamérica, el pentecostalismo tiene un trasfondo católico-espiritista­
chamanístico-afroamericano. Los "creyentes" nacieron como católicos, pero 
a menudo al mismo tiempo muchos entre ellos practicaban el espiritismo, la 
brujería y el curanderismo chamánico. En la nueva fe, las divinidades africanas 
se convierten en demonios, que deben ser exorcizados. Para los nuevos 
"creyentes" exorcismos y trance ritualístico no eran fenómenos nuevos, 
porque son practicados en las religiones afroamericanas. La glosolalia llega a 
ser una especie de exaltación lingüística para los sectores sociales analfabetas, 
quienes no dominan los códigos de la racionalidad dominante. Los 
pentecostales se sirven de símbolos, al igual que los católicos: usan aceite 
bendito, imágenes consagradas de sus pastores, el crucifijo y agua bendita para 
transmitir los poderes divinos. Por ejemplo, se cree, que al tocar la radio, 
durante la transmisión de oraciones de sanación, los poderes del predicador 
llegan al oyente, que así se cura milagrosamente. Visiones y profecías forman 
parte del trasfondo católico popular y tienen importancia en el 
pentecostali smo. 
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La música utilizada en los servicios religiosos pentecostales está inspirada 
en los ritmos populares: salsa, merengue, calypso, beat y jazz. Entre africanos 
y afroamericanos, los toques de tambores siempre forman parte del ritual 
religioso. 

Tanto católicos como pentecostales creen en la existencia real de Satanás, 
que destruye las obras divinas y provoca el mal. Creen también en brujería y 
hechicería, que se combate con la ayuda del Espíritu Santo. Se cree que Dios, 
a través de un intermediario carismático, provoca curaciones espontáneas y 
milagros. Así los pastor_es 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 desaparición, 
pero siempre hay el peligro, que pueda volver a atormentar su víctima. Los 
pastores sacan el mal con la ayuda de Dios, que vencerá a Satanás para siempre. 
Los ritos curativos son una respuesta al malestar social, a la recurrencia de la 
enfermedad y la miseria. 

En Sudamérica, el Espiritismo a la Kardec, que se expresa también en la 
Umbanda o en el Culto de María Lionza, tiene muchos adherentes. El 
espiritismo quiere demostrar la realidad del mundo sobrenatural con 
fenómenos paranormales, mediums, etc.,_y tiene pretensiones científicas. 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 está bajo leyes de causa y efecto y de 
evolución espiritual. El mundo pentecostal consiste en la reactualización del 
mundo bíblico con cielo, infierno, demonios, ángeles, milagros y señales. Los 
conceptos espiritistas contienen elementos seculares, el pensamiento 
pentecostal se basa en elementos bíblicos. El pentecostalismo se opone al 
espiritismo, juzgando el ocultismo como obra del diablo. Sin embargo, ambas 
ideologías buscan respuestas al hambre espiritual de los hombres de hoy. 

En el dirigente religioso, los creyentes encuentran un protector, un jefe 
natural, que sustituye al patrono que dirige la vida de los campesinos. El líder 
asegura la ~obrevivencia del grupo social marginado y fomenta la integración 
corporativa. 

El pentecostalismo norteamericano protestante ha sido reformulado y 
adaptado a la situación social y religiosa latinoamericana y se ha transformado 
en una religiosidad popular esencialmente utilitaria. Los rígidos códigos 
morales, a los cuales los "creyentes" se someten voluntariamente, contribuyen 
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a una transformación positiva del modo de vida, que está en contraste al 
machismo, al consumismo y la permisividad del postmodernismo. 

El pragmatismo latinoamericano se expresa en una observación de Ribeiro 
de Olivera(Coexistenciadas religoes no Brasil, Vozes, Petropolis, 1977: 558): 
"Todas las religiones son buenas, pero cada una para una ocasión: para quien 
no tiene problemas en la vida, la mejor religión es la católica; nos juntamos con 
los santos, vamos a la iglesia cuando queremos y nadie nos incomoda. Para 
quien está en dificultad económica, la mejor religión es la 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 religión es la 
de los espiritistas, esta es 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 surgió al principio del siglo XX en el seno de 
algunas iglesias protestantes norteamericanas, pero tiene raíces en el 
movimiento de santificación 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 la Iglesia Metodista nació en Inglaterra en 1703 
y era sacerdote anglicano, cuando, bajo la influencia del pietismo Herrenhutter 
alemán, se convirtió espontáneamente a un cristianismo emocional de 
"revivamiento", que busca la santificación personal a través de una 
experiencia personal. El movimiento de renovación metodista tenía mucho 
éxito en los Estados Unidos entre los nuevos inmigrantes. En la creencia de los 
metodistas se encuentran elementos calvinistas y del puritanismo inglés del 
siglo XVI y XVII, que estaba en oposición a la Iglesia Anglicana. 

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

Otras raíces más remotas del pentecostalismo se encuentran en el 
Montanismo del siglo II en Frigia, que era un movimiento entusiástico 
apocalíptico, basándose en las profecías de Juan 14, 16. En el siglo XII y XIII 
los Albigenses en el sur de Francia practicaban un cristianismo renovado 
entusiasta. Los Anabaptistas alemanes del siglo XVI y XVII fueron 
perseguidos, al igual que los Quaker en Inglaterra. En estos movimientos 
profecías y glosolalia eran fenómenos conocidos. 
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Según los relatos de historiadores, el pentecostalismo "moderno" nació en 
una iglesia de Azuza Street en Los Ángeles en 1906, donde el pastor negro 
Seymour obtuvo por primera vez el Bautismo del Espíritu Santo. En esta 
iglesia, negros y blancos celebraron conjuntamente, lo que provocó una 
sensación. Pronto llegaron cristianos de todas partes de los Estados Unidos 
para tener la misma experiencia y al regresar a sus lugares de origen fundaron 
núcleos pentecostales de creyentes que fueron expulsados de sus propias 
denominaciones debido a su comportamiento extático. Los adherentes a esta 
nueva corriente ponen énfasis en la santificación, la conversión espontánea y 
las experiencias espirituales. Contemporáneo a los eventos en Los Ángeles, el 
pastor Charles Parham en Topeka, Kansas de la 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 
santificación. Se funda la denominación "Asambleas de Dios", que pronto 
tenía iglesias en todos los estados. Pero ocurren cismas con frecuencia y en la 
actualidad existen innumerables denominaciones pentecostales en todos los 
estados norteamericanos. 

Pocos años después del establecimiento de iglesias pentecostales, 
misioneros provenientes de los Estados Unidos fundaron las primeras iglesias 
de las" Asambleas de Dios" en el 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 Valparaíso. En México, braceros, que trabajaban en 
los Estados Unidos trajeron la nueva fe al noreste de su país y pronto se 
independizaron las comunidades de las iglesias madres en los Estados Unidos. 
El gobierno populista apoyaba la expansión de movimientos independientes 
de iglesias pentecostales, que se formaban por cismas. El pentecostalismo 
llegó a América Central en los años 1920 con misioneros norteamericanos. 

A pesar de los esfuerzos de evangelización, fomentados por 
denominaciones norteamericanas el progreso de la nueva fe era muy lento. En 
Belem, Brasil, por ejemplo, en 1930 las Asambleas de Dios sólo tenían 14.000 
adherentes. 

La primera expansión sustancial del pentecostalismo empezó en los años 
1950. En Belem en 1950 habían 120.000 evangélicos, en 1965 c.asi un millón. 
En Chile, se contaban 52.000 protestantes en 1929, en 1961 ya eran 800.000. 

Algunos historiadores creen, que durante el tiempo de la Guerra Fría, la 
política externa de los Estados Unidos y especialmente la CIA fomentaba la 
presencia de misioneros gringos en la América Latina para luchar contra el 
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marxismo, pero estas afirmaciones me parecen exageradas, aunque es cierto 
que los fondos para instalar estaciones de radio y para la impresión de Biblias 
y otro material didáctico religioso provinieron del norte. Durante esta época, 
algunos famosos predicadores norteamericanos visitaron Argentina y Brasil y 
sus campañas de "revivamiento" atraían las masas populares. No cabe duda 
que el repliegue al fundamentalismo, la espiritualización, la evangelización 
personal pietista, la búsqueda de asistencia por parte del Espíritu Santo ya era 
notable en los años 50 y 60 y condujo a la primera ola expansiva de las iglesias 
pentecostales. En los años 50 y 60 empieza la urbanización, industrialización 
y el éxodo rural de gran escala, que provocaban cambios profundos sociales 
y económicos en todo el continente. 

En Brasil, Manuel Mello funda en 1953 la iglesia "Brasil para Cristo". Su 
estilo de predicación y evangelización es nuevo. El predicador levanta "tiendas 
divinas", donde los fieles obtienen curaciones divinas milagrosas. Por primera 
vez se sirve de la radio y más tarde de la televisión para transmitir servicios de 
liberación y testimonios de milagros. En esta iglesia ocurre una reformulación 
de la religiosidad popular. Mello tiene éxito fenomenal en las clases bajas 
brasileñas y pronto aparecen imitadores para competir con él en el "mercado 
religioso". Ocurre por primera vez una fragmentación de decenas de 
sociedades religiosas en competencia entre ellas. 

En 1970 Edir Macedo Bezerra funda la "Iglesia Universal del Reino de 
Dios", que, según Bastian (1994) tiene medio millón de adherentes y 700 
iglesias en todas partes del subcontinente. Trabaja extensamente con los 
medios de comunicación y pone énfasis en curaciones milagrosas y la lucha 
contra los poderes satánicos. La compra de una cadena de televisión para US$ 
45.000.000 provocó recientemente un escándalo, al igual que la profanación 
de una estatua de la Virgen durante una predicación pública del fundador en 
vivo por televisión. La "Igreja Universal" es conocida en Venezuela desde 
hace tres años bajo el nombre "Oración Fuerte al Espíritu Santo" y ofrece 
servicios de liberación y de sanación tres veces al día siete veces por semana. 
En Caracas, desde el principio de este año (1997) abrieron sucursales en Petare, 
San Martín, Palos Grandes y Altamira y los servicios son frecuentados por un 
numero creciente de adeptos cada día. 

En 1968 David Miranda fundó la Iglesia "Deus e Amor" (en Venezuela 
"Dios es Amor"), que funciona también en todos los países 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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El segundo auge de la expansión pentecostal en América Latina tiene lugar 
en los añ.os 80 con la crisis económica, 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 más elevadas 
todavía y se dice que hasta 20% de la población son evangélicos. Estas 
estadísticas se basan en publicaciones de las propias denominaciones y pueden 
ser exageradas. 

- El pentecostalismo en Venezuela 

El pentecostalismo, según Castillo (1992) llegó a Venezuela en 1919 con 
el misionero G. F. Bender de la Alianza Cristiana Misionera de Nyack, N.Y. 
Debido a una revelación, el misionero se estableció en Barquisimeto. El 
progreso fue lento, debido a la fuerte reacción del obispo católico. Bender 
fundó la capilla Bethel y en 1924 una escuela primaria. En 1940 llegó el pastor 
de origen sueco Olson, asociado a las Asambleas de Dios. En 1942 fundó la 
primera iglesia pentecostal en Caracas en Gato Negro, Catia. La iglesia La 
Cruz en Maracaibo fue fundada por el pastor Cobo en 194 7, que se independizó 
de las Asambleas (Ávila, Pitter, Nevado, s.f.) 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 Maraca y la Iglesia Pentecostal Independiente 
El Salvador. El Movimiento Ebenezer surgió de la experiencia carismática de 
un grupo de hermanos de la Iglesia Bautista de Barquisimeto en 1970, liderado 
por el pastor Galdona, que organiza una Cruzada de Sanidad Divina, 
conectándose con la Asociación para el Avivamiento de los Milagros en los 
Estados Unidos. La Asociación Emmanuel, una fracción de Ebenezer, abarca 
25 iglesias, la Asociación Peniel, otra fracción de Ebenezer, abarca iglesias 
que trabajan en forma independiente. 

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

En los añ.os 60 todavía se nota cierta influencia norteamericana. Las 
iglesias de las Asambleas de Dios están afiliadas a esta denominación en los 
Estados Unidos y reciben apoyo moral y financiero. En los años 60, el Pastor 
Allende Puerto Rico organiza una camparía 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 una invasión de predicadores extranjeros. Se fundan nuevos 
núcleos en diferentes lugares del país. 

La Obra Evangélica "La Luz del Mundo" es la creación del ex-piloto Jaime 
B anks Puerta, que empezó sus actividades en Guanare en 1968. Funda iglesias 
en todas partes del país y, según él, en 20 países del mundo. La sede principal 
de su denominación se encuentra en Jerusalén. Organiza campañas mundiales 
en favor del pueblo de Israel y viajes a Tierra Santa para sus feligreses. 

Con la inmigración colombiana llegó el "Evangelio Cuadrangular" y en 
1980 ya ésta iglesia tenía 20 congregaciones en Venezuela. Se trata de la iglesia 
de "Foursquare Gospel" de la canadiense Aimé McPherson, quien tenía mucha 
fama en los Estados Unidos durante los años 30 y 40 por sus servicios 
curativos, que atraían miles de creyentes. 

En los Llanos venezolanos nació la "Asociación de Iglesias cristianas 
evangélicas apostólicas y misioneras nativas de Apure", que tiene 
antecedentes en los esfuerzos misioneros del pastor americano Bailey en los 
años 20 y 30. Durante 45 años hasta el año 1969, Don Arístides Díaz fue el líder 
de este movimiento con más de 80 congregaciones y un total de quizás 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 formación teológica. En el día 
del Año Nuevo y durante Semana Santa, todos los adherentes se reúnen en 
Bethel, un hato cerca de Achaguas, para actividades dedicadas al culto y a la 
predicación. 

En los últimos años se fundaron muchas iglesias pentecostales para acudir 
a las necesidades espirituales de la 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 "teología de 
la prosperidad", que significa que los creyentes que se conforman a las normas 
y pagan sus diezmos tienen derecho divino a los bienes mundiales aquí y ahora, 
porque el milenio ya no es tan inminente. Esta ideología está más de acuerdo 
con el consumismo moderno y con los conceptos ideológicos de la clase media 
profesional moderna. 

Cuando en 1978 (Pollak-Eltz,1978: 461-82) publiqué un pequeño trabajo 
acerca del pentecostalismo en Venezuela, la mayoría de las iglesias se 
encontraban todavía en zonas marginadas urbanas o en algunas aldeas del 
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interior y los hermanos y hermanas pertenecían a la clase marginada .o eran 
campesinos pobres. Como en los otros países latinoamericanos, el 
pentecostalismo encuentra en la actualidad, con mayor frecuencia adherentes 
entre gente educada, que se alejaron de la Iglesia Católica y buscan expresiones 
nuevas de sus sentimientos religiosos. La proliferación de congregaciones 
pentecostales en las urbanizaciones modernas es un hecho que no ha sido 
estudiado todavía. 

La invasión de las iglesias taumaturgas brasilefias es otro fenómeno 
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 brasileños muy agresivos. 

Recientemente un grupo de periodistas evangélicos fundó "Radio 
Dinámica" bajo los auspicios de la Fundación "La Restauración", que 
transmite programas religiosas durante 24 horas de día y noche. Otras 
estaciones de radio transmiten programas pagados poI' 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 campañas de 
evangelización en estadios y en la plaza de toros de Caracas, animadas por 
grupos de música beato salsa, que atraen pobres y ricos, jóvenes y viejos. A 
menudo, pastores de cierta fama llegan del exterior para orar y predicar en 
Caracas. Todos los años, en la víspera del Domingo Pentecostés, todas las 
iglesias pentecostales organizan una marcha, en la cual participan quizás 
50.000 feligreses con sus conjuntos musicales y banderas, a pesar de la 
competencia que existe entre las diferentes congregaciones. En esta ocasión 
colaboran libremente. Hay servicios religiosos públicos en plazas y cerca de 
las estaciones del Metro, que atraen nuevos adeptos. Sin embargo, por regla 
general, el proselitismo es más efectivo entre compañeros de trabajo y 
familiares. Propagar la fe es un deber de cada creyente. 

Hoy en día las iglesias se autofinancian porque los hermanos y hermanas 
deben pagar su diezmo y a menudo ofrecen otras donaciones. Las iglesias 
brasileñas en Venezuela son muy exigentes y durante los servicios religiosos 
se pide dinero para diferentes propósitos. Los adherentes de la iglesia "Dios es 
Amor" tienen la obligación de trabajar gratuitamente durante los servicios 
religiosos. Se venden pafiuelos, llenos de aceite bendito, cassettes de música 
sacra, cuadros del fundador de la iglesia para proteger el hogar y Biblias. Estos 
últimos sirven no solamente para la instrucción de los fieles, sino son también 
algo como objetos "milagrosos". 
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Recientemente se estableció una iglesia pentecostal dirigida por tres 
pastores oriundos de Nigeria ("The Miracle Church"). Los servicios en lengua 
inglesa con traducción simultánea al español, 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 árabe. 
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 afirmación es válida también para el pentecostalismo 
venezolano. Ya notamos ciertos cambios en el movimiento pentecostal, 
debido a la globalización de estas prácticas y la adhesión de profesionales y 
personas educadas. En mi opinión, hay por lo menos tres corrientes distintas: 

1.- En el primer lugar encontramos las pequeñas congregaciones 
tradicionales de creyentes humildes en los barrios pobres urbanos y en el área 
rural, donde un pastor carismático, a menudo sin formación teológica dirige los 
servicios e interpreta la Biblia. Los hermanos y las hermanas se reúnen en casas 
particulares o en un sencillo galpón 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 interpretación de la Biblia es fundamentalista y leen la Biblia 
con criterio literalista. Practican ritos emocionales y con la ayuda del Espíritu 
Santo, aceite bendito y la imposición de las manos sanan a los enfermos y 
ayudan a los afligidos. La santificación por el Bautismo del Espíritu Santo ha 
cambiado su vida. Aceptan una vida frugal en el mundo y esperan cosechar los 
frutos de sus sacrificios en el Más Allá. Los bautizos tienen lugar en ríos. A 
menudo estos grupos son asociados a las Asambleas de Dios, la denominación 
más importante en los Estados Unidos y en muchos otros países, pero ya no 
reciben apoyo desde las iglesias madres del norte. Por cierto, casi todos los 
fieles nacieron como católicos y se convirtieron conscientemente a la nueva fe, 
aceptando voluntariamente todas las normas éticas establecidas. 

2.- El segundo tipo de denominaciones pentecostales son congregaciones 
que gozan de una organización más estructurada. A menudo se trata de iglesias 
independientes, fundadas por pastores nativos. Tienen templos propios o se 
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reúnen en ex-cines o en centros de congresos. Sus miembros tienen mayores 
recursos econó1nicos y una mejor educación general. Los bautizos tienen lugar 
en piscinas o en los propios templos. Los pastores son egresados de seminarios 
bíblicos y son excelentes predicadores. En los servicios religiosos actúan 
conjuntos musicales, bailarines y coros. Los pastores reciben apoyo por parte 
de ancianos, diáconos y obreros, que asumen responsabilidades en la 
comunidad. Se ofrece enseñanza para niños, jóvenes y adultos en la Escuela 
Dominical. Algunas iglesias mantienen escuelas primarias y secundarias, 
otros se ocupan de obras benéficas. Estas denominaciones dependen de los 
medios de comunicación, transmiten servicios por radio, organizan conciertos 
de música religiosa al estilo beat o salsa y fomentan campañas públicas de 
avivamiento. En estas congregaciones, las normas éticas son menos estrictas 
y están conforme a las costumbres usuales de la clase media. Los fieles no 
fuman ni toman alcohol, pero la mujeres pueden vestirse según la última moda, 
aunque de manera decente. Los feligreses no concentran su interés solamente 
en la "ciudad de Dios" sino aspiran también a beneficios én la vida actual. En 
algunas iglesias se propaga la "teología de la prosperidad": Dios no derrama 
solamente sus dones para mejorar la vida espiritual, sino asegura al creyente 
un mejoramiento en su vida socioeconómica aquí y ahora, cuando obedece a 
las normas prescritas. Se identifican los valores de la sociedad de consumo con 
el Reino de Dios. Como esta ideología corresponde más a las exigencias 
actuales, estas iglesias -que a veces son llamadas neo-pentecostales- tienen un 
gran éxito mayormente en el ambiente urbano y entre jóvenes profesionales. 

3.- En el curso de las últimas décadas aparecieron iglesias taumaturgas, 
que ponen énfasis en exorcismos, en la lucha contra los demonios y en 
curaciones milagrosas. Se destaca por estas prácticas la iglesia ''Dios es Amor" 
de origen brasileño y que llegó a Venezuela hace diez años. En sus servieitts 
de liberación acuden los más pobres e ignorantes en pos de la solución 
milagrosa de sus problemas. Buscan apoyo en la lucha contra hechiceros, 
brujos y espíritus malignos, cuya existencia consideran real. A menudo las 
personas que frecuentan los servicios de curación, acudieron sin éxito a sus 
santos protectores o a los espíritus de las religiones afroamericanas, ahora los 
exorcistas brasileños que sacan los diablos en nombre del Espíritu Santo son 
su última esperanza. Los métodos de sugestión practicados por estos pastores 
están conformes a los conceptos mágicos de los adeptos, y a la creencia en 
hechicería y demonios. Esta iglesia, como también la iglesia "Oración Fuerte 
al Espíritu Santo" (Igreja Universal en Brasil), se sirve ampliamente de los 
medios de comunicación. Después de las sesiones exorcísticas, los liberados 
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y curados deben dar testimonios acerca de los supuestos milagros para atraer 
más gente. Los pastores hacen un llamado para que se acerquen "católicos, 
evangélicos y libres pensadores". Después de una exitosa "liberación" el 
pastor pregunta "¿Todavía es católico, U d.?" Los desembruj actos deben 
hacerse bautizar cuanto antes para evitar nuevos ataques de los demonios. 

4.- El Movimiento de la Renovación Carismática en la Iglesia Católica es 
otra corriente pentecostal, que está en rápida expansión, pero no forma parte 
de este estudio. 

- Comentarios acerca de posibles causas de la expansión del 
pentecostalismo 

La Iglesia Católica y los estudiosos de los nuevos movimientos religiosos 
mundiales están buscando la respuesta a la pregunta ¿por qué los movimientos 
pentecostales tienen tanto éxito? 

He aquí algunas sugerencias para contestar. 

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

2.- Para el sociólogo norteamericano Cox (1995: 101) una corriente de 
religiosidad humana arquetípica que durante mucho tiempo ha sido suprimida 
está reapareciendo en una forma nueva cristiana. Para los mismos creyentes, 
significa la vuelta a la religiosidad de la antigua iglesia apostólica. Desean 
purificar la fe cristiana, que ha sido deshidratada o corrompida. En su opinión, 
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, la urbanización e 
industrialización, sobre todo en los países del Tercer Mundo, provocó anomía 
o sea un vacío y asíla gente busca apoyo en el pentecostalismo cristiano en caso 
de la América Latina y en el fundamentalismo islámico en el mundo árabe: el 
rígido código ético fundamentalista está 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 tecnología y de 
la medicina moderna. La crisis económica mundial, los cambios políticos en 
los países ex-comunistas y la reciente expansión del neo-capitalismo son 
factores que hay que tomar en cuenta también. 

6.- Al final del segundo -milenio, al igual como ocurrió alrededor del año 
1000 surgen movimientos apocalípticos 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 extáticos forman 
parte de un catarsis espiritual, que purifica la mente. 

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

9.- Como los pentecostales tienen reputación de ser honestos, frugales y 
buenos trabajadores, encuentran empleo fijo, y así mejoran la situación 
económica de su familia, porque no gastan su dinero en frivolidades, sino para 
la educación de sus hijos. Los hombres ya no salen más con sus compañeros 
para tomar y jugar, y se casan con sus cónyuges. 

10.- Las pequeñas 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 migración 
internacional. 

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

12. - El pastor, que a menudo es "primer inter pares" conoce la necesidades 
espirituales y sociales de los feligreses mejor que un sacerdote católico 
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 espíritus malignos y en la eficacia de prácticas exorcísticas 
para combatir a Satanás. Se trata de procesos psicológicos que merecen un 
estudio más profundo. No cabe duda que la fe libera al individuo de stress, 
angustias y enfermedades psicosomáticas. 
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14.- El trasfondo católico-espiritista-afroamericano del pentecostalismo 
latinoamericano merece un estudio más detallado. El pentecostalismo 
reemplaza así al catolicismo popular como ''culto utilitario" para solucionar 
problemas. 

15.- La "teología de la prosperidad" trata de dar una respuesta positiva a 
las aspiraciones humanas básicas: salud, éxito, prosperidad, felicidad, 
longevidad, y está más cerca a la ideología de la "sociedad de consumo'' de 
nuestros días. 

16.- La importancia del uso de los medios de comunicación, en la 
propagación del pcntecostalismo en la actualidad merece la atención de los 
científicos. La radio es un medio de evangelización de gran eficacia. 

17. - El éxito del pcntecostalismo tiene también raíces en errores cometidos 
por la Iglesia Católica: en la monotonía de las misas, en ritos estereotipados, 
en el abandono de muchas regiones aisladas debido a la falta de sacerdotes, el 
descuido de la enseñanza religiosa en las escuela públicas, etc. 

18.- La "teología de la liberación" ha alejado muchas personas de la Iglesia 
Católica, porque el pueblo distingue bien entre política y religión y ahora 
buscan en la iglesias pentecostales los valores espirituales perdidos. El carácter 
festivo de los ritos católicos fue suprimido por el Concilio Vaticano. 

19.- Muchos sacerdotes católicos extranjeros no comprenden la 
mentalidad de los fieles humildes y prohiben sus prácticas consideradas 
"paganas", que tienen 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 'iparente solución y respuestas 
psicoterapéuticas a problemas personales. Siempre se ha dado importancia a 
la unidad de cuerpo y mente en las prácticas curativas. 

22.- Es cierto que algunos movimientos religiosos modernos ofrecen 
falsas respuestas a la búsqueda religiosa del pueblo, presentando una 
espiritualidad desencarnada de la vida, con un anuncio de salvación 
escatológica sin ningún compromiso histórico. 

23.- Hay peligro de comercialización de la religión a través de los medios 
de comunicación y 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 están interesados en el proselitismo, 
considerado el deber de cada creyente, no son fanáticos. No ocurre ningún 
lavado del cerebro forzado, como en la Scientology o en la Iglesia Moon. 

- Conclusiones 

En nú opinión, el mejor remedio que aconsejo a la Iglesia Católica para 
frenar la expansión del pentecostalismo es el fomento del propio Movimiento 
de la Renovaciún Carismática. La reciente campaña del sacerdote cubano 
Ricardo en el Poliedro ha comprobado, que este movimiento mrae el mismo 
número de interesados, como las campañas de las iglesias pentecostales. La 
nueva evangelización con énfasis en inculturación de valores tradicionales 
puede serotra alterna ti va. Es importante fomentar la participación activa de los 
feligreses en la labor de la parroquia, en la misa y en la propia evangelización. 
Hay que enseñar los valores cristianos en las escuelas primarias en todo el país. 

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

Prospectiva para el Año 2000 

Jesús María Aguirre, sj 

Apenas hace diez años salió publicado el libro "¿Adveniente cultura?", 
con unos interrogantes, que parecían abrir dudas sobre las características 
inquietantes de una nueva cultura en gestación. Las reflexiones fueron el fruto 
de un Seminario sobre "Líneas para la adveniente cultura", tenido en Buenos 
Aires del 21 al 27 de abril de 1986.1 Cabría 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, centrándome particularmente en los retos que plantea la nueva 
sociedad de la información y de la comunicación, 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 apostólica En 
el umbral del Tercer Milenio (Juan Pablo 11 1994).2 

"Hoy son muchos los areópagos, y bastante diversos: son los grandes 
campos de la civilización contemporánea y de la cultura, de la política y de la 
economía. Cuanto más se aleja Occidente de sus raíces cristianas, más se 
convierte en terreno de misión, en la forma de variados areópagos" (ibid. 57). 

Y tratándose de unas reflexiones que miran más allá de nuestros límites, 
es conveniente dirigirlas a quienes recogerán el testigo en la carrera de la 
historia, porque "el futuro del mundo y de la Iglesia pertenece a las jóvenes 
generaciones que, nacidas en este siglo, serán maduras en el próximo, el 
primero del nuevo milenio" (ibid. 58). 

Para el planteamiento que sigue hemos recurrido, no tanto a las 
prospectivas tecnológicas, que están de moda y que obligan a responder 
solamente con respuestas instrumentales, sino a una tríada de cuestiones que 
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nos incitan a repensar la pastoral de la comunicación en forma radical e 
integral. Para una Iglesia, que pretende ser levadura y comunicar la Buena 
Nueva a las generaciones del tercer milenio: ¿cuáles son los nuevos contextos 
mediáticos?, ¿con qué nuevos lenguajes se entienden las generaciones 
emergentes?, ¿qué nuevos valores concitan a una humanidad glohalizada? 
Como cada una de estas cuestiones merece una atención profunda, que escapa 
a esta presentación, he procurado centrarme en la primera cuestión, haciendo 
breves alusiones a los otros aspectos, a sabiendas que requieren una mayor 
indagación. Obvia decir que me sitúo en una perspectiva macroscópica, y que 
ello puede reducir la percepción de otros procesos de mediación cultural. si 
bien más microsociales, no por eso menos relevantes. 

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

La Iglesia, aun con su carácter institucional diferenciador, que marca 
límites respecto del entorno, está inserta en el mundo con todas las 
imbricaciones encarnatorias. Y su marcha en la historia no está exenta de las 
transformaciones que envuelven a las sociedades, más aún se implica en ellas 
según el principio de que lo que no se asume no se salva. A pesar de las 
reticencias de la Iglesia ante ciertas dinámicas de las industrias culturales, hoy 
nos encontramos con ciertos procesos, que consideramos irreversibles a 
mediano plazo, y que debemos procesar para nuestra acción evangelizadora. 

1.1.- El producto religioso en un mercado rnltural 

Ya resulta demasiado obvio hablar de la mercantilización de los medios y 
de la cultura consumista que inducen. Tratemos sin embargo de caracterizar 
algunas peculiaridades de este proceso. 

Una de las características actuales de los mensajes públicos comunicativos 
es su escala de intervención y su producción mercantil. El surgimiento de los 
medios de difusi9n masivos -periódicos industriales, cine, radio, televisión­
hasta llegar a finales del siglo XX ha representado una importante 
transformación en los asuntos humanos, que extiende el impacto de la primera 
revolución industrial al campo cultural. Como expresa Gerbner son "los brazos 
culturales del orden industrial del cual surgen". 

Aun teniendo en cuenta la diferente evolución de los sistemas 
comunicativos en los países de mercado libre y los llamados históricamente 
"comunistas", actualmente se ha impuesto el modelo mercantil orientado a la 

138 



producción de bienes simbólicos para el consumidor. Con ello no queremos 
negar que sean posibles otras políticas comunicativas hoy desplazadas o que 
subsistan otros modelos intermedio o microsociales de interacciún. 

Los rasgos más característicos de este modelo liberal es que funciona en 
el marco de una economía libre de mercado y se sostiene económicamente de 
la publicidad, procesada por agencias especializadas y derivada de las 
empresas industriales, comerciales y de servicios. De ahí la cuasi-gratuidad de 
algunos servicios -televisión generalista, radio, etc.-, cuyos costos en otros 
sistemas se cubren por mecanismos impositivos (Pontificio Consejo de las 
Comunicaciones 1997): 3 Los pronunciamientos de la Iglesia en favor de una 
televisión pública de carácter estatal, que represente a todos los sectores, han 
tenido poca repercusiún en esta etapa neoliberal en que prevalecen las 
tendencias privatizadoras. 

También como mercancía cultural el producto comunicativo se 
caracteriza por ser un bien simbólico, muy aleatorio, y basado en la función 
creativa. Los derechos -copy right- de los creadores no tienden a cotizarse 
salarialmente, sino en función de la difusión obtenida y los productos sufren 
un efecto catálogo para poder calcular los rendimientos promedios. También 
el producto religioso es susceptible de entrar en esta lógica, que ya la Iglesia 
ha asumido en lo que respecta a las editoriales, dada su larga experiencia en el 
terreno impreso, pero que se ha vuelto problemática en el terreno de los medios 
audiovisivos colectivos. 

Exceptuando aquellos modos minoritarios de la presencia eclesial en los 
medios propios ¿cómo afecta esta estructura comercial predominante a sus 
intervenciones sociales?, ¿de qué manera podemos llegar a la gran masa 
latinoamericana, culturalmente católica, en forma accesible, es decir, 
gratuita?, ¿cuáles serían las formas más significativas de acción comunicativa 
para los pronunciamientos institucionales, para su proyecciún social, para la 
evangelización formal o no formal y las celebraciones litúrgicas? 4 

1.2.- La e>.periencia religiosa en 1m numdo de entrete11imie11to 

En la dinámica competitiva de captación de públicos consumidores en las 
industrias culturales ha prevalecido la producción de mensajes de 
entretenimiento, sobre todo a raíz del desarrollo televisivo. Desde la prensa 
francesa de finales del siglo XIX que comenzó a publicar folletones novelados, 
pasando por la popular estadounidense que incorporó los comics, ha habido 
unas transformaciones que han segmentado los públicos enormemente, pero 
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con la particularidad de que los medios más diversivos van dirigidos a los 
grandes públicos. Igualmente los nuevos medios de radiodifusión, 
videodifusión, interactivos, etc., que se han valido de las potencialidades 
sonoras -radio, disco, cassette ... -, audiovisuales -televisión, video ... - o 
interactivas -multimedia, cd-rom ... -, han explotado los nichos de 
entretenimiento como la música popular, las radionovelas, las telenovelas y los 
juegos. Es decir, que en la evolución contemporánea la función de 
entretenimiento se ha impuesto sobre la de información, correlación y 
transmisión cultural. Esta tendencia ha sido tal que hoy se habla de 
"infotainment" y "edutainment", inspirados en el "entertainment" de los 
medios, para resaltar la importancia de las dimensiones lúdica y estética en la 
transmisión de mensajes sean informativos o educativos. 

¿Hasta qué punto la experiencia religiosa está reñida con la función de 
entretenimiento?, ¿qué acercamientos puede haber entre la función estética y 
religiosa?, ¿qué tipos de comunicación religiosa son adecuados o posibles para 
una recepción gratificante?, ¿por qué asocia mucha gente los eventos 
culturales y religiosos con los mensajes aburridos?, ¿qué efectos tiene la 
emisión de un mensaje religioso inserto entre cuñas comerciales?, ¿cómo 
interpretar el fenómeno de la recepción religiosa desde el punto de vista de la 
teoría de los usos y gratificaciones? 

1.3.- El mensaje religioso bajo la morfología televisiva 

La centralidad de la televisión en el conjunto de los medios ha 
condicionado no sólo unos estilos en el uso, sino también en la presentación 
de los mensajes masivos. La introducción de la pantalla chica de televisión 
para un grupo, en contraposición a la pantalla grande de cine para una multitud, 
ha supuesto un cambio en los modos de recepción. El predominio de la 
televisión sobre el cine con la subsiguiente crisis de éste último, que se ha 
adaptado a la industria televisiva, ha transformado la inserción 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 
exposición privada, la oferta de programación cuasigratuita, su 
miniaturización, su versatilidad para los videojuegos, su hibridación con los 
computadores personales, han impuesto su morfología estructural en modelo 
predominante. Incluso la tendencia actual de los periódicos y revistas a 
incorporar hipertextos, altamente visuales, la sumisión del mismo cine a la 
estética de la pequeña pantalla, la semejanza de los nuevos monitores de los pe 
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personales a los aparatos televisivos, etc. son indicios del surgimiento de una 
videocultura, sometida a la estética televisiva. Además 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.5 De alguna manera, haciendo eco de la expresión macluhaniana 
"el medio es el mensaje", pudiéramos decir que el modo de comunicación 
determina el mensaje comunicativo. 

Si para la mayor parte de los públicos el primer y más permanente contacto 
con la Iglesia pasa por la morfología televisiva, ¿qué hemos hecho, como 
Iglesia, para situarnos dentro de una dinámica que potencie el mensaje 
religioso dentro de esa morfología?, ¿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 lógica 
audiovisual? 

2.- Impacto sociocultural y religioso de los medios 

En vista de las múltiples dimensiones que son afectadas por los nuevos 
subsistemas comunicativos -particularmente pienso en las estrategias 
militares y económicas-,6 pero que requieren otra perspectiva distinta del que 
nos hemos impuesto en este ensayo, hemos optado por concentrarnos en 
aquellos, que afectan al ámbito sociocultural y político. 

2.1.- Nuevos medios de aculturación y dispersión socializadora 

Las innovaciones comunicativas tienen la particularidad de afectar los 
modos de interacción personal y las modalidades de estructuración social. Las 
transformaciones tecnológicas acumuladas, sobre todo desde los años 
cincuenta, han penetrado todo el tejido social generando cambios en las formas 
de relacionamiento, que no han sido oportuna y adecuadamente adoptados. 
Con la disposición de nuevos medios tecnológicos, vinculados a la 
transformación general de la base productiva de la sociedad y el surgimiento 
de organizaciones sociales para la producción y distribución masiva de 
mensajes, se crean nuevas maneras de llegar a la gente y de cultivar pautas de 
imágenes dominantes. 

Según Gerbner "la comunicación de masa es la extensión de la 
aculturación pública institucionalizada más allá de los límites de la 

141 



interacción cara a cara o de la realizada a través de cualquier otro tipo de 
mediación personal". 7 Desde el momento en que la institución de los medios 
está comprometida con la producción, reproducción y distribución del 
conocimiento, en el sentido más amplio de conjuntos de símbolos con 
significativas referencias al mundo social, su dinámica no solamente se 
superpone, sino que además atraviesa los anteriores subsistemas de 
aculturación, dependientes de las instituciones económicas, políticas, 
educativas, culturales y eclesiales. 

Se diferencian de otras instituciones del conocimiento -ciencia, 
educación, arte, religión ... - por cuanto desempeñan una función general 
portadora de todo tipo de conocimiento, (por tanto también en nombre de otras 
instituciones); operan en la esfera pública, con una accesibiiidad en principio 
abierta a todos los miembros de una sociedad; y llegan a más gente y por más 
tiempo a partir de los primeros procesos de socialización en la familia, la 
escuela, la iglesia, etc. Para Moles, Martin Serrano, Martin Barbero, y otros 
sería la forma más abarcante y omnímoda de socialización cultural. 8 

Por otra parte, a pesar del carácter mosaico que se les atribuye, constituyen 
prácticamente el único espacio posible para interrelaccionar y dar coherencia 
a los múltiples elementos dispersos de las sociedades industriales, a través de 
una participación voluntaria, no específica y de bajo coste.9 La institución 
eclesial, que antes ejercía una especie de duopolio formativo, a través de la 
organización parroquial y escolar, hoy aun en una cultura autoconsiderada 
católica, se ha convertido en una fuerza minoritaria. Por otra parte la presencia 
en los medios se ha convertido en un requerimiento de la existencia social, 
máxime si ésta existencia pretende ser tan substantiva como para permear una 
cultura. 

Partiendo del hecho de que la socialización eclesial al estilo tradicional ha 
perdido su amplitud y penetración a través de la parroquia y de la escuela, y que 
pretendemos permear la cultura con una inspiración cristiana, sin involucionar 
hacia una secta minoritaria, ¿cómo plantear una impregnación socializadora 
de los medios?, ¿hasta qué punto dotarse de medios propios para entrar en la 
competencia generalista o limitarse a medios especializados?, ¿será preferible 
optar por la formación de los comunicadores en centros apropiados, atender 
pastoralmente a los agentes inmersos en los medios, inducir ciertos tipos de 
programación religiosa, reclamar unos lineamientos éticos, o combinar varias 
fórmulas? 
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2.2.- Redefi11ició11 del espacio público y eclesial 

Como apuntan la mayor parte de los sociúlogos de distinto cuño la 
verdadera significaciún revolucionaria de las comunicaciones modernas de 
masa es su capacidad para constituir públicos. 1º Histúricamente el 
autogobierno popular es posible cuando las personas, como ciudadanos, crean 
colectivamente alternativas políticas y no solamente responden a ellas. Los 
sistemas de comunicación asamblearios de cara a cara, que sirvieron de 
plataforma en el pasado, quedaron ampliamente rebasados por el crecimiento 
demográfico y los procesos de urbanización modernos. 

Las insuficiencias de los sistemas tradicionales de publicaciún -o sea de 
transformaciún del conocimiento privado en público- como proceso social 
general para crear maneras compartidas de encarar los hechos, fueron 
cubiertas por las nuevas formas más avanzadas tecnológicamente de producir 
y distribuir mensajes. Esta publicaciún continuada de los medios es la que 
facilitará la creación de públicos 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 mediación personal. 

Es decir, que la posibilidad de un autogobierno se sustentará en adelante 
en la capacidad de los medios de formar bases histúricamente nuevas para el 
pensamiento y la acciún colectiva en forma rápida, continua y penetrante a 
través de los anteriores límites, espacio y status. La inserción progresiva de los 
medios en los intersticios de las sociedades democráticas particularmente en 
la etapa del capitalismo monopolístico modificará los tipos tradicionales de 
relacionamiento político del Gobierno con los ciudadanos, y de los partidos 
con sus adeptos, así como de discutir públicamente las agendas y de movilizar 
electores. 11 

Salvadas ciertas distancias esta problemática envuelve a la Iglesia, ya que 
en la cultura contemporánea, predominantemente urbana, la pertenencia 
eclesial abarca más y mayores círculos, que los que la institución puede 
contactar a través de la relación directa. Más bien ésta tiende en muchos casos 
a ser circunstancial al ritmo de ciertos ciclos vitales y celebraciones, mientras 
la atenciún cotidiana queda desamparada. 12 En esa fractura penetran, sobre 
todo, a través de los medios los nuevos movimientos religiosos y el esoterismo 
de raigambre secular. Sin entrar necesariamente en la lúgica de las iglesias 
electrúnicas, que exclusivizan su atención al medio audiovisivo, ¿cúmo 
generar espacios públicos de identificación y atención religiosa?, ¿cuáles son 
los contactos menos efímeros para acompañar a la gente en torno a los 
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problemas de la vida familiar y de las necesidades espirituales?, ¿a través de 
qué sistemas y/o géneros comunicativos promover el sentido de pertenencia al 
Pueblo de Dios de forma continua y cotidiana? 13 

2.3. - Los medios como actores políticos y la politización de lo eclesiástico 

El fenómeno más notorio de las democracias avanzadas del siglo XX con 
problemas de legitimación ha sido la consolidación del papel de los medios, 
pero no ya solamente como intermediarios sino como actores políticos. 
Independientemente de la aventura personal de algún propietario de medios 
lanzado a la palestra política -desde Hearts a Berlusconi-, las mismas 
instituciones mediáticas intervienen directamente estableciendo estrategias 
definidas ante las agendas económicas, políticas y culturales. 14 Pareciera 
haber, al decir de Vattimo, una convicción de que la democracia occidental es 
un sondeo de medios y un espectáculo que obedece a la misma lógica que el 
marketing publicitario, en el que la injerencia de los mediadores sería 
relevante, pues ellos permitirían el establecimiento de conexiones tentaculares 
entre unos públicos difusos y los centros de elaboración de sentido. 

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

La Iglesia institucional se encuentra también envuelta en este juego de 
competencias en que las posiciones y declaraciones eclesiásticas, 
particularmente de la jerarquía, son empleadas con el sesgo de la 
argumentación política en pro de la legitimación de unas u otras propuestas. 
La agenda temática en la que interviene la Iglesia, que se considera "experta 
en humanidad", tiende a ser muy amplia, pues concierne prácticamente a todos 
los aspectos de la moral social y sexual ( demografía, ecología, justicia social, 
comportamiento sexual, políticas educativas, clasificación moral de medios de 
comunicación, etc.). Por una parte, mientras en occidente se pretende relegar 
la religión al ámbito de lo privado, la Iglesia requiere de los medios para hacer 
oír su voz profética y los medios reconocen en ella una autoridad moral, 
particularmente en el mundo cristian, 15 pero, por otra parte, el tratamiento 
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impuesto por la dinámica comercial y la lucha de hegemonías ideológicas 
reducen los mensajes a ciertos parámetros ideológico-políticos. Una buena 
prueba de ello está en la manipulación de las visitas papales, y, en general, de 
las controversias suscitadas entre el Vaticano y las Iglesias locales. 16 Como 
observa el mismo Juan Pablo 11 "lo que producen los medios se percibe como 
la representación de valores apreciados por occidente y, por extensión, se 
supone que presenten valores cristianos. En realidad, en esta cuestión, a 
menudo el beneficio comercial es el que se considera como primer y auténtico 
valor" (Juan Pablo 11 1997). 17 Y a ello se adjunta el valor agregado de carácter 
político en torno a proposiciones que rara vez favorecen a las mayorías 
sociales. 

Pero más allá de los denuestos, cuando la Iglesia ya no es la reforzadora 
de la cohesión social, ni la legitimadora de los gobiernos, y de alguna manera 
está más libre de estas constricciones ¿cómo recuperar significativamente la 
voz profética y disidente propia del Evangelio con res~ecto 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 
para trascender los estrechos límites de las valoraciones económico-políticas?, 
¿cómo hacerse creíbles en el marco de unos medios, que tienden a ser 
disolventes de las autoridades institucionales? 

3.- Perspectivas previsibles de la globalización 

Sin la pretensión de hacer futurología, basada en los "bestseller" 
superconocidos de Me 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 desafío europeo, El desafío mundial), Nasbitt 
(Megatendencias), etc.,18 sino más bien de apuntar líneas de fuerza sobre los 
actuales procesos emergentes, que van condicionando el mediano plazo 
sociocultural. 

3.1.- De la transnacionalización al reparto global 

La acentuación del carácter transnacional de las industrias culturales 
obedece no solamente a los requerimientos de una econonúa de escala, sino a 
la necesidad de supervi vencía que se ha planteado por la competición entre las 
grandes potencias productoras para mantener el control del mercado-mundo. 
La estructura y dinámica de la producción-consumo de bienes culturales no es 
diversa de la que E. Wallerstein designa como "redes mercantiles o 
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ramificaciones". Su jerarquización del espacio, calcada sobre la estructura de 
los procesos productivos, ha conducido cada vez más a una polarización mayor 
entre zonas centrales y zonas periféricas de una economía-mundo, no sólo 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 la propia dinámica de acumulación 
de capital. Este proceso es tanto más decisivo cuanto que las nuevas 
tecnologías -satélites, TV de alta definición, telemática ... - requieren de 
capitales intensivos para la fase de investigación e implantación. 

La llamada "globalización", que evoca la "aldea global" macluhaniana, es 
un proceso en marcha desde hace más de un siglo. En esta visión de ideología 
comunicacional todo ocurre bajo el imperativo de la revolución tecnológica, 
que suplantaría a las revoluciones políticas. Este mistificación va acompafiada 
de una versión utópica, que tiene sus versiones latinoamericanas. Así el 
intelectual venezolano Arturo Uslar Pietri anuncia proféticamente: "Todos 
llegaremos a participar en todo lo que está ocurriendo y vamos a reaccionar a 
tal fin, al margen de las ideologías, de los modelos y de los mandamientos". 19 

Con menos ingenuidad, ya desde 1970, Zbigniew Brzezinski, penetra en 
la importancia de la revolución científico comunicacional en la geopolítica del 
imperio. 20 En su planteamiento la revolución tecnotrónica exige la 
reordenación de las relaciones internacionales en el campo de la economía y 
de los demás sectores. Con un horizonte distinto al de las vaporosas ilusiones 
del canadiense y del venezolano legitima una nueva división internacional del 
trabajo para las grandes unidades económicas supranacionales, en que la idea 
de soberanía queda socavada, la desregulación alentada y un nuevo orden 
impulsado. 

Cuando Naisbitt fue invitado a Venezuela como consejero en el Encuentro 
de Gerencia 1990, tras recomendar la privatización de las empresas, aseveró 
que el globo ya no puede darse el lujo de reconocer al Tercer Mundo como tal, 
ya que esta definición ha ~aducado: "El mundo está abierto a todos y será de 
quien lo conquiste". 21 Los resultados están a la vista. Según datos de la 
UNCTAD en 1985, el mercado mundial de tecnología de la información 
equivalía a 745.000 millones de dólares. Diez años después ascendió a dos 
billones de dólares. Alrededor de 90 por ciento corresponde al mundo 
altamente industrizalizado: EE.UU, Europa Occidental y Japón. Al resto le 
queda el 10 por ciento. Unas 20 empresas realizan el 70 por ciento de los 
negocios de la actividad. De ellas 1 O son estadounidenses, seis japonesas y una 
para Alemania, Francia, Italia y Gran Bretaña.22 Otro ejemplo ilustrativo 
tomado del campo del entretenimiento es el del cine. Por ejemplo, las 
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principales compañías norteamericanas necesitaban ya para 1985 unos 
ingresos en todo el mundo de 3.100 millones de dólares para finalizar el año 
sin pérdidas. Hoy la industria norteamericana que apenas produce el 5 por 
ciento de las películas mundiales domina el 85 por ciento de la exhibición 
mundial y mantiene en crisis a las empresas de los países receptores. Las 
inequidades distributivas son, pues, la otra línea de fuerza que acompaña al 
derrumbamiento de las barreras, a las desregulaciones y a los procesos 
privatizadores. 

Cabe preguntarse en qué sentido afectan estas asimetrías entre el Norte y 
el Sur, o entre los siete países más desarrollados del mundo y el resto de los 
países en desarrollo bajo la óptica comunicacional de la globalización. La 
disolución de las fronteras por las telecomunicaciones satelitales y las 
transmisiones por cable deja sin lugar el recurso a la soberanía nacional para 
regular espacios cerrados. Cada vez preponderan más los flujos 
unidireccionales e incontrolables del Norte sobre el Sur, q~e valen también con 
sus ventajas y desventajas para los mensajes religiosos. De hecho la expansión 
de la religiones protestantes y orientales -sobre todo budista- va asociada a la 
coloración religiosa de las empresas matrices de los empresas sajonas y 
japonesas. ¿Es contrarrestable la avalancha electrónica de las iglesias 
estadounidenses, que operan por la radio y la televisión transfronteras?, ¿qué 
papel pueden jugar las Conferencias Episcopales y los Centros de 
Comunicación Social del Norte en aras de amortiguar esa invasión?, ¿cuáles 
son los posibles caminos de solidaridad internacional en unos medios 
globalizados?, ¿qué propuestas podemos realizar en un Sínodo 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 en el presente. Si bien 
la Iglesia Católica tiene una larga experiencia en múltiples campos de 
cooperación internacional ¿no tendremos que aprender de las transnacionales, 
salvadas las diferencias, en lo que respecta a la convergencia de recursos 
comunicacionales, para operar como agentes universales de paz y justicia? 

3.2.- La concentración oligopólica mundial 

El sueño de la multipolaridad política y socio-cultural tiene unas 
características que no estaban previstas en las visiones esfumadas de los 
profetas de la comunicación. De hecho laglobalización cultural no ha sido sino 
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la concentración de un número importante de industrias del entretenimiento y 
de la información mundiales, en una serie de inmensas compañías 
internacionales. Esta dinámica ya estaba en marcha desde el siglo XIX 
especialmente en el ámbito de las agencias de noticias -servicios de cable-, que 
después fue proseguida por la expansión de la industria del cine 
hollywoodense, las grandes compañías televisivas, y los nuevos emporios de 
telecomunicaciones. 24 

A diferencia de los antiguos oligopolios, sobre todo de carácter nacional, 
en que compañías mayores compraban las firmas pequeñas, la oleada actual de 
fusiones se debe a que las grandes y rentables compañías requieren mercados 
extraterritoriales y se involucran compañías de países distintos. 25 Así en esta 
última década se han producido alianzas en el sector del hardware de la 
industria entre CGE (Francia) e ITT (EEUU); Son y (Japón) y A T & T (EEUU); 
Philips (Holanda) y Matsushita (Japón); 1MB (EEUU) y Ericsson (Suecia); 
Philips (Holanda) y A T &T (EEUU), Ericsson (Suecia) y Thorn-EMI (Reino 
Unido). En el año 1995 hemos asistido a las megafusiones de las mayores 
empresas de EEUU entre el sector de la televisión y del cine. Y también en 
América Latina, el año 1996 han comenzado a operar dos proyectos 
competitivos de televisión vía satélite -Galaxy y Panamsat-, que, si bien están 
dominados por matrices estadounidenses cuentan con los socios locales 
dominantes. 26 La Iglesia católica 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. Según Mons. Osear Rodríguez uno de los canales transmitirá vía 
satélite en portugués desde Brasil, y el otro en español desde Venezuela. 

La concentración es criticable porque tiende a eliminar la competencia en 
el mercado, y por derivación la diversidad cultural de los pueblos. Los 
procesos de inculturación de la Iglesia, de alguna manera, contrarrestan estas 
dinámicas homogenizadoras que se imponen por criterios productivos.27 Pero, 
si consideramos, homológicamente, las ventajas de las asociaciones 
cooperativas y estratégicas, ¿no cabe entender el ecumenismo cristiano y los 
encuentros con las religiones no-cristianas como procesos de concentración 
positiva para inspirar éticamente la humanidad? Juan Pablo II nos recuerda 
que "dos compromisos serán ineludibles especialmente durante el tercer año 
preparatorio: la confrontación con el secularismo y el diálogo con las grandes 
religiones". 28 Cuando numerosos conflictos tienen su origen en el 
nacionalismo y el racismo, muchas veces de origen religioso, ¿no habrá 
llegado el tiempo, si no de las megafusiones religiosas -planteamiento un tanto 
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herético-, al menos de los encuentros más sinceros y de los diálogos 
interreligiosos visibilizados por unos medios conjuntos?, ¿acaso el 
escepticismo secularizante de los medios no tiene que ver con el mundo 
fragmentario y caótico de la torre de babel de las religiones, que no es 
simplemente un efecto de distorsión mediática? Pero, a su vez, ¿cómo situarse 
institucionalmente como iglesias de Jesús en las alianzas estratégicas que se 
están gestando a nivel mundial? 

3.3. - La integración reticular multimedia 

Ya es un lugar común hablar del auge de las "autopistas de la 
información". Pero este término en realidad todavía sirve para designar dos 
realidades diferentes: por una parte las redes telemáticas relacionadas con las 
microcomputadoras -Internet, servicios on-line ... -, y por otra parte las redes de 
comunicación todavía en desarrollo que surgirán del uso generalizado de la 
fibra óptica y de la utilización de la tecnología digital para almacenar y 
transmitir en grandes volúmenes, a la alta velocidad y de manera interactiva, 
los datos, tanto si se trata de textos, conversaciones telefónicas, imágenes fijas 
o videos. 29 

Ahora bien en este proceso de reconversión de las industrias culturales son 
previsibles dos tendencias marcadas en la producción y consumo de bienes 
simbólicos. Seguirían lasuniones aceleradas entre: a) industria del 
espect~culo, televisión, cine, música, y "show business"; b) el sector de los 
editores; c) la industria electrónica dirigida al gran público de la informática 
y de las telecomunicaciones. A su vez la complementariedad de tres 
innovaciones tecnológicas como la fibra óptica, la compresión digital y la 
interactividad, multiplicarán los tipos de servicios: a) superoferta de canales 
-generalizados, temáticos, o segmentados por usuarios-; ampliación de 
servicios -compras desde el hogar, cajeros, predicción del tiempo, información 
utilitaria diaria-; servicios de suscripción y video a pedido; video juegos, etc. 

Por ahora, atendiendo a las ventajas del factor costo económico, que busca 
al gran público, al factor utilitario que ofrezca una ventaja real y al factor 
ergonómico de la mayor o menor facilidad de utilización del usuario, en el 
crecimiento de estas industrias vinculadas a las autopistas de información 
emergen los "multimedia", particularmente en sus aplicaciones interactivas. 
Según la revista Advertising Age, los medios interactivos, en su conjunto, 
estarían generando unos 11 mil millones de dólares, con un liderazgo claro de 
los juegos de video que llegaron a$ 3 mil 800 millones en 1994. Todavía 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 
multimedioscrecerá 250% entre 1994 y 1998, gracias alosCD-ROMhfbridos, 
que incluyen enlaces con servicios que actualizan las informaciones y 
estadísticas. 30 

No es mi intención predecir en este ensayo el impacto de estas últimas 
transformaciones mediáticas en todas las dimensiones de la vida cotidiana 
-integración de la vida familiar, el teletrabajo, utilización del tiempo libre, la 
órganización del ocio, la educación formal e informal, las disposiciones 
perceptivas de los usuarios, la redefinición de las destrezas de escritura y 
lect1,1ra, la alfabetización hipertextual- así como otros múltiples aspectos de 
esta mutación cultural-. 31 Se trata de procesos complejos y contradictorios, y 
en los que tienden a verse en primer lugar las ventajas tecnológicas o 
económicas, promovidas por sus inductores, y más tarde las desventajas 
concomitantes. Ahf tienen los investigadores un reto, particularmente en 
relación con los países en desarrollo. 32 Solamente trataré de hacer un ejercicio 
de previsión sobre los entornos vinculados a la religión. 

Si el proceso de reforma y contarreforma religiosa tuvieron un aliado en 
la imprenta, hoy la nuevas revoluciones tecnológicas y culturales han surgido 
dentro de una matriz cientificista y laica, que no da relevancia a la dimensión 
religiosa, ya que se desenvuelven en un mundo secular. La segmentación de 
los nuevos medios y su entrada a la esfera familiar facilita las experiencias de 
individualización con desmedro de las relaciones comunitarias directas, pero 
con posibilidad de creación de múltiples comunidades virtuales. En una 
exploración sobre el universo religioso de Internet nos hemos encontrado con 
algunas propuestas que nos parecen particularmente inspiradoras. Por una 
parte están los consabidos WEB institucionales de las Iglesias y de las 
Cogregaciones religiosas con su autoprnmoción y mensajes informativos 
(Alfonseca 1995; González 1996). 33 Pero, por otra parte, algunas comunidades 
grupales se visibilizan por unos servicios integrales de inspiración católica, 
que ofrecen desde las lecturas selectivas, y la información actualizada sobre el 
mundo, hasta las consultas pastorales y la dirección espiritual. Así tenemos 
párrocos internautas como el Padre Nazareno Taddei, conocido crítico de cine, 
con su página "Dio dopo internet" (http://.col.it/padretad/padretad.htm), o 
comunidades cristianas universitarias al estilo de la Agrupación Católica 
Universitaria de Puerto Rico (http:www.acu-adsum.org), que transmite sus 
mensajes en castellano e inglés. Mi breve experiencia en la sección 
"religiones" de Compuserve del forum de Venezuela me demuestra que, si 
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nosotros católicos, no entramos en esos espacios de oferta religiosa, otros lo 
harán por nosotros (JesúsMAguirre@compuserve.com). 

Seríamos ingenuos, si no viéramos todas las implicaciones de unas 
tecnologías de avanzada, que pueden dividir las poblaciones entre info-pobres 
e info-ricos, pero no deja de ser un reto para la revisión pastoral de las Iglesias, 
incluyendo la pregunta de cómo hacer accesibles estos medios a todas las 
comunidades. Por eso nos parece sumamente inspirador el documento pastoral 
de la Conferencia Episcopal del Canadá sobre "Las Autopistas de la 
Información", ya que entre sus propuestas primeras señala 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 explícita, detallada, 
clara y sencilla", para que no se cree una sociedad a dos velocidades entre los 
privilegiados que tienen acceso a la información y a los que no la tienen 
(Documentation Catholique, N. 2116, 21-05-95). 

NOTAS 
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de familias y conocimiento/transmisión. CELAM (1987) ¿Adveniente cultura? 
Sección para la Cultura, Bogotá. 

2. JUANPABLOII (1994) TertioMillennioAdveniente, del Sumo Pontífice Juan 
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2000. Ed. Trípode, Venezuela. 
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METZ J .B. (1993) "La trampa electrónica. Notas teológicas sobre el culto religioso en 
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FISCHER Georg, Guía espiritual del Antiguo Testamento. El libro de Jeremías. 
Herder - Ciudad Nueva, Madrid-Barcelona 1996, pp. 256. 

El libro fonna parte de la serie "Guía espiritual del A T', dirigida por Gianfranco 
Ravasi. Está traducido por Marciano Villanueva. Consta de una introducción 
suficiente, que abarca los puntos clásicos de situación histórica, autor y se detiene 
especialmente en el libro. Estudia su estructura y mensaje; pero sobre todo acentúa en 
un primer apartado, que titula "presentación", las peculiaridades de esta obra. Añade 
una relativamente amplia bibliografía; pero exclusivamente en italiano, de donde está 
traducida esta obra. 

La parte mayor de la obra se centra en el estudio de unos veintinueve pasajes del 
libro de Jeremías por el mismo orden del libro, en su edición original hebrea, bastante 
distinta de la traducción griega. Cada texto viene presentado con título sintético y una 
cita breve. Luego viene una traducción, tomada de la dirigida por Serafín de Ausejo, 
una breve introducción y un comentario, seguidos de una actualización, siempre muy 
breve, de suerte que ocupan poco más de seis páginas por cada sección. 

La selección está basada en lairnportanciade su mensaje en el propio libro bíblico; 
pero también atiende a su utilización en la liturgia y a las resonancias bíblicas y 
especialmente neo testamentarias de varios de esas citas. Estas resonancias las provoca 
el propio libro, con las varias reacciones que pone en su texto y pretende suscitar en 
el lector; por ello el profesor Fischer afrrma que incita al lector "a contemplar su vida 
personal a la luz de las experiencias descritas en sus páginas". 

Siendo este libro una amplia y honda reflexión sobre la caída de Jerusalén el año 
587 y sobre las causas y consecuencias de la misma, nuestro autor enfoca su lectura 
espiritual en esa línea de superación de nuestras situaciones de dolor y conflicto, 
personales y sociales; de la purificación de nuestras conductas equivocadas y de 
nuestras falsas soluciones o esperanzas vanas. Pero más al fondo, pueqe 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 están pasando por las mismas o 
similares crisis y sufrimientos. Dios está siempre cerca de su pueblo, y sufre con él las 
injusticias y opresiones, a la vez que le impulsa a superar sus falsas seguridades y 
extravíos. 
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Por eso el autor, jesuita profesor de Escritura en Innsbruck y en Roma, invita a 
concretar más su propia actualización, prolongando los lectores la reflexión "basta 
incluir en ella su propia situación", en la que nunca faltará el dolor propio y sobre todo 
ajeno, en este mundo tan conflictiva.mente dividido entre un norte rico y un sur cada 
vez más empobrecido, intercomunicado y a la vez tan insolidario aún. 

Eduardo Frades, CMF 

PONGUT A Silvestre, Escritos Sapienciales. Una Presentación, ABS, Caracas 
1997, pp. 104. 

El patrimonio escrito del Pueblo de Dios será 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 raíces en el mundo del Antiguo 
Israel y en los vestigios escritos que de esa historia llegaron hasta nuestro días. Ante 
la perspectiva del fin del segundo y comienzo del tercer milenio de la vida de la Iglesia, 
se hace indispensable ira lo auténtico, a la raíz misma de todo lo que creemos, vivimos 
y anunciamos. 

Para ello es importante el estudio de los escritos del Nuevo Testamento, pero se 
debe al mismo tiempo reconocer que las principales fonnulaciones del misterio de 
Cristo están profundamente ancladas en el Antiguo Testamento y su categorías son 
empleadas por los autores del Nuevo Testamento para transmitir lo que la comunidad 
cristiana primitiva logró captar y quiere transmitir a los creyentes de todos los lugares 
y de todos. los tiempos. 

El mundo sapiencial tiene una consistencia propia, un valor que invita a acercarse 
a él con admiración y respeto. Son numerosas las enseñanzas de Jesús que reflejan un 
colorito sapiencial. Así como también muchas fonnulaciones del Nuevo Testamento. 
Un aspecto particulannente importante del patrimonio sapiencial es su interés por lo 
humano, por los problemas del hombre, sin importar su nación 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 trata de un subsidio 
útil para los Agentes Pastorales y todos los Creyentes interesados a estos temas. 

Corrado Pastare, sdb 

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

Se trata de la versión castellana, realizada por Juan Andrés Iglesias, del libro "The 
book of God. A response to the Bible" de 1988, escrito por el profesor de lengua inglesa 
de la Universidad de Sussex (Inglaterra) G. Josipovici. El enfoque es por tanto literario, 
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tanto en su sentido crítico como artístico. Tal vez por ello mismo resulta a veces muy 
refrescante frente a tanto estudio teológico y hasta exegético erudito, que prejuzga ya 
nuestra lectura de la Biblia. El autor se sitúa en la lectura literaria de la Escritura; por 
eso cita, además de E. Auerbach, sobre todo a R. Alter, J. Barr, N. Frye, F. Kennoke 
y M. Stenberg. Pero no deja de lado a Beckett, Dante, Dostoievsky, Eliotl, Homero, 
Joyce, Kafka, Mann, Proust, Shakespeare, Sófocles o Virgilio; ni tampoco a Agustín, 
Lutero, Kierkegaard, Nietzsche o Wittgenstein. 

Consta de quince capítulos, englobados en seis partes, comenzando por una 
reflexión sobre el lector actual (literato, crítico, no necesariamente creyente o, al 
menos, no judío o cristiano) y el libro. Este es visto como un todo unitario, por encima 
de todas las fuentes que la crítica ha distinguido; sin embargo, son dos libros, según 
se tome la lectura cristiana o la judía 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 más amplia 
y sugerente, a nuestro modo de ver. Se centra en el Pentateuco, seleccionando algún 
paso del Génesis (la historia de José) y la construcción del Tabernáculo del Éxodo, con 
una reflexión bien sugerente sobre el quiebre del ritmo en el libro de los Jueces. 

La tercera parte parece la más clásica, apuntando a los tres grandes aspectos del 
lenguaje o del discurso, como son el hablar de algo a alguien (resaltando el recuerdo, 
la genealogía y la repetición tan marcados en la Biblia), la necesidad de expresión ( que 
se da sobre todo en la oración, sea de alabanza o de súplica, humanas o religiosas) y 
más decisivamente en el diálogo, que marca la distancia y a la vez la supera, como dice 
el autor citando a W. Benjamin: "No suprime la distancia 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 
el hombre y -lo que es más importante- le escucha. Así se muestra radicalmente distinto 
de los dioses del mundo antiguo (278). 

La configuración de los personajes, o los caracteres humanos presentados, ocupa 
la cuarta parte, resaltando el sentido de realidad que nos transmite el texto bíblico, 
incluso en figuras tan laterales como el hombre del campo de Gn 37,12ss o el joven 
de la sábana de Me 14,51s. Las figuras estudiadas son la de David y sus lágrimas, la 
de Jesús y la de Pablo y la fuerza de su subjetividad, que irrumpe luego en Agustín, 
Lutero y todo el cristianismo protestante moderno. Parece la parte más discutible, 
sobre todo en su valoración de la figura de Jesús. 

Bajo el título de "lectura e interpretación", estudia la epístola a los Hebreos, con 
su pretensión de releer cristianamente todo el AT, que al autor califica de lectura 
"estrecha", con lenguaje de Mary Douglas. "El rasgo más peculiar de laB iblia hebrea ... 
consiste precisamente en su densidad, en el hecho de que siempre parece evadirse de 
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la reducción a un significado único o simple" (432). Referirlo todo a Jesús es "un gran 
acto de colonización" (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 
reflexión sugestiva sobre ese "hombre del campo", que muestra, como toda la Biblia, 
la primacía de la lectura sobre toda interpretación, según lo han hecho siempre la 
sinagoga y la iglesia. 

En la parte sexta, la respuesta que el autor espera y promueve no es la de una 
conversión o salvación, por más que crea que ese es el tema no sólo 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 lo que la historia tiene 
preparado para sus descendientes, incluso si sueña con triunfos; o el del Eclesiastés, 
que la ve toda vacuidad, por contemplarla "sub specie aeternitatis"·. Pero ni la respuesta 
divina, propuesta por el autor, pone en Dios otra cosa que una respuesta personal, tan 
equívoca como cualquierotra experiencia personal ( 487). Dios dice que el significado 
existe; pero que el hombre no puede conocerlo, sino que debe aceptarlo. Como el don 
de la vida, diríamos. Así 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 vista en 
conflicto que varían en distancia con respecto al yo contingente. Pero esto es sólo uno 
de sus temas, ya que esa perspectiva queda corregida" no porque se la coloque dentro 
de una perspectiva universal, sino confrontándola con sus propios límites. 

La frescura de esta lectura creo que proviene de saber leer lo que realmente está 
escrito en la Biblia, sin prejuicios teológicos ni mucho menos eruditos. No es mera 
"historia de salvación", por muy importante que este enfoque sea; sobre todo no lo es, 
si no se sabe inscribir en la gratuidad de una creación amada y amorosa de Dios, que 
es mayor que el empeño y la arrogancia del hombre. La salvación de que trata el NT 
no es fruto de la conversión 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 Él. 

Hay en nuestro autor una sabiduría literaria y una sensibilidad muy actual por la 
interpretación abierta de esos textos seculares. Al final todo depende de la respuesta 
del lector. Pero parece apuntar mucho en una dirección judía o veterotestamentaria de 
los textos. Porque piensa que la lectura cristiana cerraría el AT, y aún la palabra de 
Jesús, en una interpretación monolítica. No es esa la sensación que tiene un lector 
cristiano. Si el Cristo es centro de convergencia de las líneas 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 lo 
creado y todo lo humano y humanizador. 

Eduardo Frades. CMF 
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CARDEN AS PALLARES José, Dios es puro corazón. La misericordia de Dios 
en San Lucas, Dabar, México 1994, págs.130. 

"Este libro salió del alma -dice el autor a manera de confesión-. Es fruto de la 
fascinación provocada en mí por el Evangelio de San Lucas, al que con mucha razón 
el racionalista Ernest Renan llamó el libro más bello que se ha escrito en toda la historia 
de la humanidad". 

¿Por qué un verdadero creyente en Jesucristo es tan difícil de comprar? ¿Por qué 
se apega a su fe, que le trae, hablando en términos económicos y sociales tantas 
desventajas? ¿Qué ven, qué tienen por delante, qué les llena tanto, que por eso todo lo 
demás 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, la que un Jesuita de Madagascar llamó el corazón 
del tercer Evangelio. Ahí se nos regala la revelación única, definitiva de Dios, como 
amor desbordante. Se transmite la experiencia de Dios, puro corazón, para quien nada 
es humillación, si se trata de invitar a sus hijos a compartir su vida, a gozar de su 
alegría". 

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

lean Pierre Wyssenbach, sj 

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

El teólogo y terapeutaDrewermann "revolucionó la teología debido a su renovada 
interpretación de la Biblia y de los dogmas desde la perspectiva de la psicología 
profunda". Ha escrito más de 30 libros. Aquí analiza, desde el punto de vista de la 
psicología 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 cercanía privilegiada de que goza, tanto 
respecto a Dios como respecto a Jesús" ( cubierta y contraportada). 

Veamos algunas de sus reflexiones o comentarios. Sobre Tamar escribe unas 15 
páginas con el título: ¿Qué justificación tiene la felicidad de los individuos? "Con su 
plan audazmente concebido, no podía soportar pertenecer al pueblo de la elección 
como mujer y como madre, y quedarse tan pronto como una fracasada" (31) y así 
"encarna la dualidad de amor y muerte, promesa y culpa, ascensión y caída"(30): "Se 
negó a dejar que su vida se perdiese sin haberla vivido y a enterrarse viva en el sepulcro 
a la manera de un vampiro en todo el esplendor de su vida"(33). No se resignó y no 
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quiso ver castigo de Dios en la muerte de sus hijos!"No se puede saber lo que 
ocurrirá ... Sólo una cosa es cierta: que únicamente los valientes transmitirán la 
esperanza humana y que únicamente en su modo de obrar descansará la bendición de 
Dios. Parece haber exigencia de la existencia que son más 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 única culpa, que la vida jamás perdona". Hasta la esperanza de un pueblo 
elegido por Dios se configura únicamente a través de la felicidad de unos individuos 
particulares, que contra todas las reclamaciones tienen la osadía de vivirla con toda la 
intensidad que es posible". (38 y 39 a propósito de Ta.mar y su acción). 

Las cuarenta páginas finales las dedica a María Magdalena (M.M.) en el 
sepulcro(183-223). "El anhelo del alma, la concienciación del espíritu y el testimonio 
del amor, todo en el hombre sabe.y promete la imnortalidad de la vida" Usa símbolos 
para expresar lo indescriptible. El cristianismo concentra y simplifica la selva de cifras 
egipcias. El fundamento lo constituye la experiencia que los hombres pudieron hacer 
con la persona de Jesús de Nazaret hace dos mil años" La pobre vida humana se 
compendiaba unitariamente como sostenida por una corriente de bondad ya aquí en 
esta vida. No en otra, sino en esta. Renacimiento y resurrección ya no fueron 
"promesas de una vida después de la muerte, sino experiencias que en medio de la vida 
podían ya superar la muerte de una vez por todas". Es el mensaje de Juan: la presencia 
incondicional del futuro en el mensaje de Jesús, en la realidad de Cristo (Ju 11,25). No 
se cree en Cristo por la pascua, sino al revés "sólo es posible ver la resurrección de Jesús 
la mañana pascual a quien ha experimentado en su propio cuerpo que la persona de 
Jesús es en sí misma Vida, luz y resurrección". Opuesta a la teología paulina, si se 
quiere (Hch 9,1-19 y 1 Cor 15). "Unicamente quien ha experimentado que sin la 
persona de Jesús no existe vida alguna será capaz de encontrar vacía la tumba de Jesús 
la mañana de pascua" (185). Es "lo que ocurre en el corazón de una persona, que 
precisamente ante la muerte de Jesús experimenta cómo la luz no se puede extinguir 
ni puede enfriarse el amor" (186). La visión de la Magdalena, en pura psicología puede 
calificarse de "proyección";; "pero teológicamente habrá que insistir en que son 
precisamente esas "imágenes" las que merecen se les otorgue también una verdad 
"objetiva", pues justo en eso consistía la confianza que Jesús nos enseñó: en que Dios 
no ha puesto en nuestro corazón unas formas de anhelo y esperanza, que no se 
correspondan también con la verdad" (188). El esquizofrénico es una persona que por 
falta de un auténtico interlocutornunca se ha encontrado a sí mismo y vive enteramente 
sin esperanza .. por haberse cuidado de sí mismo carece de centro. Así era la Magdalena 
antes de encontrar a Jesús. Este fue el punto de inflexión, en el que su vida empezó a 
pertenecerle y se encontró a sí misma, y se vuelve segura y su vida se liberó de la rigidez 
mortal y omnipotencia angustiosa. De los fragmentos adquirió su unidad y se curó. La 
huida de los demás y encierro en el gueto del puro miedo tuvo un final (193s). Sin Jesús 
no podía ya seguir vi viendo, El era su único lugar. Por Jesús ella se supo protegida por 
Dios. Por eso es la única que no lo abandona ni en el Gólgota. "Porque sólo una una 
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necesidad desmedida es capaz de redención, y sólo quien personalmente está como 
muerto puede medir en su propio cuerpo lo que es la resurrección de los muertos. Sólo 
aquel para quien todo muere con Jesús, puede reencontrarlo en la muerte"(197). 

Tuvo tres conversiones: La primera fue volverse al pasado de Jesús en su vida: 
Internamente se vuelve M.M. desde la "tumba" hacia atrás; es decir, del presente vacío 
hacia el pasado, desde el exterior muerto hacia aquello que desde antes lleva como 
presente en sí misma" (203). "Desde una perspectiva puramente humana acordarse de 
Jesús significa propiamente no percibirle en la realidad, en el presente ... .Jesús 
continúa muerto, y la figura recordada de su persona simplemente sería alguien que por 
sí mismo sólo podría certificar más aún que en el presente todo está perdido" (207). 
Por eso necesita segunda conversión, al Sefíorpresente en ella: "Por su nombre la llama 
Jesús a que salga de su tristeza; con su palabra la toca para que se reencuentre a sí 
misma, a él ya al presente. En realidM éste es el único camino, que libera de una vida 
de desesperación, triste y vuelta hacia el pasado ... Ella es pues la aludida: lo que ha 
ocurrido no se queda en pasado; empieza a hablar con ella ... cuenta para ella ,es su 
posesión y su presente" (208). "Esa mujer de Magdala se hace definitivamente capaz 
de librarse del mirar atrás, de librarse de la contemplación nostálgica de lo ya pasado 
y de mirar hacia adelante. La tercera conversión, 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 cielo a la tierra.". El Sefíor 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 Jesús; y este mensaje vale para todos los hombres" (220). 
"Ella ... puede ahora proclamar al mundo que todavía existe esperanza más allá de la 
mortalidad del obrar humano; que todavía se pueden percibir palabras, preguntas, 
indicaciones e interpelaciones más allá del hombre; que todavía hay apoyo y futuro 
más allá de donde llega el pensamiento; que en el destino de su Hijo Dios llama a cada 
uno por su nombre, cuando él ni siquiera lo sabe". Se puede salir de tinieblas y ascender 
a Dios (222). 

Se trata de eso que el último documento de la PCB llama acercamientos; en este 
caso, desde la psicología profunda. Ésta sigue siendo una ciencia discutida, con 
notables variantes en su interpretación del psiquismo humano y de los medios para su 
equilibrio o salud. Pero no deja de ser muy útil, sobre todo cuando se trata, como en 
nuestro caso, del estudio de personajes, reales o ficticios. Ciertamente hay una gran 
profundidad simbólica en la mayoría de ellos; y el psicoterapeuta tiene su derecho a 
hacer las propias interpretaciones y proponerlas. Lo malo es cuando, desde ahí, 
descalifica la exégesis histórico-crítica de otros colegas, tan competentes en ese 
campo como él en el suyo, al menos. Una cosa es decir que no se ven ciertos 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 Teología Dogmática, Herder, 
Barcelona 1996, pp. 1264. 

De entrada el libro impresiona por su grosor, 1.264 páginas. Bajo esa perspectiva 
es poco manejable, y hubiera sido preferible una edición en dos volúmenes. Fuera de 
ese detalle, tenemos que agradecer a Herder el esfuerzo editorial de ofrecemos toda la 
teología a la luz del Vaticano II y de las investigaciones actuales. La coincidencia es 
grande con la monumental obra "Mysterium Salutis" en 5 volúmenes, pero este libro 
que presentamos es mucho más asequible y sintético, sin perder nada de rigor 
científico. Es una Suma Teológica de gran actualidad. Cada tratado sigue el esquema 
de una introducción sobre la problemática actual, los fundamentos bíblicos, desarrollo 
histórico y reflexión sistemática. 

La idea central es la Vida. Nos parece un gran acierto. Las 3 partes en que se di vide 
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 Espíritu. La conclusión 
recoge la doctrina sobre el Dios trinitaria como plenitud de vida. Los tratados se 
distribuyen de la siguiente manera. En la primera parte se incluyen la doctrina de Dios 
y la doctrina de la creación. La segunda parte se refiere en su integridad a la 
Cristología. La tercera parte abarca Pneumatología, Gracia, Eclesiología, Mariología, 
Doctrina de los Sacramentos y Escatología. El tema de la Trinidad cierra toda la obra. 

Con el hilo conductor de la "vida", se destaca la dimensión histórica y ecuménica, 
sobre todo en el segundo apartado, el desarrollo histórico. Son aspectos muy válidos 
que aclaran los temas estudiados. Ya desde la introducción se establece la realidad 
como punto de partida, lo que nos parece completamente acertado. La 
autocomunicación de Dios exige una hennenéutica que no puede llevarse a cabo sin 
los.métodos históricos y científicos-literarios. Porque es un Dios que se revela en la 
historia. 

La comprensión dogmática de Dios es la consecuencia reflexiva de leer los textos 
como testimonios. De ahí la importancia del discernimiento espiritual y 
desciframiento de los signos de los tiempos, una verdad destacada por el Concilio 
Vaticano 11. Nos movemos en la frontera del silencio, con un enonne respeto al 
misterio, a lo místico. Se valora la metáfora como lenguaje adecuado acerca de Dios, 
lo que insinúa la importancia de la teología narrativa, el estilo parabólico que tanto usó 
el mismo Jesucristo. En la doctrina sobre la creación se incluye la antropología 
teológica, la verdadera imagen de Dios que es el hombre y la mujer, y el problema del 
mal y del pecado. 

La Cristología es el tratado más extenso y pasa de las doscientas páginas. El 
tratado que le sigue en extensión es el de los sacramentos que, con la explicación 
detallada de cada uno, roza las doscientas páginas. La doctrina de la creación ocupa 
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124 páginas. A la Pneumatología se le dedican 108 páginas; 105 a laEclesiología y 102 
a la Escatología. Los demás tratados no llegan al centenar de páginas. El más breve es 
el de la Mariología, 32 páginas. 

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

Hay detalles a lo largo de todo el manual que nos parecen muy positivos, como 
por ejemplo presentar al Espíritu santo como madre; recuperar la fe como componente 
de la humanidad de Jesús; valorar la teología de la liberación; presentar la imagen del 
Cristo Negro; los enfoques teológicos del Hinduismo, de la India, de la 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 la ley en los dos mandamientos del amor 
a Dios y al prójimo, cuando el resumen final lo dio Jesús en la última cena, de un solo 
amor, al prójimo. Pablo lo afirma sin ningún lugar a dudas: Rom 13,8-9; y Gál 5, 14. 

En el índice de materias, muy completo e iluminador, uno se sorprende de no 
encontrar la palabra "Pobre", tan fundamental en la teología de hoy, no sólo en los 
documentos de Medellín, Puebla y Santo Domingo, sino en el mismo Vaticano 11. Por 
supuesto tampoco se mencionan estos documentos latinoamericanos. Otra palabra que 
echo de menos en ese índice temático, es la de "laicado". No sé si es defecto de 
traducción, pero se cita la palabra "lego" para dos temas completamente 
circunstanciales: la posibilidad de comulgar bajo las dos especies (el cáliz para los 
laicos) y la posibilidad de la confesión a un laico, que pareció existir en algún tiempo. 
Pero el • gran problema del laicado en sí mismo se silencia por completo. Son 
limitaciones que no desvirtúan el valor de la obra. 

Me atrevo a recomendar a profesores y estudiantes de teología 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 profundización actual. 

Carlos Bazarra, OFM Cap. 

HILBERTH Bernd Jochen, Pneumatología, Herder, Barcelona 1997, pp. 108. 

El autor de esta obra publicó referente a la Pneumatología en el manual de 
Teología Dogmática de Theodor Schneider ( dir.) publicada por Herder en 1996. Llama 
a esta obra e~ el Prefacio "Manual de Teología del Espíritu de Vida". 

En el capítulo 1 afinna que no quiere partir de las palabras ni de los conceptos sino 
de "las experiencias concretas que se tengan del Espíritu". Del olvido o marginación 
de estas experiencias vino la deficiencia en teología de la dimensión carismática. 
Habla de un "redescubrimiento del espíritu" 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 Pneumatología solo desde la misma experiencia del 
teólogo/a de ser impulsado por el espíritu: ineludibilidad del círculo hermenéutico y 
existencial de toda actividad teológica. Hace referencia a las precomprensiones 
presentes en toda referencia al Espíritu o a lo espiritual insistiendo en la necesidad de 
precisar términos y límites. Propone que se haga una distinción clara entre el espíritu 
humano y el espíritu Divino y quiere plantearse radicalmente la relación íntima entre 
el Espíritu y la vida. Asevera que todo hablar de Dios y toda dogmática debe estar 
P,recedido de la reflexión sobre el significado del Espíritu Santo y de las experiencias 
de su acción en nosotros. 

El capítulo 2 se titula "La acción y la realidad del espíritu según el testimonio de 
los escritos bíblicos". Es una mirada al primer Testamento para encontrar allí el terreno 
sobre el cual vivirán su experiencia del Espíritu el mismo Jesús y las primeras 
comunidades cristianas. Muestra como original su aporte sobre la Pneumatología 
intertestamentaria presentándola como campo donde puede establecer un diálogo con 
el judaísmo. Continúa con un largo recorrido por todo el N.T. resaltando la experiencia 
delEspíritu vi vida por Jesús y la que vi vieron sus discípulos y las comunidades paulina 
y joánica. 

Al iniciar, en el capítulo 3, el recorrido de la "historia del Espíritu cristiano", 
propone de nuevo su clave de lectura: integrar la reflexión con las experiencias del 
Espíritu que la Iglesia ha vivido a lo largo de su historia. Afirma que ha sido una 
experiencia del espíritu de vida, de verdad y de libertad, tal como aparecía en la 
experiencia bíblica. Termina haciendo alusión a la eclosión de la pneumatología en el 
pontificado de Juan XXIII, el desarrollo de dicha teología en el Vaticano II y los frutos 
que ha seguido dando en el postconcilio, llamárdolo un verdadero 
"redescubrimiento". 

En el capítulo 4 y último, trata de presentar la sistematización de las perspectivas 
encontradas a lo largo de lo ya analizado en el libro. Sintetiza las diversas corrientes 
pneumatológicas de la actualidad y presenta las tareas propias de la pneumatología hoy 
en día. Añade un excursus sobre la feminidad/maternidad del Espíritu Santo resaltando 
un aporte de la etimología del término como poniéndose en sintonía con un problema 
candente de la teología. Examina la realidad del Espíritu Santo tratando de aplicar el 
axioma rahneriano para la teología trinitaria de que "La trinidad económica es la 
trinidad inmanente y viceversa". Así mismo, asume el reto de presentar posibles 
solucionesparalaproblemáticadelfilioque.Nopodíadejardehaceralusiónalaíntima 
relación entre Espíritu y vida. Aquí le ha faltado, de algún modo, la mordiente propia 
de la teología latinoamericana sobre el tema. En fin, expresa la síntesis de su tratado 
en cinco palabras claves que nos hablan de cinco maneras diversas de vivir las 
experiencias del espíritu: don, vida, verdad, libertad, y amor que es lo que interesa en 
definitiva. 

Enrique Hernández, CSSR 
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SÓLLE Dorotllee, Reflexiones sobre Dios, Herder, Barcelona 1996, pp. 156. 

La conocida teóloga 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 dirá. Es más lo que ignoramos que lo que sabemos de Dios. 

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

La tarea de la teología, dirá gráficamente Solle, es hacer imágenes y derribarlas. 
No podemos aceptar una religión represiva, que se basa en la coacción interiorizada. 
Aquí se insertan las preguntas acerca del símbolo del padre. Hay un abismo entre la 
tradición bíblica y la historia de corrupción a lo largo del Cristianismo. La misma 
tradición bíblica ofrece la posibilidad de criticar el ordenamiento patriarcal que 
excluye a la mujer de las relaciones con lo Sagrado. 

En este horizonte encaja la búsqueda feminista del nombre de Dios (capítulo 3). 
Ella escribe: "A mí me preocupa algo más que los aspectos femeninos que hay en Dios, 
eso que algunos varones ilustrados están hoy.día dispuestos a admitir" (pág. 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 única que responde al sufrimiento de 
los inocentes. Hay que arrebatar a Dios de las estrecheces del patriarcado, con su 
prepotencia. 

Los capítulos VI y VII se centran en Jesucristo, hombre para otros, y el tema de 
la cruz y la resurrección, argumentos que siguen el mismo itinerario de lo dicho sobre 
Dios. Dejar a un lado el Dios masoquista y fundamentamos sobre la fe y la esperanza 
que une a las personas con el hombre pobre de Nazaret. El último capítulo 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 la línea de la producción teológica de tantas 
mujeres que desde su psicología y realidad descubren aspectos que los varones nunca 
hubieran subrayado. Un aporte que la Iglesia tiene que agradecer. 

Carlos Bazarra, OFM Cap. 
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LINZEY Andrew,Losanimalesenla Teología, 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 teológica, 
y no solamente desde la filosofía o la poesía. El moralismo no es suficiente. Y el 
argumento central que el autor emplea por activa y pasiva es precisamente 
cristo lógico: 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 teológicos y la de la práctica 
ética. En el primer capítulo se habla de "veneración, responsabilidad y derechos". Va 
contraponiendo las opiniones encontradas entre diversos teólogos. Así Schweitzer 
establece el principio de que la ética exige mostrar hacia todo lo vivo la misma 
veneración que me debo a mí mismo. El principio es ilimitado, pero no absolutista. 
Más que una ley, sería una experiencia religiosa. Karl Barth refuta e insiste en que la 
veneración se reserva para las relaciones entre humanos, y el dogma de la encamación 
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 encarnación, no se salva en 
la redención. Cristo es el reconciliador universal, no sólo de los seres humanos. 

En cuanto a la responsabilidad el autor considera superada la postura de Santo 
Tomás según la cual al no tener razón, los animales no son sujetos de derechos. Se cita 
a Primatt_ que establece el dolor como base de derechos. La crueldad es ateísmo. No 
es necesaria la racionalidad, porque de lo contrario se justificaría el aborto y el 
asesinato de los disminuidos psíquicos. La conclusión de este primer capítulo es que 
la creación existe para Dios, pero también Dios es para la creación, por lo que los seres 
humanos existen igualmente para la creación. 

El segundo capítulo establece la prioridad moral del débil. El estudio no se debe 
centrar en las criaturas en sí mismas, sino a la actitud de Dios hacia las criaturas, que 
es una actitud ;le generosidad. La postura de Jesús es la disposición del superior 
sacrificándose por el inferior. De esa actitud debemos ser imagen. Dios no tiene una 
visiónmdiferenciado de toda la creación, pero los animales pertenecen al círculo más 
iptemo de la intimidad divina. El dominio no tiene que ser despotismo, sino 
responsabilidad. Los débiles son una categoría especial, y los hombres estamos para 
servir a los débiles. 

Se pasa en el capítulo siguiente a los humanos como la especie sirviente. Ahí 
radica la singularidad humana: en la capacidad de servicio y autosacrificio. Dios sufre 
no sólo 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 ámor que resulta costoso. La naturaleza necesita al artista, 
al filósofo y al santo. 

Hay un capítulo para la teología de la liberación de los animales. El autor critica 
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a Gustavo Gutiérrez, a Leonardo Boff y demás teólogos de la liberación por reducirse 
al humanocentrismo. La liberación debe incluir también entre los débiles y oprimidos, 
a los animales. La figura de Francisco de Asís ha de tomarse en toda su integridad 
teológica. 

El último capítulo de la 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, sino en el que deberían 
ser. Y cita a lsaías 11, 6-8 como comprobante de este debería ser". 

El autor defiende el vegetarianismo. Frente a la objeción 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 encamó en los límites y resu"icciones de su mundo. No 
pudo agotar todas las posibilidades, y marcó el inicio de la transformación del mundo. 

Los humanos ocupamos un lugar elevado en la creación, no por nosotros mismos, 
sino porque somos capaces de convertirnos en vampiros o en vegetarianos. El 
vegetarianismo es un acto teológico implícito. Rehusando matar y comer carne, 
testificamos un elevado orden de existencia, implícito en el Logos cósmico. 

La segunda parte no es otra cosa que una aplicación de los principios teológicos 
desarrollados a los casos de experimentos con animales, que se consideran sacrificios 
impíos; la caza que es el antievangeliode la depredación; el vegetarianismo como ideal 
bíblico; la ingeniería genética como esclavitud animal. 

El autor es un pionero en la defensa de la vida de los animales, y su argumentación 
resulta chocante, pero corroborada por 31 páginas de bibliografía. Indudablemente 
hace falta una ampliación de la teología y espiritualidad al mundo animal y a la 
naturaleza inanimada, tal como se viene defendiendo desde la temática de una ecología 
no sólo antropocéntrica, sino biocéntrica. Necesitamos un cambio de mentalidad para 
superar la situación de "normalidad" con que asistimos a la matanza indiscriminada 
de especies y vegetales que conducen inexorablemente a la destrucción de los mismos 
seres humanos. Puede parecemos exagerada su insistencia en el vegetarianismo, pero 
hoy día son muchos quienes han optado por esta forma radical de alimentarse. El autor 
afirma que se trata de un principio no natural sino teológico; un principio ilimitado, 
pero no absolutista. Es un pequeño resquicio que será necesario precisar para lograr 
un justo equilibrio. No hemos llegado todavía a un punto final. 

Carlos Bazarra, OFM Cap. 
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