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" PRE ENTACI ’__N

Como ha Vemdo acontemendo la Un1vers1dad Intercontlnental a
través de la Escuela de Teolog1a organiza cada afio una Semana de
Teologia. En esta ocasion se llevé a cabo la XIV Semana de Teolo-
gia que tuvo por titulo: Teologia en época de cambios.

Los cambios de la vida acontecen -de manera rapida en nuestro
tiempo. Pero las cosas no solo cambian, sino que cambian.de manera
rapida. Lo que ayer fue practica comiin, conocida y aprobada,-o por
lo menos, tolerada por la mayoria, hoy, a pocas horas, ya no lo es.
Nos ha parecido importante reflexionar sobre los grandes cambios,
al menos sobre algunos de ellos que impactan el quehacer teolégico
de manera més evidente, pues nos ayudan a tener un espiritu critico
en relacién a los cambios y sus efectos sobre nosotros. Tener espiritu

critico significa involucrarnos productlvamente en med10 de los
cambios, que a menudo nos rebasan. - ;

El tema de la semana pretende asocia'r’dos're'a_lidades:- la de una
ciencia, la teologia y la de su contexto espacio-temporal, de conteni-
dos cargadamente humanos y particularmente de experiencias de fe,
sometidos a mutaciones diversas, los cambios. Este tema fue estruc-
turado teniendo.en cuenta primero un punto de partida: la realidad
misma y-a partir de ella una serie de retos que se le presentan a la
teologia. Desde este punto. de partida,. tendremos que aceptar -que
una “teologia en época de cambios” no se entenderla S1 no asume, en
primer lugar, desde estatutos estrictamente teoldgicos, la realidad.
cambiante, del mundo llamado América Latina, como de la totalidad.
del planeta. En segundo lugar, debemos decir que, de una inicial
lectura teoldgica del mundo, surge la necesidad de identificar luga-
res teoldgicos y acercamientos teolégicos adecuados, en contextos
de América y del mundo en general; se trata de la busqueda de un



8 TEOLOGIA EN EPOCA DE CAMBIOS

nuevo paradigma teologico que nos permite ese particular acerca-
miento a los cambios que nos plantea la modernidad. Tercero: hay
que encontrar lo fundante de la teologia, y aqui presentamos como
une elemento fundante béisico, la “anamnesis™, es decir, el recuerdo
del acontecimiento liberador-salvifico de Jesus de Nazareth, victima
no resentida. Lo anamnético, pues, da origen vy sentido a la profecia,
y dentro de la profecia: al anuncio y denuncia que aporta Jests a la
problematica local, v a su contexto gldbal. Veremos cémo lo anam-
nético recorre, en el espacio y en el tiempo, teologias en América
Latina y el mundo. Los cambios hoy nos afectan a todos de manera
diversificada, porque los contextos son diferentes. Las teologias
‘cambian, lo anamnético, fundamentalmente el mismo, se va hacien-
do historia en medio de los cambios. En medio de esto va creciendo
nuestra experiencia de fe en Jests de Nazareth. Viene luego, en
cuarto lugar, un importante elemento de cambio en la-teologia, pro-
vocado. por la reflexion del fendmeno pluricultural, extensamente
globalizado, en toda sociedad nacional. Y ya no solo como situacién
de minoria ficilmente absorbida en contextos ajenos; lo pluricultural
de toda sociedad ya expresa el constante flujo migratorio en todo el
mundo. Finalmente, el teélogo, quien busca dar razén teoldgica de
los cambios y de sus compromisos implicados, tiene en su camino
un interlocutor clave: el Magisterio. Es una voz importante, que
orienta y anima. Bajo el influjo de un mismo Espiritu, ambos son
invitados acompafiar-al ser humano a construir la plenitud de su vi-
da, en Cristo, con la fuerza llberadora de Dios, en medio de los cam-
bios inherentes en su historia.

Queremos también hacer.de su conoc1mlento que en el proximo
numero de VOCES se publicaran tres intervenciones en torno a teo-
logfa y'migracién que se presentaron en esta XIV Semana de Teolo-
gia, dado que el numero siguiente girara en torno a esa temética.

Esperamos que los aportes que ahora les presentamos sirvan de
de apoyo para fortalecer nuestro compromiso con este mundo nece-
sitado de la salvacién de Dios y la accién solidaria de los hermanos.

" México, D.F.
Mayo de 2006



CAMBIO SOCIAL TEOLOGIA E IGLESIA
| Dr J. Jestis Legorreta Z

El autor ubica los cambios en el marco de la modernidad y sus
“rutas” y sus crisis. En el marco de esta “modernidad tardia” se
sitiian algunos de los cambios ocurridos en las tiliimas décadas y
sus consecuencias para la Iglesia y la teologia. Sin embargo, da-
da la amplitud temdtica’y dzsczplmar que ello supone, en estas
pdginas se centrard la atencidn en tres cambios soctoculturales
que se han mtenszftcado en las tres ultimas décadas en el mundo
occidental y cuyas implicaciones para la identidad eclesial y el
quehacer teolégico contempordneo son insoslayables; estos son: el
pluralismo y la globalizacién, la dindmica de inclusién/ exclusion
y el proceso de desmstztucwnahzacwn ‘ :

El pluralismo se reﬂere a aquella situacién de acelerada y mast-
va inleraccién de diferentes estilos de vida, valores, creencias y
cosmovisiones. Esta situacién suele lener varias consecuencias:
pone en cuestién “lo dado por supuesto”, relativiza certezas, pro-
mueve el sincretismo e ineludiblemente obliga a elegLr Se dan
procesos de desarraigo, desterritorializacién... St asumimos para
la Iglesia la visidn mistérico/sacramental del concilio Vaticano
I1, podemos afirmar que la Iglesia, en tanto pueblo de Dios en la
historia, estd afectada por las mismas ‘dindmicas y tendencias
que expenmentan las demds Ldenttdades, no obstante que dicha
Ldentzdad no se agote en su expreswn emplrzco/ sociolégica.

EY

! Académico de tiemipo completo de la Universidad Iberoamericana. -
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El pluralismo de la modernidad tardia, como han advertido di-
versos autores desde el tltimo tercio del siglo XX, es irreductible;
lo mismo habrd que decir respecto al pluralismo teolégico. El reto
en todo caso consistird en cémo conciliar un legitimo y necesario
pluralismo teolégico (exigido no solo por el contexto, sino ante
todo por la riqueza del misterio cristiano y los limites ineuvitables
de toda expresién humana de fe) con una unidad de y en la fe.
Esa es una tarea permanente de todos los creyentes, de manera
particular de los teélogos v el magisterio.

En cuanto a la exclusién / inclusion, se dice que la globalizacién
produce efectos dispares; mientras a unos ofrece posibilidades, a
otros excluye. Al respecto convendria recuperar algunas intuicio-
nes de la teologia politica y teologw de la liberacidn, en este nuevo
contexto, donde la exclusién ya no es regional, smo global y donde
la marginacién es mucho mds que econémica.

Finalmente un fenomeno soctocultural que ha temdo una especial
significacién en la modernidad globalzzada y plural es la pérdida
de centralidad de instituciones —como es el caso-de la familia y la
Iglesia— como entidades referenciales de conducta, normas, roles
y relaciones sociales claramente definidas. En la. modernidad
radicalizada estamos asistiendo a una pérdida del monopolio
religioso por parte de las instituciones religiosas, esto es, las insti-
tuciones religiosas ya no son las dnicas que poseen, proveen, ad-

ministran y salvaguardan simbolos, signos, ritos, creencias y doc-
irinas religiosas, sino que dicho capital religioso se ha lLberado y
vaga por los intersticios de lo social en una especie de réligiqsidad
diseminada, emocional, individualizada, flexible y @esfegulada.

&

Los cambios ocurridos "e'n‘ las tres tdltimas décadas en el
mundo occidental han tenido lugar en el marco de la llamada
modernidad, la cual es un fenémeno sociohistérico multidimen-
sional susceptlble de ser analizado desde mu1t1p1es perspectivas.
La nocién de modernidad hace referencia, grosso modo, a aquella
configuracién sociocultural dindmica y multidimensional -
originariamente centroeuropea—, caracterizada basicamente por
una cosmovisién descentrada, desacralizada y pluralista del
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mundo; por una reflexividad que al incorporarse de manera sis-
tematica y permanente. en la-vida social desestabiliza la expe-
riencia, las instituciones y los conocimientos y, por consiguiente,.
genera una realidad sumamente dinamica, contradlctorla ambl-
gua y precaria.

En perspectiva hlstorlca la- modernidad dista mucho de
haber conformado una sola “ruta” para acceder a ella, mas bien
lo que presenta es una multiplicidad de rutas y, en consecuencia,
una amplia variedad de modernidades?. En este sentido, la mo-
dernidad nunca ha sido igual para ninguna sociedad, ni en su
génesis, ni en sus concreciones y ambigiiedades. Para empezar,
la modernidad no es una realidad externa a las sociedades; a la
que algunos privilegiados pueden llegar, sino formas societales
histéricas de constitucién de sujetos®; y dado que éstas formas
existen reconstituyéndose de manera permanente, condicionadas
por su historia, cultura y ubicacién geopolitica, no existe una sola.
via a la modernidad, sino rutas que divergen, sobre todo en sus
inicios, pero que, en la medida que avanza la dinamica globali-
zadora tienden a converger. Es asi como algunos autores llegan a
distinguir, paradigméaticamente, hasta cinco vias a la moderni-
dad: la centro europea, la norteamericana, la Iatlnoamerlcana la
japonesa, incluso se habla de una africana?, :

Ahora bien, a partir de la década de los sesenta del siglo XX
empezaron a percibirse una serie de disfunciones y crisis en el
entramado societal de la modernidad, situacién que ha dado lu-
gar a un malestar generalizado en amplios sectores sociales del
mundo occidental. Esta situacién, advertida por diversos analis-
tas sociales y fildsofos, dio lugar a hablar de “crisis de la-moder--
nidad”. Algunos autores, han identificado en este pecuhar,estado‘
de cosas, no una crisis pasajera, sino el fin de la modermdad y el

2, Desde una perspectiva sincrénica véase BERIAIN, J., Modermdades en dts-'
puta, Anthropos, Barcelona 2005. L
3, GARRETON, A, Democrattzacwn desarrollo,, modermdad gNuevas dtmen-
siones del andlisis social?, Excerpta 2 (1996). . )

4 LARRAIN, J., Modernidad, postmodernidad e Ldentzdad en Amerzca Latina,
Teologla v Vlda XXXVIL (1997) 58. Una presentacién diacrénica de la modernidad.
hecha con rigor desde la sociologia es la de WAGNER P, -S'oczologta de 1la mo-
dernidad, Herder, Barcelona 1997. -
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surgimiento de una nueva época, la cual a falta de una noci6n
mas especifica, han denominado postmodernidad®. Por su parte,
otros autores, al no ver con claridad una ruptura entre una época
y otra, otros autores (con los cuales yo coincido) han preferido
mas bien llamar a esta época modernidad tardia, postilustrada,
reflexiva o radicalizada®. Desde esta perspectiva, la llamada cri-
sis de la modernidad no. seria un requiem por la modernidad o el
umbral de una nueva época (postmodernidad), sino la expresién
de una nueva etapa de la modernidad, generada por un entra-
mado de consecuencias deseadas, no deseadas y desconocidas de
los triunfos y fracasos de la primera modernidad o modernidad
Tlustrada’. )

En el marco de lo antes dicho es donde habremos de situar
algunos de los cambios ocurridos en las dltimas décadas y sus
consecuencias para la Iglesia y la teologia. Sin embargo, dada la
amplitud tematica y disciplinar que ello' supone, en estas pagi-
nas centraré la atencién en tres cambios socioculturales que se
han intensificado en las tres Gltimas décadas en el mundo occi-
dental y cuyas implicaciones para la identidad eclesial y el que-
hacer teolégico contemporaneo son insoslayables; estos son: el
pluralismo y la globalizacién, la dinamica de inclusién/exclusién
y el proceso de desinstitucionalizacién.

5. Indudablemente Jean Francois Lyotar y Gianni Vattimo son unos de los au-
tores mas representativos del diagnéstico y propuesta postmoderna. Entre la
inmensa produccién bibliografica de estos autores, de LYOTARD destacan: La
posmodernidad, explicada a los nifios, Gedisa, Barcelona 1984 y La condicién
postmoderna: informe sobre el saber, Catedra, Madrid 1984; y de VATTIMO, El
fin de la modernidad: nihilismo y hermenéutica en la cultura postmodema
Gedisa, Barcelona 1997; Las Aventuras de la diferencia: pensar después de
Nietzsche'y Heideger, Peninsula; Barcelona 1986. ’
6, HABERMAS, J., Modernidad un proyecto incompleto, en: AA. VV., El debate
modernidad posmodernidad, Punto Sur, Buenos Aires 1289, 131-144; GID-
DENS, A., Consecuencias de la modernidad, Alianza, Madrid 1990; WELL-
MER, A., La dialéctica de lamodernidad y postmodernidad, en J. PICO (comp.),
Modernidad v postmodernidad, Alianza, Madrid 1988, 103-139.

7. Esto es lo que plantea fundamental Ulrick Beck al referirse a esta etapa de la
modernidad como “modernidad reflexiva”. BECK, U., Teoria de la modernidad
reflexiva, en J. BERIAIN (Comp.), Las consecuencias perversas de la moderni-
dad, Anthropos, Barcelona 1996, 223-265. También del mismo autor: La socie-
dad del riesgo, Paidés, Barcelona 1998.



CAMPBIO SOCIAL, TEOLOGIA E IGLESIA _ | B 13

1. PLURALISMO Y GLOBALIZACION

En la mayoria de los analisis sociales contemporaneos el “plura-
lismo” y 1a “globalizacién” aparecen.como unos de los rasgos méas
_caracteristicos de la modernidad tardia. El pluralismo se refiere
a aquella situacién de acelerada y masiva interaccién de diferen*
tes estilos de vida, valores, creencias y cosmovisiones. Se trata,
por tanto, no sélo ni principalmente de un fenémeno fisico de
coexistencia de los diferentes, sino ante todo de un fenémeno que
tiene lugar en la conciencia individual y colectiva; donde las di-
versas opciones que se encuentran en el entorno y con las cuales
se tiene contacto, se vuelven opciones y escenarios alternativoss.
Esta situacion suele-tener varias consecuencias: pone en-cuestién
“lo dado por supuesto”, relativiza certezas, promueve el sincre-
tismo e 1nelud1blemente obliga a eleglr

El pluralismo en la modernidad tardia se ha visto favorecido
por la intensificacién de intercambios y experiencias culturales
generadas, en gran medida, por los medios de comunicacion. Es-
te proceso, que en términos generales ha sido denominado como
globalizacion, ha traido consigo la separacién de las relaciones
sociales de sus contextos locales de interaccién y su reestructura-
ci6n en intervalos indefinidos de tiempo/espacio (desterritoriali-
zacién)?, de tal suerte que las culturas y con ellas, las identida-
des se han visto penetradas, desarraigadas y configuradas dia-
lécticamente por influencias que se generan a gran distancia de
ellas!®. Lo mismo habra que decir del conocimiento, los simbolos
y casi todas las experiencias humanas, todas ellas han dejado de

estar arralgadas aun lugar determmado

8, BERGER, P., Una gloria lejana, Herder, Barcelona 1994, 91.

9. Autores como Giddens, Tomnlinson y Canclini consideran a la “desterritoria-
lizacién” como la condicién-cultural de la dindmica globalizadora de la moder-
nidad tardia. TOMLINSON, J., Globalizacién vy cultura, Fondo de Cultura Eco-
nomica, Mexico 2001, especialmente el capitulo Iv; GIDDENS, A.; Op. Cit., 29-
38; GARCIA CANCLINI, N., Culturas hibridas. Estrategias para enirar y salir
de la modernidad, ijalvo/CONACULTA México 1990. Una parte importante
de la obra de Marc Augé también se sit(ia en esta linea.

10, LARRAIN, J., Identidad y modernidad en América Latina, Oceano Mex1co—
2000, 60ss.
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Una de las consecuencias méas notables de la globalizacién y el
pluralismo ha sido la reconfiguracién de las culturas y las iden-
tidades. La identidad es una constante antropoldgica que en lo
general, se refiere a la autocomprensién de grupos o individuos
frente a “otros”. Pues bien, en virtud de la globalizacién, las
identidades han tendido a ser desarraigadas y desarticuladas de
contextos colectivos tradicionales que alguna vez proporcionaron
sentido!l, es decir, las identidades ya no se hayan necesariamen-
te ligadas a un “lugar” como sucedié durante milenios en las cul-
turas premodernas, se puede decir, pues, que las identidades se
han ido desterritorializando. Los “lugares” (en tanto espacios
localizados de interaccidn) han dejado de ser los soportes claros
de la identidad; de modo que las respuestas .a preguntas como
‘quién soy’ y ‘a ddénde pertenezco’ ya no coinciden sin méas. Lo
mismo habra que decir de las culturas, éstas también han tendi-
do a desanclarse de una determinada localidad. Es por ello que
autores como Clifford prefieren hablar de culturas viajeras (alu-
diendo a su intensa movilidad) o bien de culturas “imaginadas”,
en cuanto construcciones imaginarias no localizadas!2.

La intensa y masiva interaccién entre culturas e identidades
v la correspondiente competencia entre universos simboélicos ha
supuesto, en buena medida, su relativizacién -y la puesta en cues-
tion de las identidades y las culturas como entidades estables y
esenciales. En este sentido la Aerejia, entendida como una mane-
ra desviada o alternativa de interpretar un universo simbolico,
ya no es una opcién peligrosa y remota como ocurria en las socie-
dades tradicionales, sino casi una necesidad en tanto seleccionar
y elegir han devenido en la modernidad como imperativos!3. El
pluralismo, pues, bien puede sefialarse como una de las principa-
les causas de que muchos individuos y también las colectividades
sufran una crisis mas o menos permanente de identidad, sobre
todo cuando esta ha sido conformada fundamentalmente en con-
textos socioculturales premodernos. Ello no significa la desapari-

11 Thid., 60-63.

12, GARCIA CANCLINI, N., La globahzaczon Lmagznada Paidés, México 1999,
62-63.

13, BERIAIN, J., La lucha de los dioses en'la modermdad Anthropos, Barcelona
2000, 110.
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cién de las identidades, sino su puesta en cuestiéon y, en muchos
casos su reconfiguracién y adecuacion al contexto sociocultural
de la modernidad radicalizada. Evidentemente esta situacién ha
tenido diversas consecuencias para la Iglesia y la teologia.

Si desechamos de entrada una comprensién “doceta de la
Iglesia” donde su esencia estd al margen del acontecer histérico
de sus miembros y, asumimos en su lugar, la visién mistéri-
co/sacramental del ‘concilio Vaticano II, podemos afirmar que la
Iglesia, en tanto pueblo de Dios en la -historia, esta afectada por
las mismas dindmicas y tendencias que experimentan las demas
identidades, no obstante que dlcha 1dent1dad no se agote en su
expresion empirico/socioldgica. P -

La identidad de la Iglesia es uq;fené'ﬁieno ‘complejo y plural
que histéricamente hunde sus raices, por lo menos, desde hace
dos mil afios. Sin embargo, para el caso de la Iglesia occidental,
el periodo de cristiandad (donde la identidad eclesial de algiin
modo se “fundié” con el contexto sociocultural medieval) ha mar-
cado profundamente la identidad de la Iglesia actual, pese a la
renovacién impulsada por el concilio Vaticano II y el avance im-
placable de la modernidad. Con todo, dicha identidad no ha per-
manecido inalterada, por el contrario ha entrado en una profun-
da crisis: su talante Gnico se ha visto desbordado por el plura-
lismo; la pretendida “inmutabilidad” de su forma " histéri-
co/institucional ha sido exhibida por los estudios histérico-
criticos como resultado de un largo y complejo proceso histérico-
eclesial, condicionado por el contexto sociocultural de las socie-
dades tradicionales centroeuropeas del medioevo. Algo similar
ha ocurrido con la legitimidad biblica y teoldgica de tal “identi-
dad” elaborada a partir de una mentalidad ahistérica, esencialis-
ta y estatica propia de la premodernidad, la cual también ha sido
puesta en cuestién a partir de la exégesis biblica contemporanea
y la hermenéutica. La apelacién a la autoridad, la disciplina y a
ciertos enunciados “dogméticos” descontextualizados como ga-
rantes de verdad se han vuelto ideolégicamente sospechosos y
contrarios a la autonomia y libertad del individuo en la moderni-
dad. En sintesis, la identidad eclesial conformada en la cristian-
dad ha sido puesta en cuestion en la modernidad y, méas-en par-
ticular, por la modernidad tardia; como han advertido diversos
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autores, ese peculiar modelo de identidad carece de estructuras
de plausibilidad en el mundo actual, lo cual no significa que la
Iglesia esté perdiendo su identidad, mas bien ésta se esta viendo
obligada a transformase en una realidad dinamica, plural y com-
pleja. Los problemas histdricos, biblicos y teolégico-dogmaéaticos
que esa situacién implica han venido a ser afrontados desde el
siglo XIX basicamente mediante tres actitudes: cerrazoén y conde-
na, didlogo o claudicacién. Sin pretender aqui Valorar y. resolver
la problematica enunc1ada creo. que un presupuesto importante
para afrontar “sanamente” esta situacién es el que sefal6 Karl
Rahner a poco tiempo de haber concluido el concilio Vaticano II:
la esencia de la fe y el cristianismo no son idénticos a los condi-
cionamientos sociologicos de la sociedad cristiana homogenea
que ha prevalecido en el altimo milenio; de ahi que —este mismo
tedlogo— invitara.a “no equiparar precipitadamente lo razonable
y ortodoxo con lo acostumbrado”!4. De alguna manera el mismo
concilio Vaticano II tratd precisamente de hacer un ejercicio de
este tipo al “poner al dia” a la Iglesia tras siglos de permanecer a
la defensiva frente a la modernidad. En la misma direccién mu-
chos tedlogos han pugnado, desde entonces, por llevar adelante
la renovacién eclesial propuesta por el Vaticano I1 y, asi, enfren-
tar mejor los retos que presenta a la mision de la Iglesia en el
mundo de hoy.’ ' ‘ | :

Ahora bien, si a la 1dent1dad eclesial clara y distinta (hereda-
da de la contra-reforma) correspondlo una teologia més o menos
homogénea,. en la modernidad tardia la teologia también ha ex-
perimentado una pluralizacién. El pluralismo teolégico no ha
sido un fenémeno extrafio a la vida de la Iglesia, pues como ates-
tigua el mismo Nuevo Testamento y la historia del pensamiento
cristiano en general. Desde los inicios han existido diversas teo-
logias, con frecuencia dificilmente conciliables. Sin embargo, el
pluralismo teologlco propiciado por el pluralismo moderno a que
hemos hecho mencién es en gran medida “cualitativamente nue-
vo”, en tanto el pluralismo actual es ante todo un estado de con-
ciencia, lo que necesariamente 1mpacta tanto en la experiencia

1 RAHNER K Cambio estructural en la Iglesza Cristiandad, Madnd 1974,
392.35 .- ‘ _
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de 1a fe, como en su reflexién sistematicals, El pluralismo de la
modernidad tardia, como han advertido diversos autores desde el
Ultimo tercio del siglo XX, es irreductible; lo mjismo habra que
decir respecto al pluralismo teolégico. El reto en todo caso consis-
tir4 en como conciliar un legitimo y necesario pluralismo teologi-
co (exigido no solo por el contexto, sino ante todo por la riqueza
del misterio cristiano y los limites inevitables de toda expresion
humana de fe) con una unidad de y en la fe. Esa es una tarea
permanente de todos los- creyentes de manera partlcular de los
tedlogos y el magisterio.

2. EXCLUSION / INCLUSION

El pluralismo y la globalizacién antes mencionados no son fené-
menos socioculturales de la modernidad tardia irrelevantes o
neutros ante la polarizacién social y la desigualdad cultural y
econdémica de la humanidad. La globalizacién es un proceso his-
torico social ambivalente en tensién entre homogeneizacién y
diferenciacién, entre universalidad y localismo, que “no borra ni
las desigualdades ni las contradicciones del tejido de la vida so-
cial”, sino las redimensiona. La globalizacién como interconecti-
vidad compleja (Tomlinson) es contradictoria, simultaneamente
integrativa y antagénica, inclusiva, pero también exclusiva. So-
bre este tiltimo punto quisiera detenerme un momento.

Como afirma Zygmund Bauman al referirse a las “consecuen-
cias humanas de la globalizacién”, ésta se ha convertido en un
“factor estratificador a partir del cual se construyen y reconstru-
yen diariamente las nuevas jerarquias sociales, politicas, econd-
micas y culturales de alcance mundial”1®, Por ejemplo, en la glo-
balizacién todos somos afectados por la movilidad, pero de mane-
ra diversa: mientras para unos la movilidad fisica y virtual es un
privilegio que permite asumir la coexistencia con los diferentes

15. Una visién sintética del problema del pluralismo teologico puede verse en
GEFFRE, C., Diversidad de teologia y unidad de fe, en B. LAURET y F. RE-
FOULE., Iniciacién a la practica de la teologia, tomo I, Cristiandad, Madrid
1984, 123-147. También AA. VV., Diversas teologia, responsabilidad comiin,
Conc 191 (1984).

16, BAUMAN, Z., La globalizacién. Consecuencias humanas, FCE México 1999, 16.
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como posibilidad de ensanchar las posibilidades de sentido, de
conocimiento, bienestar y de futuros, para otros, como los mi-
grantes, los analfabetos, los hambrientos, por mencionar sélo
algunos, padecen la movilidad en sus localidades como especta-
dores y, en no pocas ocasiones como victimas; o bien, son movili-
zados por las diferentes expresiones de violencia y opresién étni-
ca, econdmica o de género. En sintesis, mientras para unos la
movilidad en la modernidad globalizada amplia las libertades,
para otros, aparece como un destino cruel e indeseado. Estos tl-
timos, dicho sea de paso, son mayoria.

Esta otra cara de la globalizacién reactualiza aquellas intui-
ciones y polémicas que la teologia politica y, sobre todo, la teolo-
gia de la liberacién pusieron sobre la mesa en las décadas de los
 setenta y ochenta del siglo pasado. Sin embargo, hay diferencias
cualitativas entre el contexto de aquellas décadas y el de hoy que
valdria la pena subrayar; existen riesgos derivados del nuevo
contexto que conviene no perder de vista, pero también hay in-
tuiciones de aquellas teologias que vale la pena conservar. Sefia-
lemos brevemente algunos ejemplos de cada uno de estos puntos:

2.1Diferencias en el enfoque y valoracion del contexto

a) Mientras la teologia de la liberacidn, por ejemplo, afirmé su
contextualidad de pobreza y marginacién, como legitimacién de
su propio enfoque; hoy en virtud de la globalizacion, el desafio de
los excluidos no necesariamente esta circunscrito a una determi-
nada localidad o regidn, sino que es una realidad de caracter glo-
bal. Por tanto, hoy mas que ayer, el desafio de los marginados de
este “mundo” constituye un “grito global” ante el cual, los cris-
tianos del mundo actual no deben permanecer indiferentes. Por
tal motivo, no es aventurado afirmar que, si la exclusion de mi-
llones de hombres y mujeres; con la deshumanizacién que eso
implica, atn provoca una indignacién ética y evangélica, dicha
realidad al ser percibida a nivel global, ya no es monopolio “con-
textual” de una determinada teologia, sino un imperativo ‘a
afrontar por cualquier teologia cristiana.

b) Mientras la teologia de los setentas y ochentas centré su
atenciéon en la marginacién como un fenémeno fundamental-
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mente econémico, hoy existe una amplia conciencia de que si
bien, lo econémico atin desempefia un papel clave en la margi-
nacién, no son menos importantes cuestiones étnicas, cultura-
les, politicas, tecnoldgicas, institucionales o de género. Esta
nueva realidad implica ir mas alld de determinados “slogans” o
“mitificaciones” de un determinado sujeto histérico entendido
en clave economicista (p.e. los “pobres™); lo que a su vez exige
un dialogo amplio y fecundo entre las ciencias humanas y socia-
les del siglo XXI y la teologia. '

2.2 Riesgos para la teologia derivados del nuevo contexto

@) La multidimensionalidad de la modernidad tardia con su in-
trinseca inasibilidad de alguna perspectiva de analisis en parti-
cular y el consiguiente pasmo que tiende a generar en algunos
cristianos, suele conducir con facilidad a dos posturas teolégicas
extremas: una que siendo consciente de las peculiaridades de la
pluralidad de contextos se decanta por la “fragmentacién inco-
municativa” (contextualismo); u otra que de alguna manera re-
acciona implicita o explicitamente frente a la anterior, refugian-
dose en principios supuestamente universales de K amplisima
aplicacién particular. Ambas posturas poco o nada dialécticas
son, a final de cuentas otras tantas formas de fundamentalismos
tan comunes en el mundo de hoy, pero tan perjudiciales para una
madurez en la experiencia de fe y su reflexion.

b) Otro de los riesgos mas frecuentes ante la complejidad del
nuevo contexto, pero sobre todo, ante la poca o nula eficacia de
los esquemas y métodos pastorales heredados en esta nueva rea-
lidad es, por una parte, la condena del mundo como ambito per-
nicioso, sin conciencia de Dios, o bien, una victimizacién de la
Iglesia. En cuanto a lo primero, sigue siendo recomendable recu-
perar la postura del concilio Vaticano II y de la Patristica, de
dialogo critico con el mundo, méas alla de posturas maniqueas o
antimodernistas; en cuanto a lo segundo, habra que ser conse-
cuentes con la postura eclesiolégica del concilio que quiere su-
perar un eclesiocentrismo triunfalista y autosuficiente, en favor
de una eclesiologia mistérica, sacramental y-de comunién. En
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ambos casos es imprescindible una actitud de dialogo y comuni-
cacion que facilite y promueva la comunién de los hombre y mu-
jeres entre si (tanto al interior como fuera de la Iglesia), asi como
de los hombres y mujeres para con DlOS como afirmé la Lumen
gentium en su primer niimero. '

2.3 Intuiciones vigentes de la teologia de la liberacion

a) Una teologia sustancialmente histérica. Una de las caracteris-
ticas fundamentales _de la teologia latinoamericana a que nos
hemos referido, es la de haber sido explicitamente consecuente
tanto con la valoracién de contexto histérico como “lugar teolégi-
co”, como con la historicidad de la teologia. Este enfoque teolégi-
co acorde con la teologia conciliar de los “signos de los tiempos”,
mantiene hoy toda su vigencia. . _

'b) Sensibilidad- ética y-evangélica por los excluidos. La teolo-
gia de la liberacién y el Episcopado Latinoamericano en sus tres
ultimas Conferencias Generales (CELAM) enfatizaron, de diver-
sos modos, su preocupacion y opcién por los “pobres”. Tal opcién
reconocida como un enfoque teoldgico legitimo por casi todos los
grandes tedlogos del periodo posconciliar (Rahner, Congar, Schi-
llebeeckx, Fries, Metz y Duquoc, entre otros) por contar con hon-
das raices en la Escritura y la tradicién de la Iglesia, no es, ni
puede ser una moda, sino una opcién permanente de la comuni-
dad de seguidores de Jests. En consecuencia, tomar en serio la
realidad de “exclusién” que genera la modernidad globalizada
como una de las prioridades del quehacer teolégico actual, no es
anacrénico, ni mucho menos antieclesial.

3. DESINSTITUCIONALIZACION

Finalmente un fenémeno sociocultural que ha tenido una especial
significacién en la modernidad globalizada y plural es la pérdida de
centralidad de instituciones —como es el caso de la familia y la Igle-
sia— como entidades referenciales de conducta, normas, roles y rela-
ciones sociales claramente definidas. Dicho en otras palabras, las
instituciones han dejado de ser las tinicas entidades socialmente
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aceptadas como proveedoras de sentido y soporte para la identidad
y praxis de los individuos!?. Esta situacién denominada por algunos
sociélogos como proceso de “desinstitucionalizacién”’® ha tenido un
considerable impacto desestabilizador en la construccién y defini-
cién de las identidades individuales y colectivas al no depender és-
tas de los roles, valores y normas propuestos por las instituciones.
Indudablemente este fenémeno es de gran relevanc1a para cual-
quier institucién religiosa, en partlcular Iglesia. |

En este orden de ideas, si ya en los inicios de la modernidad,
las instituciones religiosas perdieron el monopoho cosmov1s10nal
y, en virtud de la diferenciacién institucional, pasaron a ser una
institucién més entre otras!®, en la modernidad radicalizada es-
tamos asistiendo a una pérdida del monopolio religioso por parte
de las instituciones religiosas, esto es, las instituciones religiosas
ya no son las umcas que poseen, proveen, administran y salva-
guardan simbolos, ‘signos, ritos, creencias y doctrinas religiosas,
sino que dicho capital religioso —como afirma Mardones— se ha
liberado y vaga por los intersticios de lo social én una espeme de
religiosidad diseminada, emocional, 1nd1v1duahzada flexible y
desregulada?®. Esta situacién exphca en gran medida, por qué
muchos individuos, aunque se confiesen catélicos, por ejemplo,
no se sientan obligados a recurrir a la- mediacién 1nst1tucmnal
para relacionarse con Dios 0 afirmar su fe.

Si a lo antes dicho sumamos que en los medios urbanos y més
ilustrados, por diversos motivos se ha venido dando una progre-
siva pérdida de credibilidad en las 1nst1tu01ones religiosas, a la
par de una pragmatlca 1nd1ferenc1a incluso de los mismos cre-

i

17. AA. VV., Andlisis cultural. La obra de PeterL Berger Mary Douglas Mr,chel
Foucauli y Jiirgen Habermas, Paidés Studio, Buenos Aires 1988, 71ss.

18. TOURAINE, A., jPodremos vivir juntos?, Fondo de’ Cultura Econdmica,
Meéxico 1999, 45-47.

19, LEGORRETA, J., Cambio relzgzoso ¥y modermdad en México, UIA, México
2003, 45-47. Un tratamiento amplio al respecto puede verse en BERGER, P.,

Para una teoria socioldgica de la religién, Kairds, Barcelona 1981, espeCialmen—'
te el capitulo VI. También DOBBELAERE, K., Secularizacién: un concepto mul-
tidimensional, UTA, México 1994, 67-89. .

20, MARDONES, J. M., Andlisis de la- sociedad y fe cnstmna, PPC, Madr1d
1995, 247-258.
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ventes frente a las directrices y propuestas oficiales de su Iglesia,
no resulta dificil entender 1a crisis de identidad en que se hayan
las instituciones religiosas. Asi, aunque estas opten por la cerra-
zOn y el ghetto, esa reaccién no es sino una manera de expresar
su propia crisis. Este.es uno de.los puntos que impelen a la Igle-
sia actual a una reforma institucional.

A MANERA DE CONCLUSION

En las tres Gltimas décadas el panorama sociocultural de occidente
se ha transformado profundamente. La “aldea global’ de la que
hablaron a manera de pelicula futurista algunos analistas y litera-
" tos de la década de los sesenta y setenta del siglo XX ya es una rea-
lidad, aunque ciertamente en medio de tensiones y ambigiiedades.
Lejos de apuntar esta nueva “topografia” a una uniformidad cultu-
ral, la globalizacién ha dado pié a un amplio y acelerado pluralismo
y, con él, a un politeismo de valores, simbolos, creencias y modos de
vida. La relativizacién que conlleva necesariamente tal situacién ha
trastocado la funcién social de las instituciones como generadoras y
sustentadoras de la identidad individual y colectiva; pero por otra
parte, todo ello no ha conducido necesariamente a una mejor redis-
tribucién de los bienes y servicios en la humanidad, mas bien asis-
timos a una redimensionalidad de la pobreza y la marginacidn, la
cual se expresa en un amplio espectro de millones de seres huma-
nos excluidos de las ventajas de la modernidad plural y globahzada

Tales camblos no son irrelevantes a la experiencia de fe de los
creyentes, sino parte constitutiva de la misma, como hemos evo-
cado someramente, al referirnos a la crisis de ;la identidad ecle-
sial, a la recontextualizacién de la teologia y al proceso de des-
institucionalizacién eclesial. Por supuesto que la realidad es mu-
cho mas rica y compleja de lo que aqui hemos presentado; por
ello mas que visiones totalizantes ‘o respuestas inmediatistas, el
presente texto sélo quiere contribuir a suscitar la discusién social
y teologica. Kl reto en todo caso, depende de la mentalidad con
que afrontamos esta tarea: con categorias histéricas y criticas, o
con esquemas estaticos, esencialistas y ahistéricos; aceptando la
historicidad de la revelacidén, o partiendo de un docetismo teold-
gico en el que la revelacidén se superpone y violenta la historia.
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teologlco latinoamericano
: Dr. Eduardo E. Sota Gt

Para algunos analistas de la situacién latinoamericana la ver-
dadera transformacién no solo econémica sino también cultural, -
relativa a la produccién y re-produccién del sentido y de los signi-
ficados con que las personas interpretamos nuestro mundo-
arranca a mediados de siglo XX, cuando se inicia una educacion
generalizada, que fue incorporando a un seclor cada vez mds am-
plio de la poblacidn infantil y juvenil, cuando en la regién impac-
6 de manera exponencial el crecimiento y la influencia de los
medios masivos de comunicacién. Los habitantes de esta region,
de la misma manerd, se fueron volviendo cada vez mds consumt-
dores de bienes simbdlicos producidos y comunicados “indus-
trialmente”. El cambio era evidente, se instauraba en sus vidas y
se volvia parte de la vida cotidiana.

Por esta razén, el aulor considera necesario volver a ver la reali-
dad, que hoy en dia es dindmica ¥ en constante cambio, pues en
ella se inscribe el quehacer teolégico. Es hora de hablar de teolo-
gia en época de cambio.

Es importante, dice, hacer una distincién entre los cambios que le
son impuestos a los paises de la regién, como resultado de proce-
sos globales, v los cambios que los propios pueblos de la region
desean lograr

1. Académico de tiempo completo de la Universidad Iberoamericana.
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Entre los puntos caracteristicos de la realidad latinoamericana
que el autor seftala:

= el crecimiento econémico regional, a la par de una inequitati-
va distribucién del ingreso, dando como resultado una mayor
brecha entre ricos y pobres.

= el retorno de los gobiernos emanados de las urnas, que no han
logrado satisfacer las expectativas de las nuevas generaciones.
Esta situacion se vincula con el comportamiento de los parti-
dos politicos, que no han cumplido sus cometidos.

» El desarrollo insuficiente de la educacién, que deja a los pai-
ses latinoamericanos a la zaga en el proceso inevitable de la
globalizacidn.

El autor, al hablar sobre posibles alternativas propone, ante los
dificiles retos que se presentan a los pueblos de América Latina,
centrar la atencién en lo interno. Y habla de un “pacto” que se
debe crear en cada nacidn.

Finalmente hace un breve andlisis en torno a la situacién religiosa
en América Latina, donde a la vista constata una disminucidn de
la presencia monopélica de la catolicidad, por una realidad cada
vez mds plural, religiosamente hablando. También propone algu-
nas lineas para tratar de explicarse esta “mutacién religiosa”
Termina su escrito propontendo algunas pistas para una lectura
teolégica de acuerdo a la realidad latinoamericana ¥ que hacen
hincapié en las condzcwnes internas ‘

1. A PROPOSITO DEL LEMA DE ESTA SEMANA TEO-
LOGICA

b

Durante siglos nuestra querida Latinoamérica vivi6 la apa-
cible vida tradicional propia de sociedades agrarias en donde lo
normal era la permanencia de los modelos de vida transmltldos y
heredados de generacién en generacion.

La época de oro del cine nacional, con Sara Garcia y Fernan-
do Soler, todavia nos presentan bucélicas imAgenes de ese Méxi-
co tradicional que se resistia a entrar a una nueva etapa en que
se avizoraban cambios significativos. En los valores y modos de
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vida que ese mundo tradicional transmitia se encontraban desde
aquéllos como la amistad, la fidelidad, 1a honradez, el sacrificio y
el valor de la palabra dada, hasta aquellos otros como el ma-
chismo y la marginacién de la mujer. Todos ellos estilos de v1da
propios de las sociedades tradicionales. :

La primera mitad del siglo XX, con sus procesos de industria-
lizacibn, fue testigo del inicio de las transformaciones en las es-
tructuras econdmicas en algunos de nuestros paises. Eran proce-
sos modernizadores que se daban todavia en el seno de unacul-
tura tradicional. Eran los primeros signos de los grandes cam-
bios que en ellos se presagiaban. En esa época -me refiero a los
afios 30 y 40- la migracién todavia era un asunto de auto-
consumo; es decir, se producia y se consumia en casa. Se vivia ya
en un mundo con visos de modernizacién, pero la manera de
pensary 1os modelos culturales eran los tradicionales.

Para algunos analistas de la situacidén 1at1noamer1cana2 ]a
verdadera transformacién no solo econémica sino también cultu-
ral —es decir, relativa a la produccién y re-produccién del sentido
y de los s1gn1f1cados con que las personas interpretamos nuestro
mundo- arranca a mediados de siglo, a partir dée la década que se
inicia en 1950. Lo que sucedi6 a partir de los afios 50 en América
Latina es que se generaliz6 la educacién, se volvié masiva, incor-
porando a un sector cada vez mas amplio de la poblacién infantil
y juvenil. Aunado a lo anterior, a partir también de esa década,
en la region aument6 de manera exponencial el crecimiento y el
impacto de los medios masivos de comunicacién. Desde la radio,
la television, los medios impresos y el cine, hasta llegar a la rea-
lidad actual del Internet. Cada vez mas, millones de nifios, jove-
nes y adultos se han vuelto consumidores de bienes simbélicos
producidos y comunicados 1ndustr1a1mente En palabras de José
Joaquin Brunner:

En suma, puede afirmarse que...se ha iniciado en América La-
tina el ciclo de su incorporacion a la modermdad cultural, a la
par que sus estructuras economicas pohtlcas v sociales se han
ido transformando bajo el peso de una creciente 1ntegrac1on
continental a los mercados 1nte]c'nac1onales3

2 Cfr. BRUNNER, J.J., La ciudad de los signos, en América Latina: cultura y
modernidad, CONACULTA/Grijalbo, México 1992, 59-60.
8 Cfr. Ibid., 61.
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A partir de entonces América Latina es parte de esa voragine
del cambio que es la modernidad. “Las sociedades contempora-
neas son puro movimiento, transformacién inmediata”™. El cam-
bio se ha instaurado en nuestras vidas y se ha vuelto parte de la
vida cotidiana. .

Por lo tanto, hablar de TeologLa en Epoca de Cambios, signifi-
ca que también desde los afios 50 y 60, la teologia en América
Latina no volveri a ser la misma que fue, sino que tendra que
repensarse a si misma continuamente, pues si la vida cambia y
se transforma, la teologia, que es una “reflexién a la luz de la fe
de la vida y sus complejos procesos que la sustentan”, no podra
ser otra cosa..

Hacer Teologia en Epoca de Cambios es darle continuidad al
Concilio Vaticano II, a Medellin, a Puebla y a Santo Domingo. Es
hacerlos permanentes. Es repensar continuamente nuestra fe
ante los cambios que experimentan nuestras sociedades. Cam-
bios en la vida econémica, en la vida politica, en la social y en la
religiosa-cultural.

De ahi la necesidad de baJar a la realidad y- reahzar nuevamente
el ejercicio de analizarla.

Pero antes de hacerlo, es importante hacer la distincién y no
perderla de vista a lo largo de nuestra reflexién, entre los cam-
bios que le son impuestos a los paises de la regién, como resulta-
do de procesos globales, y los cambios que los propios pueblos de
la regi6n desean lograr. Algo asi como metas que se imponen los
pueblos porque las consrderan importantes para el futuro que
quieren alcanzar.

2. REPENSAR AMERICA LATINA |

Resulta inevitable para todo el que sehprecie de analista social,
en ese ejercicio de volver la mirada a nuestros paises, iniciar por
la situacion econémica ya que sin duda esta dimensién abarca
una buena parte de las condiciones vitales que permiten la ex1s-
tencia de los 1nd1v1duos Y grupos.

1 Cfr, DELICH, F., Cambiar la mirada para repensar América Latina, Revista
Mexicana de Sociologia, aiio 66, niimero especial (2004) 17.
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Volver la vista a la realidad econémica de América Latina es
un ejercicio complicado principalmente por lo complejo de los da-
tos. Por una parte, si atendemos al analisis que realiza la CEPAL
(Comisién Econdémica para América Latina) -comisién dependien-
te de la ONU (Organizacién de las Naciones Unidas)- y que publi-
ca bajo el titulo de “Balance preliminar de las economias de Amé-
rica Latina y el Caribe 2005”, elaborado con datos oficiales de los
paises hasta el 30 de noviembre de 2005, nos encontramos con
informacién que en muy buena medida se podria calificar de op-
timista. Transcribo algunos de sus parrafos mas significativos:-

La economia de América Latina y el.Caribe crecié un 4.3% en
2005, lo que constituye el tercer afio de crecimiento consecutivo
‘de la regién, a la vez que el PIB per capita se incrementaria al-
rededor del 3%. El desempleo disminuy6 desde el 10.3% el 2004
al 9.3% en 2005. A su vez, se aprecia un descenso de los indices
de pobreza desde el 44% en 2002 al 40.6% en 200575,

“El crecimiento sostenido por tres afios comienza a influir favo-
rablemente en el mercado de trabajo y esta contribuyendo, aun-
que en forma incipiente, a mitigar la dificil situacién social de
América Latina y el Caribe. El aumento del empleo, sumado a
un menor dinamismo de la oferta de mano de obra, posibilita
una reduccioén de la tasa de desempleo en el marco de un incre-
mento de la proporcién de empleo formal en la regiéns.

El informe claramente afirma que en los dltimos tres afios
América Latina y el Caribe han entrado en una fase definitiva-
mente de recuperacion y crecimiento, lo cual habla muy bien de
los esfuerzos latinoamericanos. El problema es que en tan breve
tiempo no se pueden compensar ni reparar problemas econémico-
financieros que se han gestado largo tiempo atras y han crecido
por décadas. "

El propio informe senala que gramas a “un menor dlnamlsmo
en la oferta de mano de obra” se da una reduccién de la tasa de
desempleo en el marco de un incremento de la proporcién de em-
pleo formal en la reglo ’. Es decir, que gracias a que son cientos

5 Cfr. http://www. cepal cliegi- .
bin/getProd.asp?xml=/publicaciones/xml/8/23218. xml&xsl=/de/tp]/p9f xsl&base
=/tpl/imprimi...

6 Tbid.
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de miles los jévenes y los no tan jévenes que se lanzan a buscar
empleo en Kuropa y en los Estados Unidos, ya no hay tanta gen-
te en la region que busque empleo.

De acuerdo a declaraciones recientes se sabe que hay cerca de
20 millones de mexicanos en los Estados Unidos, mismos que son
responsables de los casi 20,000 mﬂlones de délares anuales que
ingresan al pais via remesas.

Del resto de Latinoamérica se desconoce el namero qué logra
llegar al Gigante del norte; pero a juzgar por los 250,000 inmi-
grantes que se calcula fueron detenidos y repatriados; solo-en el
2005, en la frontera de México y Guatemala’, se puede uno dar
idea de las masas de migrantes que hay atravesando toda la
América Latina. Como nota interesante, hace unos meses México
—a sugerencia de los Estados Unidos- les comenz6 a exigir visa de
turistas a los ciudadanos brasilefios. La peticion fue motivada
por los varios miles que llegaban mensualmente, con el tnico
propdsito de pasar la frontera nortefia. Esto muestra que la mi-
gracion es una realidad masiva y que cubre toda Latmoamemca

Y si volteamos la cara hacia Europa, en Espafna hace afio y
medio se calculaban cerca de 750,000 ecuatorianos, seguidos
de cerca de 500,000 peruanos. Sin contar a los uruguayos, ar-
gentinos y chilenos que de alguna manera pueden demostrar
que tienen algunas gotas de sangre europea y consiguen el
pasaporte. ,

Todo lo anterior muestra que nuestras economias no han podido,
ni pueden dar empleo a sus propios hijos. Y si a eso se le suma el
hecho de que las tasas de crecimiento poblacional de nuestra
regién son consideradas todavia como altas, todos estos factores
hacen que el problema se nos presente como practlcamente irre-
soluble.

Sin embargo, por otra parte, sin duda ha crecido la oferta de
empleo formal en la regién, sin duda ha venido aumentando la
tasa de crecimiento y el PIB de Latinoamérica. Entonces, ;dénde
esta el problema? ;Es cosa de modificar el modelo de desarrollo
econémico de los paises de América Latina?

7 Cfr. MARISCAL, J., El tren de la muerte, Gatopardo, julio (2005) 53.
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Con la globalizacidén, no parece posible modificar sustancial-
mente los modelos econémicos-latinoamericanos en su relacién
con el mercado mundial. Por otra parte, no hay en la regién pais
alguno que piense que reduciendo su comercio con el exterior las
cosas mejoraran. Habra en todo caso diferencias entre los paises
en relacién al cdmo y al con quién abrirse en cuanto al comercio
internacional (discusiones que hemos apreciado recientemente
entre presidentes de algunos paises como el de México y algunos
de Sudameérica) pero nadie piensa en clausura sino’en apertura
de fronteras comd medio para crecer. ‘

Ahora bien, uno de los problemas que diferentes ana]istas
sefialan como falla clave en nuestros modelos de desarrollo lati-
noamericanos ha sido el que se refiere a la “inequitativa redistri-
bucidn del ingreso”8. En otras palabras, América Latina esta cre-
ciendo, pero se sigue ampliando la distancia entre los ricos y los
pobres. No es posible crecer internameénte si los salarios son de
hambre.

Finalmente, otro elemento que se marca como fundamental
para poder crecer con la fuerza suficiente yen la direccién co-
rrecta, es el factor educacion:

La educacién, la escolaridad, o como se le llame, es el pivo--
te del desarrollo. Pais que no invierte en su capital varia-
ble, en sus recursos humanos para decirlo de manera mds
llana, pais que queda a la zaga en el proceso inevitable
de la globalizacién?. S
En sintesis: en la realidad econdémica de América Latina te-
nemos graves lastres que cargar, todavia por afios. Hay cambios
que nos vienen de afuera, que tienen sus riesgos y sus oportuni-
dades pero que, sobre todo, son inevitables (Iéase la globaliza-
cién). Y hay cambios que nuestros pueblos pueden echar a andar
para poner el carro en posicién de avanzar, que dependen de no-
sotros y que esta en nuestras manos su decision.

8 Cfr. REYNA, J.1., Dependencia, globalizacién y Estado en. América Latina: uf
recuento genérico de las ttltimas decadas Estudios Soc1olog1cos 59-60 (2002),
430-431.

9 Ibid., 443. Las negritas son mias.
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Entre estos tltimos se encuentran una equitativa redistribu-
cién del ingreso y una educacién de calidad para todos; metas
que estan sin duda en la linea de los valores que se desprenden
del evangelio. :

Muy unida a la situacién econdémica de los paises, esta la
probleméatica politico-social. No hay que perder de vista que si
bien “La década del ochenta fue una década de retroceso econo-
mico o bajo crecimiento,...fue también la década de la recupera-
cién de la democracia en la regién”10. Muchos paises de Centro y
Sudamérica dejaron las dictaduras militares y regresaron al ca-
‘mino de los gobiernos salidos de las urnas.

~Ahora bien, a la luz de lo planteado en el breve analisis de los
aspectos econbémicos, las democracias latinoamericanas que se
han estrenado de los afios 80 a la fecha —heredando, dicho sea de
paso, una situacién de enormes rezagos y desigualdades- enfren-
tan la presién légica y normal que enfrentan todos los gobiernos
en las distintas latitudes del planeta: se trata de las expectativas
populares; expectativas de cambios veloces en materias en donde
las transformaciones no pueden ser tan rapidas como se desea-
ria, como por ejemplo en los asuntos econémicos. Las demandas
de la poblacién suelen exigir mejoras inmediatas y los gobiernos
se ven imposibilitados de cumplirlas a la velocidad exigida, espe-
cialmente después de décadas de déficits en lo que dice a crea-
cién de empleos, de décadas con salarios de" hambre, de ausencia
de seguridad social, etc. Se puede decir que con ...su condicion de
fragilidad econdmica, tienen un margen limitado de maniobra e
independenciall. - ' :
Ademas,
' En la era de la globalizacién, el desarrollo de la economia de
mercado y de los flujos financieros internacionales especulati-
'vos tiene una vertiente que limita la construccién democratica,
particularmente en las naciones en desarrollo, pues al propiciar
condiciones para la concentracién de la riqueza se genera en
forma inversa y proporcional mayor pobreza en el interior de las
mismas. Ello recrudece la desigualdad social y la falta de justi-

10 Cfr. DELICH, F., Op. cit., 20.
11 Ofr. BECERRA GELOVER A., Transicién a la democracia y globalizacién,
Sociolégica, afio 16, nGm. 45-46, 363. |
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cia, vulnerando las instituciones politicas, la credibilidad gu-
bernamental y fomentando la desintegracién social!2.

Como resultado de todo esto se tiene la reduccién de la capa-
cidad de las naciones democraticas pero dependientes.,. para
producir vy distribuir equitativamente la riqueza que las demo-
cracias necesitan para sobrevivir y consolidarse!®.

Esta situacién se vincula profundamente con el comporta-
miento de los partidos politicos en estas naciones. La experiencia
muestra que cuando los partidos politicos no son gobierno sino
que son oposicién, su actividad

..se centra en criticar y desacreditar al gob1erno vigente, pero
cuando se convierten en gobierno no pueden cumplir sus prome-
sas y propuestas de campaiia, sino que por el contrario contindan
ampliando los programas econémicos que tanto criticaron'.

Esto es asi, independientemente que sean partidos de dere-
cha o de izquierda. Simplemente se vuelve una légica partldlsta
negativa generalizada, lo cual tiene el impacto de provocar un
profundo desanimo en la poblacién referente a las bondades de la
democracia. Asi las cosas, se van cre‘a\ndo las condiciones para el
regreso de los autoritarismos en la regién latinoamericana; auto-
ritarismos que, para las generaciones jévenes que no vivieron las
experiericia's al réspecto en la regién, aparentan ser la solucién a
sus expectativas de mejores condiciones de vida.

Y se vuelve a donde se inicid, ya que estos gobiernos autorita-
rios que suprimen -hasta donde pueden y hasta donde los dejan-
a toda oposicién, no podran tampoco resolver las graves caren-
cias que secularmente soportan nuestros pueblos, sobre todo en
materia econdmica y de seguridad social.

iQué se puede hacer para romper este circulo vicioso y desas-
troso? ;Como lograr avanzar, como pueblos, en medio de las difici-
les condiciones internacionales, condiciones de competencia salvaje
donde lo que sucede en China o en la India tiene tremendas conse-
cuencias para paises como los nuestros del otro lado del planeta?

12 Thid., 377.
13 Thid., 378.
14 Thid., 382-383.
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Una vez més, me parece que es necesario distinguir entre los
cambios v las condiciones externas, frente a los cuales muy poco
o nada se puede hacér, y los cambios y las condiciones internas

frente a los cuales se podrian crear ciertas dmamzcas de accién
dirigida.

La globalizacidn, con sus procesos econdémicos impulsados por
Europa, Estados Unidos y Japén principalmente, es un movi-
miento frénte al cual no tenemos opcién. O se le entra bajo las
condiciones que deciden los paises centrales, o se queda uno
afuera sin esperanza de poder tener recursos para cubrir las ex-
pectativas de vida que con justicia demandan las poblaciones del
subcontinente. O se le entra tratando de aprovechar la dindmica
global con las ventajas comparativas que nuestras naciones tie-
nen, o nos quedamos a la vera del'camino solamente “mirando” y
elaborando un discurso victimista que ya ha mostrado sus estre-
chos limites.

Me parece que donde se puede y se debe actuar es de cara a los
cambios -y condiciones internas. Si como sociedades obligamos a
nuestros partidos politicos a una actitud responsable frente a sus
pueblos, actitud en la cual mas que aprovechar la situacién de debi-
lidad de los gobiernos —actitud que como ya se ha mencionado, a la
larga, atenta en contra de la democracia en si misma- estos parti-
dos se comprometen a acciones armoénicas y responsables que per-
mitan actuar concentrando las politicas nacionales en una actitud
de beneficio nacional, quiza entonces, y enfatizo el “quiza”, nuestros
pueblos logren ir accediendo a los niveles de vida esperados.

Estoy hablando de un gran pacto politico en cada una de
nuestras naciones. Pacto a través del cual los partidos dejen de
ver por sus propios beneficios e intereses y permltan ir constru-
yendo una conciencia nacional unitaria.

. Es esto imposible? Me parece que los partldos pOllthOS no lo
haran por su propia conviceién, se requerira de la accion de la
llamada sociedad civil, de las diversas organizaciones y de las
diversas iglesias para obligarlos a sentarse y firmar dicho pacto.

Finalmente, en esta brevisima panoramica de las transfor-
maciones en Latinoamérica, en esta ocasién me gustaria concen-
trar el analisis cultural en el Ambito religioso.
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Como todos sabemos, la realidad religiosa de América Latina
ha venido transforméindose en las Gltimas décadas. De una rea-
lidad catélica monopdlica se ha pasado a una realidad religiosa
plural, en donde la tradicién religiosa catoélica ha pasado a ser la
tradicién en descenso y nuevas expresiones religiosas cristianas
han asumido un perfil sumamente dinamico.

Testigos de Jehova, mormones, ‘adventistas del séptimo dla
cristianos y, en especial, pentecostales v neopentecostales for-
man el mapa religioso latinoamericano contemporineo més evi-
dente de los Gltimos afios. Hoy por hoy se afirma que por debajo
del rio Bravo existen mas de 50 millones de pentecostalesl5 cifra
que ya muestra su importancia por si misma. :

;Qué significa el hecho de que la iglesia catélica haya dejado
de ser la religién monopélica que habia, venido siendo y ahora se
convierta en la mayoria en declive? ;Por qué muchos latinoame-
ricanos abandonan las filas catdlicas para engrosar las filas de
grupos religiosos cuya tradicién se remonta a algunos afios o, a lo
sumo a décadas?

De acuerdo a la sociologia de la religi6n, los factores que ex-
plican esta asi llamada “mutacién religiosa” son de diversa in-
dole, cada uno de los cuales, por si mismo, no podria responder
al proceso de cambio pero que, tomados en su conjunto, se po-
tencian mutuamente para generar los cambios que estamos
presenciando. El fin del monopolio religioso, aunado al grito de
la pobreza que busca una respuesta religiosa y la situacién de
“mercado” en que se encuentran las ofertas religiosas permite
- darnos idea de lo que esta aconteciendo. Las personas se aga-
rran de lo que pueden para poder darle sentido a su vida, para
poder dar sentido a su sufrimiento y mantener la esperanza de
un futuro mejor.

De los factores explicativos del cambio religioso, algunos son
de origen externo y, en ese sentido se encuentran més alla de
nuestro control, como es el caso de la migracién o de la penetra-
~c¢ién de los medios de comunicacién y sus propuestas religiosas.

15 BERGER, P.L,, etc.
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Otros factores son de origen interno y, en todo caso, hasta cierto
punto controlables, como es el caso del testimonio de los cris-
tianos y su comportamiento en situaciones que claman por soli-
daridad. .

Una vez mas habria que centrarse en lo interno y hasta cierto
punto manejable. ;Qué hacemos los cristianos por hacer creible
la Buena Nueva? ;{Cémo damos testimonio de esperanza en un
futuro mejor que vaya en el sentido del reino de Dios?

Més all4 de una divisién entre verdadera y falsas religiones,
me parece que lo sensato es preguntarse por las propuestas reli-
giosas que permiten a las personas una interpretacion de la tras-
cendencia en sus vidas que sea humanizante, que no sea alie-
nante. Como todos sabemos, dentro y fuera del catolicismo en-
contramos expresiones religiosas alienantes, deshumanizantes.

CONCLUSIONES

Por eso, a la luz del analisis realizado, me parece que unas pis-
tas para una lectura, teoldgica latinoamericana propia de estos
tiempos de cambio deberia de asumir el siguiente perfil doble:
por una parte, centrarse en las condiciones internas ya que és-
tas pueden estar a la altura de nuestras posibilidades de inter-
vencion. Esto no significa que haya que .olvidarse de las condi-
ciones externas, condiciones sobre las cuales no tenemos un
control. Simplemente, la propuesta es no centrarse en ellas.
Actitud semejante a la que se manifiesta en lo poco que se pue-
de saber de Jesus de Nazaret a través del Jesis que nos puede
recuperar la historia. Un Jestis que si bien no es inocente frente
a las condiciones imperiales hegeménicas bajo las cuales vive
Israel, es un Jests que se centra en la critica y en la propuesta
de cambio de las condiciones del propio Israel. El lenguaje y la
propuesta de Jesiis no es victimista ni dolorosista, sino que se-
fiala actitudes y transformaciones internas en el propio pueblo.
Esa es, a mi parecer, la actitud que hoy dia la reflexién teologi-
ca deberia de asumir. ’

La segunda caracteristica de este perfil de reflexion teolégico
me parece que debe de ser la actitud constructiva que el lengua-
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je v la reflexién teoldgica deberan de asumir. No concentrase en
las condiciones que padecemos los latinoamericanos por causa
del entorno internacional propio de los procesos de globaliza-
cién, ya que esa perspectiva nos llevaria a un discurso de victi-
mas, un discurso de lamentaciones. Me parece que centrarse en
las condiciones internas puede permitir un discurso teoldgico
que sin ser inocente frente a lo externo, planteé reflexiones so-
bre la realidad latinoamericana hechas a la luz de la fe que
permitan transformarnos en una iglesia propositiva, esperan-
zadora, solidaria con los pobres: una iglesia que lleve buenas
noticias a nuestros pueblos.

Esas son -a mi parecer- algunas pistas para un nuevo talante
de una teologia latinoamericana en época de cambios.



NUEVO PARADIGMA TEOLOGICO EN EL
CONTEXTO CULTURAL

DE AMERICA LATINA
. Jestis Espeja, OP

Por "paradigma” entendemos "una constelacién de convicciones,
valores, técnicas, etc., compartidos por los miembros de una deter-
minada sociedad”. La. teologia no tiene sus propios paradigmas,
funciona con el paradigma o paradigmas de las distintas culturas.

Es evidente gue se estd dando un cambio profundo de paradigma:
una nueva forma de interpretar y de organizar la existencia
humana; con sus creencias, sus valores, sus costumbres y sus ins-
tituciones. Como.aproximacién podemos distinguir algunos ras-
gos generales de este cambio cultural: interdependencia entre los
pueblos con la exclusién de los mds débiles; pluralismo dentro de
la misma sociedad, subida del individuo con sus reclamos de au-
tonomia y de libertad.

En América Latina se ven esos rasgos pero siempre "en la perife-
ria” en el colonialismo, la dependencia y la democracia "formal”.
Por otra parte aqui se mezclan alborotadamente distintos para-
digmas que fueron entrando en los pueblos europeos a lo largo de
varios siglos; se juntan paradigma rural o premoderno, moderno
y postmoderno, creando una gran confusion. Finalmente la ideo-
logia del "pensamiento tnico” se ha ido imponiendo en los pue-
blos de América Latina, narcotizando y silenciando el clamor de
las mayorias empobreczdas

La reflexion teoldgica en éste panorama deberza en primer lugar
asumir el cambio y potenciarlo. Para ello el teologo debe ser cons-
ciente de que se estd pidiendo "una nueva versién de la fe" No se
trata de arreglos parczales r
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En seguida, leer los signos de los tiempos vy ofrecer, a la interde-
pendencia de los pueblos, la buena noticia de que todos formamos
una sola familia humana, al pluralismo, el didlogo sincero y
hacer todo lo posible para que la persona humana recupere la
centralidad. De ahi la importancia de que el tedlogo sea él mismo
un creyente de experiencia mistica, sélo desde esa experiencia per-
sonal podrd hacer una teologia que fomente la conviccion de las
personas. El porvenir de la Iglesia se ha de apoyar ante todo y
finalmente en el encuentro personal de los cristianos con el Dios
revelado en Jesucristo.

En los pueblos de América Latina sigue pendiente la causa de los
pobres. Para ello hay que fortificar a las personas y a los pueblos
para que sean ellos mismos; a fin de que, mieniras participan en
fenémenos ineludibles como es por ejemplo la globalizacién, no
acepten y combatan desde dentro la ideologia con que se estd lle-
vando a cabo y que deshumaniza a todos, y por otra parte hay que
atender a la mezcla confusa  de paradigmas, en orden a que las
personas no dejen de ser ellas mismas en este trdnsito cultural,

Como clave para leer lo mejor que ha tenido la historia de Améri-
ca Latina y la teologia de la liberacidn, y como garantia para una
teologia saludable del futuro se propone "la encarnacién conii-
nuada”. En la encarnacién el Hijo de Dios se ha unido en cierto
modo a todo hombre, y es necesario ampliar las pupilas para des-
cubrir esa presencza gue a todos da vida y aliento. :

.Cuandq a distancia me piden una intervencidn, prefiero que
formulen el enunciado de la misma: es una cierta garantia de
acertar. Pero también tiene sus riesgos. Por eso conviene expli-
citar como entendemos el titulo que me ha sido dado.

En primer lugar, qué significa “paradigma”. Siguiendo la
obra ya clasica de T.S. Kuhn, La estructura de las revoluciones
cientificas (1964), paradigma viene a ser una constelacion de
convicciones, valores, técnicas, etc. compartidos por los miem-
bros de una determinada sociedad. Una categoria muy afin a lo
‘que llamamos cultura: complejo sistema de creencias (sobre lo
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humano y sobre lo divino), valores (qué es lo verdadero, bueno y
justo), costumbres (en la forma de comer, vestir, relacionarse) e
instituciones (templos, escuelas, mercados) que vertebran la
vida de un grupo humano d4ndole consistencia y continuidad.
El paradigma como la cultura, brota en un dinamismo vivo en
continuo cambio. .

A paradigma se afiade “teolégico”. La expresién da pie para sa-
ludables precisiones. Primero, sobre la naturaleza de la teologia.
Como reflexién de un creyente se mueve en el interior de la fe, que
sélo se hace real en situaciéon histérica, por eso la funcion del teo-
logo es hermenéutica: vivir y dar razon de la fe o encuentro con
Dios revelado en Jesucristo, pero en una historia cambiante.

Cuando se reconoce la densidad teologal de esa historia, en
ella despuntan ya los signos del Espiritu, y al tedlogo correspon-
de no sblo leer e interpretar la revelacién en la Escritura y en la
Tradicién, donde la Palabra va tomando cuerpo, sino también
“las sefiales del tiempo” donde la voz de Dios deja su eco y des-
puntan ya las “semillas del Verbo”!. Como la fe cristiana no se
identifica con ninguna cultura ni paradigma o patrén cultural,
tampoco la teologia tiene un paradigma o cultura propio; el ted-
logo debe reflexionar en y con los paradigmas culturales de la
sociedad donde se ubica. En nuestro caso, de la sociedad lati-
noamericana.

Sobre el calificativo “nuevo”. Antes de que la llamada post-
modernidad desvelase bien su rostro, ya el Vaticano 1l reconocié
que estamos “en un periodo nuevo de la historia”2. Independien-
temente de los juicios sobre la llamada postmodernidad -creo
que no es regreso a la premodernidad, sino fase critica de la mo-
dernidad- esta nueva etapa incapaz de darse nombre, certifica
bien la novedad cultural que va naciendo.

Se afiade: “en el contexto cultural de América Latina”. Y aqui
no sé hasta déonde llega la audacia que es una virtud y dénde
comienza la temeridad que es un vicio. ;Cémo un teélogo, al fin y
al cabo europeo, podra decir algo nuevo sobre la misién del tedlo-
go en la situacién latinoamericana para oyentes que viven y co-

1GS, 4,11,26.
2GS 4.
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nocen muy bien desde dentro esta situacién? Mi atrevimiento
quedara subsanado por la critica fraterna y las aportacmnes cer-
teras que todos ustedes sin duda pueden hacer.

1. APROXIMACION A LA NUEVA REALIDAD CULTURAL

Hay rasgos comunes: un mundo cambiante cuyas mutaciones afec-
tan a todos; también a los pueblos de América Latina, y hay otras
caracteristicas peculiares en la situacién de estos pueblos. Final-
mente vivimos en un tiempo de postconcilio que marca la orienta-
cion de la Iglesia con la que debe contar la reflexién teolégica.

1.1 Situacién de cambio cultural: mutaciones importantes

Los pueblos latinoamericanos respiran y viven, méis o menos in-
tensamente, caracteristicas de la humanidad actual donde se da
un cambio cultural muy profundo y rapido. Sln la pretensmn de
agotar el tema, sefialo tres rasgos 1mportantes

1.1.1 Interdependencia entre los pueblos

Asi lo manifiestan el grito ecolégico, la mundializacién de las
informaciones y de las mercancias, el terrorismo internacional
que a todos nos deja sin refugio, las migraciones masivas que ya
no pueden parar fronteras ni muros.

Pero esta interdependencia, por lo demés'inevitable y que
abre nuevas posibilidades a la humanidad, encuentra mentali-
dades y tacticas que la pervierten. Se esta llevando a cabo con la
exclusion de los més débiles, llamense pueblos econémicamente
menos desarrollados, mayorias empobrecidas o extranjeros que
buscan mejoras de vida. Se percibe al otro como peligro para la
propia seguridad y en -cualquier caso se le considera ciudadano
de segunda

1.1.2 Un pluralismo dentro de la 'misma sociedad

Se han multiplicado las cosmovisiones, las distintas creencias y
valores, las formas de interpretar la vida v de organizar la exis-
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tencia. Viajan y mezclan culturas y religiones; el hombre no es
un arbol, tiene pies y camina. Queriendo ser nosotros mismos,
los seres humanos acotamos un terreno para lograr nuestra
identidad e independencia en circulos de la misma edad, grupo
étnico, cultura o religién. Pero cuando llega el momento de con-
vivir en diversidad, no sabemos cémo relacionarnos, cémo pasar
de la identidad a la identificacién, no pensar de dénde vengo sino
mas bien hacia dénde quiero ir. El peligro aqui viene de varios
flancos: maxima tolerancia entendida como relativismo, dejar 1a
razon para el 4mbito privado, o seguir con la razén sectaria; “asi
pensamos los cristianos”, con la pretensién de ser Gnicos y abso-
lutos poseedores de la Verdad

1.1.3 Subida del individuo- con sus reclamos dé autonomia
y libertad

Paso de una cultura de instituciones y estructuras, a una cultura
donde las personas tengan protagonismo. La singularidad se levan-
ta contra dictaduras, burocracias e imposiciones desde fuera. Los
sistemas, partidos y organizaciones pierden credibilidad y los gran-
des proyectos utdpicos intrahistéricos no tienen garra. Lamenta-
blemente se olvidan las sabidurias tradicionales donde se forjan los
verdaderos sujetos, pero alcanzan cada vez mas relieve la autoridad
de la propia conciencia, el reconocimiento de la dignidad humana
en todas las personas, 1a razén sentimental o afectiva.

En contra de estos justos anhelos, milita la ommpotenc:1a del mer-
cado que sigue modelando al hombre productor y consumidor, la
masificacion o civilizacién del anonimato, y el pensamiento abs-
tracto que apenas cuenta con la situacién real de las personas.

1.2 En el contexto latinoamericano

Esas mutaciones que denotan profundo cambio y originan un
nuevo paradigma, también se dan en los pueblos de América La-
tina, pero con dos caracteristicas peculiares: los paradigmas cul-
turales se mezclan alborotadamente, v llevan la marca de “la
periferia”. En esa situacién hay que discernir los interlocutores
actuales de la teologia
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1.2.1. Alborotada mezcla de paradigmas

Es evidente que en los pueblos latinoamericanos, donde atn
permanecen distintas culturas indigenas, en las dltimas déca-
das, gracias a los sofisticados medios de comunicacion, han en-
trado la modernidad y la postmodernidad, y con el paquete de la
modernizaciéon una “cultura emergente” con el modelo de hombre
“productor y consumidor”, con una diferencia respecto a los pue-
blos europeos: mientras en éstos premodernidad, modernidad y
postmodernidad han llegado en un largo proceso, los pueblos de
América Latina, como resultado del colonialismo y de la mundia-
lizacién, estan sufriendo la invasién alborotada de todas esas
culturas con envases y versiones prefabricados en el primer
mundo. Y como las culturas no cambian de la noche a la mafiana,
en estos pueblos perviven y conviven confusamente la cultura
rural premoderna, la modernidad y la postmodernidad con sus
prOplas cosmovisiones.

al

1.2.2. En los condicionamientos de periferia

En la situacién actual del mundo, también los pueblos latinoa-
mericanos se ven afectados proporcionalmente por esas tres mu-
taciones: interdependencia entre grupos humanos y culturas,
pluralismo y reclamo de la subjetividad. Pero con la globaliza-
cién, en estos pueblos no ha cambiado la situacién de colonialis-
mo; cambian los amos, tal vez ahora mas en el anonimato, pero
seguimos “esclavos”. Y asi la interdependencia sigue siendo de-
pendencia que impide a los pobres ser sujetos de su propia histo-
ria; el pluralismo no rebasa la democrama formal, y la hbertad
no encuentra espaciod.

1.2.3 Interlocutores de la teologia

A esta situacién permanente de injusticia se afiaden otros inter-
locutores que llegan por la nueva sensibilidad cultural.

* Es significativo ¢l diagnéstico de P. Mella sobre la situacion de Republica Dominicana:
Una nueva matriz de lectura para la realidad dominicana; modernidad y posmodernidad
periférica, Estudios Sociales (1994) 53-67.
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Hay tres ambitos, siempre 1mportantes en los pueblos de
América Latina que requieren mirada y respuesta nuevas: los
pobres o excluidos, los creyentes de otras rehgmnes v la religiosi-
dad popular.

Siguen ahi las mayorias empobrecidas y los pueblos econémi-
camente mas débiles dentro de un sistema mundializado que de
hecho da prioridad a la rentabilidad econémica sobre la vida de
las personas y la libertad de los pueblos. La globalizacién de la
economia con la exclusion de los més pobres e indefensos nunca
debe ser indiferente para la Iglesia y para la teologia.

Otro campo son los creyentes de otras confesiones cristianas o
de otra religién. La postura del Vaticano II tiene poco que ver
con la postura cerrada y condenatoria de otros tiempos. Por
ejemplo, los protestantes no son mirados como herejes sino. como
hermanos en la fe cristiana. El Concilio reconoce valor salvifico y
bondad relativa en las tradiciones religiosas cuyas tradiciones
son portadoras de sabiduria, fruto del Espiritu. Si creemos que
todo el mundo en todos los momentos de su historia ya esta im-
pulsado y habitado por esa fuerza misteriosa que es Dios mismo,
;cémo no ver esa presencia en las distintas manifestaciones reli-
giosas? Ya sabemos de muchas perversiones en el amblto religio-
so, también de los cristianos y de los catélicos; fanatismo y el
fundamentalismo, el grupismo y la mentalidad sectaria nos
amenazan a todos. Precisamente por eso, y porque ya es cada vez
més ineludible 1a convivencia con otras religiones en una socie-
dad pluralista, este campo es un terreno a desbrozar y cultivar
en teologia. En cuanto al ecumenismo entre las distintas confe-
siones cristianas, cada vez méas se impone salir de nuestras esca-
ramuzas caseras y caminar juntos al servicio de la causa que
debe ser apasionante y criterio de verdad para todos: la llegada
del reino de Dios.

La religiosidad popular es factor que tiene suma importancia
en este cambio cultural. Siempre lo ha tenido en América Latina
y la misma teologia de la liberacién, después. de algunas reser-
vas, prestd gran atencién al tema. Es un fenémeno muy extendi-
- do en nuestros pueblos latinoamericanos, donde hay gran rique-
za emotiva e imaginativa, con exuberancia simhoélica, con pre-
dominio de mediaciones practicas sobre las racionales; donde se
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mezclan elementos de distinta procedencia religiosa. En el acer-
camiento .y acompafiamiento es necesario un gran respeto y la
capacidad de acogida, porque respecto a Dios todos vamos de
camino, y entre creer o no creer, creer de un modo o creer de otro,
no es mas que cuestion de grados, porque todos llevamos la mar-
ca de la oscuridad. Precisamente por la complejidad y persisten-
cia de ese fendbmeno es otro campo que hoy esta desaflando ala
mision del tedlogo.

-Ademaés de estos tres sectores, hay otros tres 1nterlocutores
que, al menos en la relevancia que van teniendo, no eran tan
preocupantes hace afios: los de otra cultura, la increencia y el
movimiento feminista.

Con la migracion, viajan.también las distintas culturas y asi
nos encontramos con “el otro cultural”.

Otro fendmeno es la increencia que tiene dos versiones. Hay
cada vez mas intelectuales, que nacieron y vivieron en ambiente
cristiano pero, alcanzados por la racionalidad ilustrada, sé hacen
criticos, mas o menos explicitos, de la religién, manteniéndose
distanciados. Y hay otra indiferencia religiosa generada en gran
parte por la cultura —forma de pensar y de organizar la vida-, la

rac1onahdad instrumental”, donde lo razonable es lo que renta

mas econdmicamente. Estos dos interlocutores desde la indife-
rencia religiosa tienen algo de comin: ambos perciben a Dios y a
la religién cristiana como dlﬁcultad u obstaculo para ser ellos
mismos; unos rechazan esas instancias porque paralizan su ra-
cionalidad, y otros porque no les dejan ser felices.

Un tercer fenémeno con relieve hoy es la emancipacién de la
mujer que va tomando conciencia sobre su igualdad de derechos
con respecto al varén. En Europa esa demanda y la puesta en
practica de la misma, transforman todas las esferas de la vida
social, familiar y profesional, mientras golpea cada vez con més
fuerza también a la organizacién y al ejercicio del poder en la
Iglesia. El ‘movimiento feminista es un signo de nuestro tiempo
que necesita la teologia no sdlo para la nueva versién cultural de
sus contemdos, sino también porque la reflexién teoldégica como
aproximacion al contenido Gltimo de la fe debe tener como sujeto
a la persona humana en toda su integridad, mujer y hombre.
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1.2.4 En el segundo periodo postconciliar

Hubo una generacién de maestros que realmente gestaron los do-
cumentos conciliares; por ejemplo, De Lubac, Chenu, Congar,
Rahner. En la primera etapa postconciliar entrd en escena otra
generacidn de tedlogos, formados en la tradicién escolastica, pero
abiertos a los aires de la modernidad que recibieron con alegria
las intuiciones renovadoras del concilio, -y desde ahi siguieron
abriendo camino. Su papel fue importante para poder explicitar
en la teoria y en la practica las orientaciones conciliares. A esa
generacidn pertenecen los grandes tedlogos latinoamericanos de la
Liberacién. No todo fueron aciertos, pero son innegables el impul-
s0, la renovacién y la influencia que tuvo la teologia en los veinte
anos que inmediatamente siguieron a la celebracidn del concilio.

En 1985 el entonces Card. J. Ratzinger —Informe sobre la fe-
" con cierta oficialidad distingui6 dos etapas en el postconcilio. La
primera estuvo marcada por el entusiasmo, nuevas experiencias,
ganas de asimilar la renovacién en todos los ambitos: liturgia,
catequesis, organizacion eclesial, relaciones con la sociedad, pero,
pasadas dos décadas, fue tomando fuerza el interrogante sobre la
puesta en marcha de las orientaciones conciliares, tal vez por-
que los resultados, al menos en los pueblos europeos, no estaban
siendo los esperados: al concilio cuya prioridad pastoral fue un
didlogo sincero con el mundo moderno tal como procedia en los
pueblos industrializados, siguié la indiferencia religiosa masiva
y la desubicacién de la Iglesia, que no sabia encontrar el verda-
dero talante de su nueva presencia pdblica. Estos hechos expli-
can; al menos en parte, el cambio que, partir de los afios 80, se
dio en la orientacién de la Iglesia. Kl concilio sigui6 siendo refe-
rencia obligada para el magisterio jerarquico, en la reflexién
teolégica y en la evangelizacién, pero los documentos oficiales
trataron de salvaguardar la identidad cristiana, acentuando cer-
tezas y exigiendo disciplina. En esa preocupacién hubo reservas
y hasta juicios negativos desde las altas instancias jerarquicas,
tanto sobre la renovacion teolégica postconciliar en el dmbito
europeo, como en América Latina. Hoy nos encontramos de lleno
en esta segunda etapa y aqui sera decisiva la nueva generacién
de tedlogos. Kstos va se han formado en la teologia renovada del
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postconcilio, no conocieron la teologia preconciliar y asi tampoco
percibieron la novedad que supuso el concilio. No han sentido ya
la necesidad de abrirse al mundo moderno, ni ¢l clamor de las
mayorias empobrecidas que hace afios tomaron la palabra, inten-
taron organizarse para conseguir su calidad de sujetos. Los nue-
vos teblogos ya nacieron respirando los aires de la modernidad,
mientras las mayorias empobrecidas parecen domesticadas por
la ideologia del “pensamiento Gnico”. Por otra parte, la teologia
impartida en el postconcilio abria nuevos horizontes, pero no
procedid sisteméaticamente; se abandonaron el método y armazén
de la neoescolastica, no se conect6 en grado deseable coxn la tradi-
cién patristica y litiirgica y como resultado se cayd en una cierta
diletancia. Digo esto no como critica, pues me considero también
culpable de todas estas deficiencias, sino como preocupacion y
como sugerencia para los jévenes teblogos que deben prestar su
servicio a la Iglesia en esta nuevasituacion cultural.

2. DESAFiOS FONTALES A LA TEOLOGIA

“Fontales” viene de fuente. Se trata de responder a los signos de
la nueva situacién donde se revelan unas fuerzas que trabajan
la historia tratando de reorganizarla de otra manera y donde los
cristianos creemos que actia el Espiritu Santo. '

2.1 Asumir y realizar el cambio

No es discutible la inculturacién de la fe. El ser humano siempre
tiene su cultura y dentro de la misma realiza su verdad, que res-
peta, valora y perfecciona el evangelio de Jesucristo, donde nada
humano es ajeno. Una teologia que funcione con “razdn histdri-
ca”, contemporanea de la sociedad donde brota, debe participar
de los gozos y esperanzas, las alegrias y tristezas de los ciudada-
nos. De acuerdo con las distintas situaciones culturales, Gltima-
mente se viene hablando de “teologia indigena”, “teologia de la
negritud” etc. La salud de la teologia, como la salud de la Iglesia,

4GS, 26.
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se cifra en la conciencia de que esti siempre en funcién de la
humanidad que sélo existe dentro de una determinada cultura.

No es suficiente aceptar el cambio como irremediable, hay
que asumirlo, estando dispuestos a cambiar y poniendo los me-
dios adecuados. Para ello debemos ser conscientes de dos facto-
res, uno comun a todas las regiones y otro més peculiar de Ame-
rica Latina. ‘

2.1.1 Hacia una nueva version de la fe cristiana

Kstamos en un cambio cultural profundo que remueve todas las
estructuras, disloca mentalidades y se busca una nueva com-
prension global; lo estd indicando la sensibilidad postmoderna y
lo que se llama cambio de paradigma, de patrones y referencias
para la vida humana.

Existe la tentacién de inercia; negarse al cambio, quedarnos
en reajustes puntuales pensando que todo se arregla con echar
unos remiendos a la teologia premoderna. La acomodacién es
mas dificil de superar que los fideismos, tradicionalismos o fana-
tismos declarados.

En muchos dmbitos se ve la necesidad de ir asimilando una
nueva version de la fe que responda de modo adecuado al nuevo
paradigma cultural, pues nos movemos entre distintos paradig-
mas y es necesario abrirnos a lo nuevo que quiere nacer. Asi, por
ejemplo, se acepta la critica biblica, pero siguen las lecturas fun-
damentalistas de la Sagrada Escritura. Se afirma que en los sig-
nos de los tiempos tiene su eco la voz de Dios, pero estos signos
cuentan muy poco al hablar sobre las fuentes de 1a revelacidon. Se
declara que la Iglesia es pueblo de Dios, pero sigue funcionando
Ia visién piramidal, clerical y centralista. Se acepta la libertad y
autonomia del ser humano, pero sigue prevaleciendo una moral
preceptiva. Se cree que a la experiencia teologal cristiana perte-
nece la opcién por la causa de los pobres, pero seguimos pensan-
do que la organizacién econdémica y politica es terreno aparte de
la fe y su ambito religioso.

Después de haber seguido de cerca la renovacién postconciliar
de la teologia, creo que urge una nueva versién de la fe cristiana,
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porque los pellejos antiguos no soportan el vino nuevo en proceso
de fermentacién. Los tedlogos de las préoximas generaciones de-
ben ser muy sensibles a esta necesidad y trabajar en esta idea.
Tarea nada facil porque deben ser criticos respecto a la moderni-
dad, pero aceptando su desafio. En esa tarea puede prestar gran
ayuda el ministerio de los obispos. En todo caso es tarea tan apa-
sionante como urgente

2.1.2 Cuando se mezclan v_a‘rios paradigmas

Estan funcionando a la vez varios paradigmas: rural, moderno
ilustrado, moderno industrial y posmoderno, y esa mezcla confu-
sa no es sdlo en la sociedad, o dentro de la Iglesia, sino en la in-
timidad y practica existencial de los individuos.

Dentro de la Iglesia, en el campo teoldgico, la mezcla es evi-
dente. Por ejemplo, en el tema de la revelacién, mientras unos
siguen con visién de Dios “intervencionista” que se revela sdlo en
algunos momentos y a personas y pueblos privilegiados, otros
tedlogos piensan que Dios, mas intimo a nosotros que nosotros
mismos, se revela continuamente y todo lo que puede para hacer
comprender su proyecto de salvacién o humanizacién plena, en
las distintas circunstancias histéricas y receptividad de los seres
humanos. Algo similar sucede a la hora de leer e interpretar re-
latos biblicos donde se plantean cuestiones centrales: paraiso-
caida; pecado-expiacion, salvacién-condenacién. Mientras una
teologia procede con la vision de:la divinidad como juez insobor-
nable que olvida la experiencia originaria de Dios como libera-
dor, que nos ama, incluso cuando somos pecadores. El tedlogo
debe ser consciente del paradigma con que esta discurriendo

Ese choque de paradigmas que hoy vive la reflexién teolégica
tiene su versién en la catequesis donde, hablando en general,
prevalece aun la cosmovisidon premoderna, y no han entrado
nuevos enfoques de teologia renovada que han adquirido ya carta
de ciudadania en la misma oficialidad de la Iglesia. Se ve ya el
desajuste y el desamparo de los catequistas a la hora de presen-
tar la doctrina de la Iglesia sobre el pecado original en la prepa-
racién al bautismo. '
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2.2. Leyendo los signos de nuestro tiempo

En esta mezcla de paradigmas sin embargo debemos discernir,
atisbando los reclamos o signos de nuestro tiempo que indican la
fisonomia del porvenir.

2.1.1 En el mundo. Siguiendo las tres grandes mutaciones
2.1.1.1 Globalizacién-una sola familia humana

Con el fenémeno de la mundializacién, todos somos puestos en
relacién con todos. Si la interdependencia no madura en solida-
ridad, seguird imperando la ley del més fuerte que a todos des-
humaniza. En 1963, y ante un peligro de conflicto bélico mun-
dial, Juan XXIII publicé la enciclica “Pacem in terris”, en la que
destaca una y otra vez la buena noticia, el Evangelio de Jesucris-
to: la humanidad es una sola familia, cuyos miembros tienen la
misma dignidad; somos hermanos y nada humano nos es ajeno.
En esa conviccién debemos relacionarnos y solucionar los conflic-
tos. Es necesario que, con esta mirada del corazdn, nos acerque-
mos y dejemos que el otro se acerque a nosotros, recordando lo
que dice la carta a los hebreos: “no rechaces al extranjero porque
te quedas sin mensajero”.

2.1.1.2 Pluralismo-didlogo sereno

Se han multiplicado las cosmovisiones. Mientras las culturas y
las religiones viajan se encuentran cada vez mas en las distintas
partes de nuestro mundo. Es necesario ver la pluralidad no como
un mal, sino como manifestacién de la humanidad histérica en
proceso hacia su plena realizacién, conscientes de que la verdad
es participada y todos debemos caminar juntos buscando la ver-
dad completa. Entre creer o no creer, creer de un modo o creer de
otro, sblo es cuestién de grados, pues a todos nos envuelve una
franja de nocturnidad.

Esta forma de ver las cosas nos permite poner las bases para
un didlogo sereno que nos ayude a reconocer la verdadera inten-
cién del otro, y objetivamente propicie la unién de los esfuerzos
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para lograr metas comunes. Un espiritu dialogal y modesto que
supone previa comunidad con el otro, que para-un cristiano se fun-
damenta en la primera verdad de la Biblia: que toda persona
humana es imagen de Dios. Cuando esto se cree y se vive la tole-
rancia, como dejar al otro que piense y actlie como quiera porque no
hay mas remedio, ya no tiene sentido. El otro es imagen de Dios y
hermano mio, no le tolero, sino que le acepto, aunque no tolere
aquello que le deshumanice y trabaje con él para erradicarlo.

- 2.1.1.8 Relevancia de la persona humana como sujeto-apoyo in-
condicional .

Es otro rasgo de las mutaciones més notables en nuestro tiempo.
Lamentablemente con frecuencia caemos en el antropocentrismo,
pero el giro antropoldgico de 1la historia y de 1a teologia es carac-
teristica de la época moderna y supone un paso adelante ya irre-
nunciable. Desde el filésofo Kant, hay un consenso generalizado
en las sociedades-modernas: la persona humana es fin y nunca
debe ser utilizada como medio. Pensando bien las cosas, sélo en
la condicién del ser humano como imagen de Dios encuentra su
aval ese consenso, y con razén del Vaticano II declaré: el sujeto y
fin de todas las instituciones sociales es y debe ser la persona
humana®. El mismo concilio declar que libertad y autonomia
son un justo reclamo de las personas y de los pueblost. Fiel a esta
visién, Juan Pablo II en su primera enciclica escribié: el profun-
do estupor respecto al valor y a la dignidad del hombre se llama
evangelio, es decir buena noticia’.

La persona humana es magnitud dindmica que se rea]i_za en
sociedad. La prioridad de la misma con todas sus implicaciones
sugiere una orientacién para una teologia que incluya la expe-
riencia personal y proceda con ojos abiertos a las distintas expe-
riencias humanas. Si somos imagen de Dios, el rostro del Invisi-
ble debe hacerse presente de algtin modo en esta exper1enc1a,
humana. Soy consciente de que la palabra “experiencia” es pluri-

>GS, 25.
©GS, 16y 17.
7 Redemptor hominis; 10. -



NUEVO PARADIGMA TEOLOGICO EN EL CONTEXTO CULTURAL... 51

valente y resbaladiza. Aqui la entiendo como encuentro personal
y directo con una realidad que de algin modo moviliza todo
nuestro psiquismo y provoca en nosotros un cambio.

-“Hemos creido y por eso hablamos”. Después de vivir la época
preconciliar, y habiendo recorrido estos afios de postconcilio como
creyente y como tedlogo, he ido descubriendo la importancia de la
experiencia personal para la reflexién teolégica y para el objetivo
al que debe servir el teblogo. Entiendo aqui la fe no tanto como
creencia sino como encuentro personal con Alguien siempre ma-
yor en su misma cercania, Dios revelado en Jesucristo. ’

Si la teologia es reflexién de un creyente, resulta grotesco que
algunos se plantearan la posibilidad de hacer teologia sin fe; asi
la teologia se redujo a una metafisica barroca y abstracta. Cons-
ciente de que los enunciados de la fe no agotan el contenido Glti-
mo de la misma, Toméas de Aquino escribié: “antes de tener in-
formacién de lo divino (sciens divina), el tedlogo debe gustar,
dejarse transformar por lo divino (patiens divina). La verdadera
teologia es inseparable de la espiritualidad. Ejemplo célido y
elocuente de esta unidad han sido los mejores y més representa-
tivos tedlogos de la liberacién. Por referirme a uno, todavia leo de
cuando en cuando, para fortalecer mi dnimo, el librito de G: Gu-
tiérrez: Beber de su propio pozo.

Ante la confusién generada dentro de la Iglesia en los afios
que siguieron inmediatamente al concilio, entendi la preocupa-
cién de la jerarquia por formular bien las certezas y marcar lin-
deros para salvaguardar, para salvar la identidad cristiana. Creo
sin embargo que la solucién eficaz no son las vallas, sino que esa
identidad se garantizara sobre todo con la experiencia de Dios
que viva cada cristiano. Parece que el futuro de la sociedad, como
de la Iglesia, no esta en el fortalecimiento de las instituciones y
estructuras visibles, sino en la conviccidon de las personas. HEs
evidente la prioridad.que debe tener la formacién de las concien-
cias en la reflexién teolégica y en la tarea evangelizadora.

-Una teologia de ojos abiertos. Ampliando mas el horizonte,
hoy necesitamos una teologia con los ojos abiertos a la experien-
cia humana, donde asoma ya de modo encarnado la presencia y
el proyecto de Dios: en la experiencia religiosa de un pueblo
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mexicano que, con lenguaje simbélico de rezos, mfisicas y danzas
se acerca festivamente al santuario de Guadalupe, manifestando
los sentimientos de confianza que suscita en ellos el mismo Es-
piritu que realizd la obra de gracia en Maria de Nazaret; la ver-
daderas religiosidad popular no es sélo-campo de reflexién, sino
también y ante todo fuente de revelacién. En la experiencia secu-
lar, donde los seres humanos pretenden vivir como si Dios no
existiera, como sucede hoy en algunas sociedades tradicipnal-
mente cristianas; también ahi estd presente y activo ese Dios
que a todo da vida y aliento. Illuminado por la fe, que dilata nues-
tras pupilas y amplia nuestra mirada, el te6logo tratara de vis-
lumbrar esa presencia real y misteriosa que da consistencia v
sentido a los seres humanos. En la insatisfaccion de la satisfac-
cién Dios se manifiesta como futuro plemﬁcador del ser huma-
no. En toda experiencia humana, pues creemos que todos SOmos
imagen de Dios, y el Espiritu trabaja la evolucién de la hlstorla e..r
impulsa los progresos de la humamdad ‘

El Vaticano II destacd bien la con81stenc1a teologal del mundo
e indico la necesidad de leer los signos del tiempo donde Dios nos
sigue hablando.

-Que la persona sea sujeto. Si realmente creemos que la per-
sona deber ser el fin de todas las instituciones, ahi-la teologia
tiene su indicativo fundamental. Asi conecta con los anhelos mas
legitimos del mundo moderno, ampliando el horizonte desde la fe
que permite valorar lo humano en toda su profundidad y univer-
salidad. La ideologia del sistema que hoy se ha impuesto como
tnico en el mundo, reduce las personas a cosas, las mide por su
rentabilidad. La fe cristiana, y la mistica consecuente, significa
una nueva mirada que amplia el horizonte humano, y un apasio-
namiento para que la realizacién de las personas como imagen
de Dios no se quede a medio camino.

Esta pasién por humano en toda su profundidad y universali-
dad debe tener repercusiones practicas en dos Ambitos:

1) Con la globalizacién persiste la exclusion de los mds débiles.
En esta situacion, y desde la centralidad de la persona como su-
jeto de la propia historia, la teologia sigue teniendo aqui una
misién irrenunciable: defender la dignidad de personas y pue-
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X
blos. Hay que animar los movimientos y grupos que tratan de
romper con esa ideologia nefasta. Los eventos de Portoalegre son
todo un signo del pueblo que quiere ser protagonista de la histo-
ria. Urge potenciar la’ “sociedad civil”. Desde ese apoyo a la
humanizacion del ser humano hay que med_lr incluso la verdad
de las religiones. ~

2) Hacia una moral prioritariamente indicativa. Si creemos que la
autonomia y la libertad de las personas deben pasar a primer pla-
no, los preceptos y las leyes deben ocupar un segundo lugar. En el
evangelio primero esti el indicativo: “estd llegando el reino de
Dios”, después y en consecuencia viene el preceptivo: “conviértanse
a esta buena noticia”. Entre los cristianos estan funcionando la mo-
ral preceptiva de siempre, la moral indicativa que a veces rechaza
sin més todo lo que suene a precepto, y la moral samaritana muy
en consonancia con la verdadera teologia de la liberacién. Prevalece
sin embargo una moral prioritariamente preceptiva.

Si damos prioridad a la autonomia y libertad de la persona,
se ve la necesidad de pasar de una moral prioritariamente pre-
ceptiva a una moral indicativa. Tratando de procesar el impara-
ble reclamo de la sub]et1v1dad moderna evitando el relatlwsmo
En la enciclica Veritatis splendor, Juan Pablo II se planted con
claridad el problema e indicé pistas importantes, pero hay mucho
que puntualizar todavia en el campo de la teologia moral sobre
lo que apenas dijo algo el concilio®.

2.3 En América Latina
La teologia tiene que escuchar, dialogar y discernir los distintos
interlocutores que persisten y emergen hoy en la sociedad lati-

noamericana. Pero ahora, casi a modo de resumen, indico dos
vertientes generales.

2.3.1 La causa de los excluidos

A mediados del siglo XX, la Iglesia en los pueblos latinoamerica-
nos recibib la gracia de descubrir a Dios en los pobres; la teolo-

El concilio se refiri6 a la teologfa moral en el decreto Optatam totius, 16.
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gia latinoamericana debe ser fiel a esa gracia. Estos pueblos hoy
reciben fenémenos, como por ejemplo la globalizacién, a los que
no pueden resistir. Pero lo malo es la ideologia con que esa globa-
lizacién se impone, y aqui hay que fortalecer a las personas y a
los pueblos como sujetos, que aceptando el fenémeno -que ade-
més de inevitable puede traer muchos bienes-, desde dentro re-
accionar contra la ideologia o ley del mas fuerte que se les quiere
imponer. Se ha dicho con razén que Jesiis de Nazaret no se en-
frentd directamente contra el imperio romano, se dedicé de lleno
a que el pueblo se convirtiera, que emprendiera el camino de la
fraternidad, y entonces si, la resistencia contra el invasor irre-
verente seria eficaz. Hoy mejor que hace afios se ve que la opcién
cristiana por la causa de los pobres implica un paso adelante en
la propia conversidn.

2.3.2 Ayudar a las personas y pueblos en el transito de pa-
radigma

En los pueblos latinoamericanos se agolpan y mezclan varias
culturas a la vez, con distintos paradigmas o patrones, creando
una confusién. Uno mismo se ve solicitado desde distintos para-
digmas; puede discurrir con la razén ilustrada y con cierta dis-
tancia critica sobre la religién, y sin embargo practicar actos re-
ligiosos con la visién de divinidad intervencionista, milagrera y
arbitraria. En unos momentos se puede rechazar la divinidad
porque nos impide ser felices, mientras en otros aceptamos acu-
dir a ella como esclavos. A la reflexion teolégica corresponde dis-
cernir, aclarar y ofrecer el contenido permanente de la fe cris-
tiana, respetando y ayudando a las personas a que vayan evolu-
cionando por si mismas y desde su propia conviccién. Hay que
servir a personas y comunidades en transito cultural, presentan-
do de modo sencillo y sin sobresaltos los nuevos enfoques, por lo
demas originales del cristianismo, que sugirié el Vaticano 11, que
ha ido concretando la teologia postconciliar.

Pero esa oferta no se puedé llevar a cabo sin contar con la
formacién de los catequistas en una teologia renovada, y la falta
de renovacion es més alarmante cuando tiene lugar en los minis-
tros de los sacramentos y de la palabra. Facilmente se constata

v
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esa deficiencia, viendo algunas celebraciones o escuchando algu-
nas homilias, que . siguen con lenguaje, categorias y esquemas
preconciliares, no inteligibles ni validos para la evangehzacmn
en la nueva cultura.

CONCLUSION: ENCARNACION CONTINUADA

En el trasfondo de lo que he dicho, “la encarnacién continuada”
es referencia y clave para la salud de la reflexion teoldgica en el
nuevo paradigma de América Latina. La propongo no sblo porque
es decisiva en la religién cristiana y da sentido a todo lo dicho,
sino también porque de algtin modo responde a la historia cris-
tiana de América Latina: animé el empefio primero de.los tedlo-
gos de la liberacién, y parece crucial para la identidad del cris-
tianismo en el futuro.

El Hijo de Dios se ha unido en cierto modo a todo ser huma-
no? y a lo largo de la historia la divinidad acompafia, envuelve,
incorpora y da sentido a la humanidad y continuara hasta el fin
de la historia, porque su objetivo es la divinizaciéon de la huma-
nidad que sdlo se desvela y se realiza en el proceso del tiempo.
Ksa divinizacién es posible por la encarnacién de Dios en la his-
toria humans ¢n cuanto construida por los mismos hombres. Un
dinamismo que articula lo divino y lo humano “sin divisién y sin
confusion”.

Entre la historia humana y el reino de Dios, entre lo humano
y lo divino, entre la naturaleza y la gracia hay distincién; ni la
gracia, ni lo divino, ni el reino son fruto del esfuerzo humano, ni
de los progresos alcanzados por los hombres, pero no son reali-
dades totalmente discontinuas e independientes. La gracia no es
una realidad que se posa sobre las personas como un segundo
piso, ni en Jesucristo la divinidad esta flotando sobre la humani-
dad, como el reino de Dios tampoco crece al lado del tejido perso-
nal o social. Gracia, divinidad y reino de Dios son realidades en-
carnadas en la condicién de cada persona, en la organizacién
social de 1a humanidad y en los procesos de la creacién. La histo-
ria humana sigue siendo historia pero ya recapitulada en la

2G8S,25.
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eternidad. Por eso hay una relacién intensa entre la historia pa-
gana e historia sagrada; y la historia de salvacién pasa por la
salvacién de 1a historia.

Desde la encarnacién descubrimos que no sélo hay en Dios una
inclinacién apasionada por la humanidad y la creacién. Ya en esta
creacién y en esta humanidad hay un reclamo, una disponibilidad,
una capacidad de infinito. Si lo humano y en su grado la creaciéon
entera, no son asumidos en cierto modo por lo divino, si la natura-
leza no es perfeccionada por la gracia, si la historia no est4 fecun-
dada por el reino de Dios, hay como “anemia” que degenera en
descomposicién. Creacién, humanidad y gracia personal y colecti-
va son realidades integradas en un solo proceso cuyo destino es la
felicidad de los seres humanos. Lo divino necesita de lo humano
para encarnarse; en caso contrario no podria llegar a ser realmen-
te gracia; y en este sentido la naturaleza es el suelo, la materia de
la gracia. Pero a su vez 1a humanidad necesita de lo divino, porque
sin ello no puede absolutamente lograr su fin dltimo, el que DlOS
le ha asignado: vivir dlwnamentelﬂ

19 Al lector asiduo del P. Chenu, ficilmente le resultaré4n familiares bastantes de
estas frases. Tomando como clave central la encarnacion, y con una visién dina-
mica y unitaria de la humanidad y de la creacidn, ese gran maestro tuvo intuicio-
nes y expresiones geniales, que dejé sembradas no en una obra sistematica sino en
numerosas conferencias y articulos recopilados después, en los dos principales
libros ya citados: La fe en la inteligencia y El evangelio en el tiempo.



DEUS ABSCONDITUS
Por una descbnstruccién de la memoria

y la profecia cristianas
. Carlos Mendoza Alvarez!, OP

Las religiones conllevan una semilla de intolerancia en tanto se
presenten como sistemas de totalidad. Desde ese presupuesto, la
religién llegé a su agotamiento en la forma de totalidad. Ni como
sistem‘d de docirina ni de moral, ni como fundamento ni como -
sentido, la idea de Dios es pertinente en esta hora de la moderni-
dad. Mas bien acudimos, en la sociedad mundializada, al tiempo
de la desconstruccion de dichas formas de totalidad. Pero en su
seno, la totalidad llevaba va el germen de su propia superacién,
como lo muestran los constantes movimientos culturales de resis-
tencia y afirmacion de la diferencia en momentos de afirmacion
de la totalidad. Sin-embargo, este modelo cultural occidental de-
rivado del monoteismo conlleva en su interior su propio rebasa-
miento y la posibilidad de un futuro.

Como superacién del ateismo derivado del monoteismo la razén
postmoderna hace posible una nueva figura de la trascendencia,
esta vez en clave fenomenologica, con la designacion del absen-
tismo que implica una negacion del dios intervencionista, desde
una idea de providencia divina carente del talante metafisico
cldsico, que afirma de manera apofdtica la imposibilidad de con-
solacién para el sujeto desnudo aferrado a imdgenes trascenden-
tes de Dios o de la finalidad de la creacién, sino donde aparece
solamente el dmbito de la finitud vy la vulnerabilidad de la condi-
cién creada. En esa direccién, no se trata de avanzar por la via de

1. Docente de tiempo completo en la Universidad Iberoamericana.
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la apologia de la incapacidad del sujeto, sino de afirmar, en la
légica de la muerte de la metafisica objetivante, la vulnerabilidad
como modo de estar en el mundo. Sea en clave de falibilidad y
labilidad en la filosofia de la voluntad ricoeuriana; sea bajo el
signo del deseo mimético asumido en el pensamiento de Girard y
Alison; o bien, en la hermenéutica de la liberacion, desde los po-
bres y excluidos, propuesta por Gutiérrez y Dussel.

En esta perspectiva fenomenolégica aparece entonces con mayor
radicalidad la posibilidad de una teologia kenética que dé cuenta
de la logica del."encu_entrq ‘humano-divino posibilitado gracias a la
experiencia de Jesis de Nazaret, en un complejo dinamismo cons-
titutivo. Por un lado, desde la progresiva humanizacion de Jests
como proceso de vulnerabilidad asumida, en y con los oiros, en
tanto ser en devenir de realizacién interpersonal. Por otro, en la
manifestacion de su divinidad en clave de vaciamiento, como lo
interpreta el himno de la carta a los Filipenses: "no qutso aferrarse
a su categoria de Dios".. vaciamienio de su condicién divina, en
tanto anonadamiento en la condicién humana desnuda.

Finalmente propone que si la era de la globalizacion estd domi-
nada principalmente por el poder avasallador de la monovalen-
cia del marcado potenciada por la sociedad teledirigida, entonces
el papel profético y anamnético del pensamiento occidental judeo-
cristiano -del que es elemento fundacional la teologia- no puede
entenderse sino en clave de desconsiruccion de la totalidad.

O. LA SUPERACION DE LA RELIGION COMO SISTEMA
DE TOTALIDAD

La religién lleg6 a su agotamiento en la forma de totalidad.
Ni como sistema de doctrina ni de ‘moral, ni como fundamento ni
como sentido, la idea de Dios es pertinente en esta hora de la
modernidad. M4s bien acudimos, en la sociedad mundializada, al
tiempo de la desconstruccién? de dichas formas de totalidad, co-

2, Utilizamos este término en el sentido dado por Derrida y Nancy al proceso de
desmantelamiento de un sistema de totalidad, procedimiento que implica el
desmontaje de los mecanismos de conocimiento y de poder que subyacen en las
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menzando con el propio cristianismo, en la mejor linea de su tra-
diciéon -apofatica y teoldgica, del Pseudo Dionisio a Tomas de
Aquino, de Maestro Eckhart a Ricoeur. Pero la desconstruceién
se aplica a la ciencia moderna como a la teoria del estado, a la
moral patriarcal como a la uniformidad del mercado.

Luego de un largo proceso civilizatorio, el monoteismo abra-
hamico junto con el universalismo helénico fue construyendo el
modelo de civilizacién que denominamos Occidente, hasta llegar
al punto de su versidn secularizada, nihilista y atea que vemos
florecer en las sociedades urbanas de la modernidad tardia.

Kl agotamiento de la totalidad fue vislumbrado ya por Hegel
desde el siglo XIX, para luego ser llevado en el siglo XX hasta sus
tltimas consecuencias, por medio de una doble via, a saber: una
de corte existencialista que fue de Heidegger a Wittgenstein y
Derrida: la otra mas fenomenologlca desde Cohen hasta Levinas
y Ricoeur.

La idea de totalidad presuho este dialogo milenario entre Ate-
nas y Jerusalén que nos ha legado cosmovisiones y practicas, ins-
tituciones y teorias tan sorprendentes como la teclogia medieval y
la ciencia moderna, el derecho romano y el monoteismo abraham1~
co, la economia de mercado y el arte como representacién. Pero en
su seno, la totalidad llevaba ya el germen de su propia superacion,
como lo muestran los constantes movimientos culturales de resis-
tenciay afirmacion de la diferencia en momentos de afirmacién de
la totalidad: desde el cisma de Oriente ya casi milenario que re-
chaz6 la pretensién totalitaria de Roma, hasta las resistencias
sociales posteriores a 1492 -fecha simbdlica del inicio del expan-
sionismo moderno- que reivindicaron la dignidad de los indios de
Mesoamérica, o incluso el desencanto posmoderno surgido ante el
derrumbe de las utopias de la ciencia, la revolucién soc1al y la tec-
nologia mediatica en la sociedad globalizada.

" Ya desde finales del siglo XIX, Nietzsche Vislumbrc') el umbral
de la agonia de Occidente en lo que él denomind draméaticamente

pretensiones de verdad y de moralidad. Cf, NANCY, J-L., La Déclosion, Galilée,
Paris 2006. En cierto sentido sociolégico y de teoria de la historia este procedi-
miento lo trata también DE CERTEAU, M., El estallido del cnstzamsmo Su-
damericana, Buenos Aires 1976, 30 ss.
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la "muerte de Dios", como vaticinio del ocaso de una civiliza¢ién
basada en la construccién todopoderosa de la idea de Dios, del
cosmos y del ser humano, ligados todos por su voluntad de tota-
lidad y unicidad. Una clave apolinea que probablemente también
ha tenido otras expresiones fuera de este modelo de civilizacién
occidental.

Sin embargo, este modelo cultural occidental derivado del
monoteismo conlleva en su inferior su propio rebasamiento y la
posibilidad de un futuro. En efecto, el ateismo como germen del
monoteismo implica la superacién permanente de las represen-
taciones del acontecer originario para volver a éste mismo. Tal
postura atea afirma, de manera radical, la autonomia del mundo
y la emancipacién del ser humano de ¢ualquier tutela externa
1lamese religién, estado o mercado.

No se trata de una negacién de la divinidad en cuanto miste-
rio de lo real, sino de sus representaciones con pretensiones de
absoluto, tanto en el amblto de la verdad como del sentldo y de la
moral,

En este contexto nihilista radical, el mundo de la fe inaugura
entonces un espacio posible de intersubjetividad abierta a la al-
teridad, donde no es ya pertinente buscar sentido, ni nombrar la
realidad como acto de posesién, sino que adviene dicha fe como el
lugar primigenio del clamor y la donacién extrema. Vuelta a las
cosas mismas en su devenir inaprbpiable

1. LA AFIRMACION FENOMENOLOGICA DEL ABSEN-
TEISMO DIVINO

La fenomenologia moderna de la subjetividad pasé de la clara
postulacién de la idea de Dios como garante de la intuicién y la
percepcion en Husserl, a la designacién de Dios como horizonte
ético (Levinas) y de sentido (Ricoeur) en el territorio de la inma-
nencia asumida como modo se vida y comprensién donde irrum-
pe el infinito en nosotros.

Sin embargo, Derrida, Vattimo y Nancy llevaron a cabo la
desconstruccién de todos los sistemas referenciales de sentido,
para mostrar su imposibilidad innata de designacién de la tras-
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cendencia, cuando con suma dificultad es posible acaso afirmar
al sujeto en su devenir dntico espacio temporal. Por eso, estos
autores postmodernos proponen una ontologia hermenéutica que
permita dirimir la dificil cuestién de la ontoteologia y sus deriva-
ciones secularizantes, de modo que pueda emerger de las profun-
didades del ser el ente en su devenir mismo: premoral, ateista y
prelingiiistico. Como parte de este desmontaje de las pretensio-
nes de la significacién y del valor surgi6, en dicho estadio de la
racionalidad moderna, la critica, tanto a la totalidad como al to-
talitarismo de cualquier signo: 1deolog1c0 o politico, religioso o
sexista, de clase o étnico.

Como superaciéon del ateismo derivado del monoteismo -
descrito con meridiana claridad por Nietzsche en cuanto muer-
te cultural del sujeto metafisico- la razén postmoderna hace
posible una nueva figura de la trascendencia, esta vez en clave
‘fenomenolégica, con la designacién del absenteismo. Se trata,:
en efecto, de afirmar la realidad divina en cuanto origen - sin
origen del ser, es decir, en cuanto Dasein, comparable anéalo-
gamente al concepto griego de agénetos, construido en la teolo-
gia trinitaria de los Capadocios para explicar la fontalidad del
amor divino. No un deus ex machina en cuanto motor:-inmévil,
al fin y al cabo ente, sino ausencia ontoldgica en tanto ser en
devenir. Postulacién entonces de un caos originario, meta-
fisico y, por lo mismo, sin sentido, preconceptual, del orden de
latrans-inmanencia.

De ahi la tesis del absenteismo propuesta por Nancy como re-
sultado de la declosién del cristianismo. En su significado tedri-
co, tal postura implica la afirmacién de una ausencia de Dios en
cuanto actor inmediato en la creacién como causa, pero conlleva
asimismo la afirmacién de esa realidad dltima como horizonte
hermenéutico en el cual "flota el ser", cada ser, en su devenir
inmanente, no trascendente. En este sentido fenomenolédgico, no
hay lugar para las categorias doctrinales ni morales vinculadas
inmediatamente al horizonte divino, sino plena conciencia de la
fragilidad ontolégica de la creacién y asuncién de la inmanencia
como Unico dmbito de la inteligencia y la libertad humanas. Y
sin el mas alla de la representacién, la conciencia se retrae al
maés aca de la subjetividad expuesta, vulnerable, finita, precaria
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y ambigua, donde la apuesta por la responsabilidad se vuelve
aun maés una cuestioén acuciante e inevitable. -

Se trata, en suma, de un absenteismo como negacién del dios
intervencionista, desde una idea de providencia divina carente
del talante metafisico clasico, que afirma de manera apofatica la
imposibilidad de consolacién para el sujeto desnudo aferrado a
imAgenes trascendentes de Dios o de la finalidad de la creacién,
sino donde aparece solamente el ambito de la finitud y la vulne-
rabilidad de la condicidn creada.

2. LA DESCONSTRUCCION DE LA MEMORIA DESDE
LAS VICTIMAS

En esta critica a la modernidad iniciada desde la racionalidad de
Jerusalén, no se trata de pensar el ser en clave de totalidad, sino
de infinito que adviene como ser-que-envejece-y-muere, solia decir
Levinas. Por su parte, la fenomenologia posthegeliana ha renun-
ciado a la totalidad y con ello al pensamiento duro, siendo asi
pionera ‘en ese transito a la postmodernidad que algunos como
Vattimo denominaron instauracién del "pensamiento débil". No
se trata de avanzar por la via de la apologia de la incapacidad
del sujeto, sino de afirmar, en la légica de la muerte de 1la metafi-
sica objetivante, la vulnerabilidad como modo de estar en el
mundo. Sea en clave de falibilidad y labilidad en la filosofia de la
voluntad ricoeuriana; sea bajo el signo del deseo mimético asu-
mido en el pensamiento de Girard y Alison; o bien, en la herme-
néutica de la liberacién, desde los pobres y excluidos, propuesta
por Gutiérrez y Dussel. Tres vias de acceso a ese méas aca de la
subjetividad "renversée", expuesta, desnuda de toda representa-
cién alienante, obligada al acontecer de la intersubjetividad en
relacion, temporada en el devenir del ser finito.

Por este motivo eminentemente tebrico podemos dar razon de
la praxis transformadora de los sujetos posmodernos que han
hecho de su exclusién una palabra de interpelacion a los -siste-
mas de dominacién: de los sobreviviente de Auschwitz al clamor
de Tien An Men y de los familiares de los desaparecidos por los
regimenes totalitarios en la desaparecida Unibén Soviética, Suda-
frica, Argentina, Pert o Ruanda, por citar los méas connotados
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procesos de comisiones de la verdad en el siglo XX. Todos ellos
son testigos histéricos de un proceso de rememoracién que con-
duce a la justicia y al olvido, nombre de la razén absuelta -y so-
lamente en ese sentido ético originario: 'absoluta’- pory gracias a
la memoria de las victimas.

Porque las victimas son las Gnicas que tlenen derecho a per-
donar y, desde su vulnerabilidad extrema son principio de un
espacio publico més incluyente, la desconstruccién de la historia.
Es la contraparte praxica de lo que la fenomenologia de la subje-
tividad habia también explorado en el campo teérico. No se trata,
por lo mismo, de postular un -anarquismo ético o religioso por si
mismo autodestructor de la convivencia humana como lo carica-
turizan con frecuencia los criticos de la postmodermdad SIno que
se trata del desenmascaram1ento de los sistemas de totalidad. y
de la eyeccién a la existencia en tanto poder del no poder que
procede de la finitud asumida.

3. EL. MESIANISMO SUPERADO |

Como sefialdbamos al i 1mc1o las rehglones conllevan una semilla
de intolerancia en tanto se presenten como sistemas de totalidad,
incluido el cristianismo en su versién grecorromana que ha pre-
dominado en Occidente. Lo hacen tanto por su pretensién de
verdad revelada como por su respectlvo codigo moral univocista
cimentado en ella.

Por otro lado, asumiendo la h1pote.91s de Cohen acerca de la
indisoluble relacién entre monoteismo y justicia. universal, en
concreto gracias a la intrinseca relacién entre Dios y el préjimo
en la fe de Israel legada luego a toda la humanidad, entonces
aparece el dilema de la justificacién del orden politico en un fun-
damento trascendente. En otras palabras, tenemos que explicar
si el bien comtn es definido por el consenso social solo, o bien si
es aun necesatrio postular un fundamento religioso a los derechos
humanos.

En el marco de las religiones monoteistas, las ‘freligiones abra-
hémicas afirmaron efectivamente la intervencién de Dios en la
historia, por medio de sefiales prodigiosas y de iluminacién pro-
fética. La carga de totalidad que tal confesién implica -en su
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primera versién universalista descrita en una racionalidad je-
rarquica y patrlarcal no es necesariamente la Gnica version legi-
tima de su versién originaria. :

Kl cristianismo ha sido, entre ellas, 1a religién que mas ha ile-
vado a cabo el proceso de desmantelamiento de lo sagrado violen-
to, para afirmar asi su propio rebasamiento como sistema reli-
gioso en aquello que se denominé por las primeras generaciones
cristianas como esjaton: tlempti pleno mas alla-aca de la tempo-
ralidad misma. - =

- En este sentldo tanto el Judalsmo como el cristianismo cons-
truyeron la categoria de mesianismo para dar razén de la inter=
vencién divina en la historia mundana. Lo hicieron a través de
dos versiones distintas: una corporativa seguan los profetas pos-
texilicos de Israel, otra personalizada en Jests de Nazaret crea-
da por dos judios universalistas como Pablo de Tarso y el autor
del evangelio de Juan.

El mesias idealizado por los cristianos primitivos tras la
muerte ignominiosa de su maestro Joshud, denota ya una fisura
en el sistema judio de totalidad. En efecto, no se trata de un me-
sianismo davidico, ni sacerdotal ni apocaliptico, si bien desde
entonces hasta la fecha hubo tendencias para volver a esa anti-
gua idea de totalidad.

En efecto, la predicacién galilea de Jests, asi como su enfren-
tamiento con los poderes religiosos de su época (saduceos y fari-
seos), y aun mas, su ajusticiamiento como chivo expiatorio y su
muerte de crucificado, representan el desmantelamiento de dicho
mesianismo y de sus correlativas lecturas providencialistas en la
légica maés estricta de la retribucion divina.

Como bien lo han mostrado Duquoc® en-cristologia critica,
Theyssen y Meier? desde la Third Quest arqueoldgica, o bien Gi-

38, Cf. DUQUOC, Ch., Mesianismo de Jesiis y discrecién de Dios, Cristiandad,
Madrid 1985, 139 ss. Tema retomado en una obra posterior: L 'unigue Christ.
La symphonie dzfférée, Cerf, Paris 2002, 223 ss.

4, Cf. MEIER, J., Un judio marginal. Nu;ua/mszon del Jestis histdrico, vol. 1,
Verbo Divino, Estella 2003, 303-581. THEISSEN, G., El Jesiis histérico, Si-
gueme, Salamanca 1999, 160-169 y 451-521. CROSSAN J. D, Jesis; vida de un
campesino judio, Grijalbo, Barcelona 1994, 410-451.
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rard y Alison® desde el discurso antropolégico del deseo miméti-
co, el mesianismo de Jesis es de otra indole. Mas cercano a Juan
el Bautista, Jesis postula la superacién de la religién del templo
de Jerusalén e inicia una visién utépica de la salvacién intrahis-
térica, en el seno.de la inmanencia y sus conflictos de interpreta-
cién y de eleccién de vida. Su mismo proceso de acusacién y
muerte despliega los mecanismos de exclusién propios de todo
sistema de totalidad.

Seran las sefales de la resurreccién el simbolo apofatico de
esa realidad otra que Jesds inaugura y consuma, que hace esta-
llar 1a fe en un nuevo orden llamado con expresiones de la época:
'creacién nueva', 'dia final' y 'reconciliaciéon universal'.

En este sentido, tanto la tumba vacia como las apariciones del
crucificado-resucitado conllevan, en su estructura semiética
misma, el rebasamiento mismo de la religién de la retribucién y
el anuncio de la religacién en la gracia. Vida ofrecida, comparti-
da, gozosa, vulnerable: hoc est corpus meum... No hay significado
posible de vida eterna sino desconstruyendo un cuerpo histérico.
No hay sentido sino en el sinsentido del muerto-viviente. No hay
mesianismo sino desde el rostro de un humano desfigurado...
Nihilismo de la fe naciente.

4. LA KENOSIS DEL VERBO COMO HERMENEUTICA
APOFATICA EN CLAVE NEGATIVA Y RELACIONAL

En esta perspectiva fenomenolégica aparece entonces con mayor
radicalidad la posibilidad de una teologia kenética que dé cuenta
de la légica del encuentro humano-divino posibilitado gracias a
la experiencia de Jests de Nazaret, en un complejo dinamismo
constitutivo. Por \}1\1‘1 lado, desde la progresiva humanizacion de
Jestis como proceso de vulnerabilidad asumida, en y con los
otros, en tanto ser en devenir de realizacién interpersonal. Por
otro, en la manifestacion de su divinidad en clave de vaciamien-
to, como lo interpreta el himno de la carta a los Filipenses: "no

5. Cf. GIRARD, R., Veo a Satdn caer como el reldmpago, Anagrama, Barcelona
1998. ALISON, J., El retorno de Abel. Las huellas de la imaginacién escatolégi-
ca, Herder, Barcelona 2000. '
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quiso aferrarse a su categoria de Dios"... vaciamiento de su con-
dicién divina, en tanto anonadamiento en la condicién humana
desnuda. -

Tal proceso kendtico se cumple también en su vida histérica
como predicador itinerante, judio marginal y victima aniquilada
por sus verdugos. Dicha condicién de abajamiento es llevada al
paroxismo con el anuncio de la resurreccién de entre los muertos,
ahi mas que nunca en clave de desapego, de los que tenemos al
menos tres narraciones simbolicas, a saber: Noli me tangere,
subo a mi Padre, alld me verdn... Cada uno de estos relatos deno-
ta una dimensién de absenteismo que da qué pensar y que pro-
voca un nuevo modo de estar-en-el-mundo como lo sugiero a con-
tinuacion.

4.1 Noli me tangere...

Junto con el signo de la tumba vacia los relatos de ﬂ apariciones
del crucificado-resucitado introducen al lector creyente en una
dimensién de ausencia-presencia que seré el horizonte de vida y
comprensién en que adquiere fuerza el dinamismo de la fe cris-
tiana. En efecto, el cumplimiento de las promesas de Dios para
sus elegidos va incluso méas alla de la légica de 1a retribucién que
anuncié la madre de los j6venes macabeos como primera expre-
sibn explicita de la fe en la resurreccién por parte del pueblo
hebreoS. En los evangelios cristianos se trata, sin embargo, de
una promesa que permanece en el claroscuro de la existencia
abierta, desconstruida en el més aca de toda representacién obje-
tivante, inasible en las coordenadas espacio-temporales. En par-
ticular, el relato del encuentro en el jardin entre el Rabi Jests
resucitado y Maria de Magdala, conlleva. en su estructura dra-
matica al menos cuatro elementos constitutivos: el llamado, el
extrafiamiento, el reconocimiento y la diferencia. La tensién
dramatica de la narracibén esta toda ella dirigida a la diferencia
indicada por la extraordinaria frase: Noli me tangere... con la que
el crucificado-resucitado instaura ese orden nuevo de existencia

6. Cf. TORRES QUEIRUGA, A., Repensar la religién. La diferencia cristiana en
la continuidad de las religiones y de la cultura, Trotta, Madrid 2005, 158 ss.
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que llamamos -con lenguaje prestado a la cosmovisién hebrea-
"resurreccion de entre los muertos”.

4.2 Subo a mi Padre

Tanto en el relato del encuentro de Jests resucitado con la Mag-
dalena como con los discipulos en el cenaculo, esta expresion de-
signa la tensién escatolégica instaurada por el acontecimiento
pascual. La diferencia se acentiia ademés por la distincién ex-
presa que hace Jesls entre la relacion filial con 'su Padre' y la
que anuncia a los discipulos con la expresién 'vuestro Padre'.
Doble diferencia que resignificara mas adelante aquel distan-
ciamiento propio de la divinidad y la deidad en la tradicién mis-
tica renana en plena Edad Media. Al fin y al cabo, se trata de
una fisura.en el mundo de la totalidad que podemos vislumbrar
en el relato, acompafada de un envio que tiene su propia loégica
de gratuidad de mundo nuevo.

4.3 Alla me veran

Tanto el envio de Maria a los discipulos contado por el evangelio
de Juan como el otro envio contado por el relato de Marcos, am-
bos concluyen la tensién dramaética con un envio, exordio de una
historia que seguira por escribirse, sea en el encuentro de la co-
munidad amedrentada que supera la angustia de la pérdida, sea
en la rememoracion de todo lo acontecido en Galilea, simbolo de
una itinerancia profética y de pregustacién de un mundo por
recibirse y construirse en el discipulado, en el compartir el pan,
en la practica de las bienaventuranzas y de los consejos evangé-
licos que recrearon la ética de los profetas de Israel con un tinte
universalista. Un futuro incierto en sus formas especificas, pero
lanzado a un devenir de fraternidad universal comprendida como -
gratuidad, don, ofrenda, comensalia, reconciliacién. Eutopia en
construceién, siempre inacabada, sinfonia diferida hasta la Pa-
rusia, como gusta afirmar Duquoc’. O ambigiiedad de 1a historia
en cuanto conflicto de identidades e interpretaciones como sefia-

7. CL. DUQUOC, Ch., Jecroisen [ ’Eglise, Cerf, Paris 2002, 207 ss.



68 ] , TEOLOGIA EN EPOCA DE CAMBIOS

lan Geffré y Tracy®. Al fin y al cabo, precariedad de las institu-
ciones, en la experiencia de la existencia vivida a la intemperie,
en la légica de la gratuidad.

5. ALGUNAS IMPLICACIONES PRAXICAS

Sila era de la globalizacidén estda dominada principalmente por el
poder avasallador de la monovalencia del marcado potenciada
por la sociedad teledirigida, entonces el papel profético y anam-
nético del pensamiento occidental judeocristiano -del que es ele-
mento fundacional la teologia- no puede entenderse sino en clave
de desconstruccién de la totalidad.

Deseo concluir este primer esbozo de la cuestién, sefalando
algunos dmbitos de aplicacién de este procedimiento de la razén
moderno tardia a la inteligencia de la fe como sentido principal
de la teologia, a saber: ‘ '

- 5.1 La mundializacion

El paso de la uniformidad del mercado globalizado y cibernético
a la afirmacién de la diversidad humana es una primera tarea de
la desconstruccién. Como lo sefialé ya Nancy?, la mundializacién
es la tarea pendiente para la razén occidental consciente del to-
talitarismo de la ciencia y la tecnologia como sustitutos de la
religién. Se trata de desmantelar los metarrelatos con sus pre-
tensiones de totalidad y absoluto, ya no expresados como anti-
guamente con el poder de lo sagrado, sino ahora definidos con el
poder de la empirica realidad reducida al valor mercadologico y a
la tirania de los medios.

La mundializacién puede ser leida, en cambio, como un relato
multiforme de humanidad, donde cada cultura y cada persona

8, 7 Cf. GEFFRE Claude. Le christianisme au risque de l'interprétation (Paris:
Cerf, 1983) 72-90. TRACY '

David. Pluralismo y ambigiiedad (Madrid: Trotta, 2004).

9, Cf. NANCY, J-L., La creacién del mundo o la mundializacién, Paidés, Barce-
lona 2003.
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constituyen un verdadero interlocutor en la medidsferal?, el nue-
vo habitat en el cual se afirman las identidades diversas, arrai-
gadas en su idiosincrasia, en su cultura, en su tierra pero en
desposesion de las mismas.

En esta perspectiva, la teologia cristiana puede construir una
interpretacién de la 'catolicidad' no en términos de totalidad om-
niabarcante con base en la pertenencia a un credo universal o a
una supuesta ley moral revelada, sino en la asuncién de un proce-
so de humanizacién donde las victimas de la historia totalitaria
son actores de una memoria de reconciliacién. La critica de la mo-
dernidad desde el reverso de la historia de exclusién tiene aun
mucho que construir en su visién alternativa a la globalizacién,
" tanto en el orden politico como econdmico, cultural como religioso.

5.2 La experiencia espiritual

. . .

La desconstrucciéon del cristianismo hasta aqui evocada implica
el desmantelamiento de lo sagrado, tanto en su pretensién de
totalidad y omnipotencia, como en su violencia congénita en tan-
to sistema de retribucién y sacrificio. De manera especifica, tanto
Girard como Alison han desarrollado este pensamiento fenome-
noldgico y antropologico en clave de superacion del deseo mimé-
tico por parte de las victimas de la historia, en especial por Jestis
de Nazaret.

La tarea de la teologia postmoderna en este sentido radica en
la postulacién de una clavé no violenta de la experiencia religio-
sa que exige tanto la desconstruccién de las imagenes sacrificia-
les de Dios como de las interpretaciones del sufrimiento y del
mal como parte de la pedagogia divina. Si el Dios revelado a Is-
rael y en dJests de Nazaret se manifiesta precisamente como
quien es donacién extrema y, por lo mismo, fuente de vida en el
amor incondicional, la experiencia espiritual se consolida en tan-
to desasimiento de esas figuras retributivas de Dios, desapego
tan evocado por los misticos renanos como por la teologia apofa-
tica de algunos padres griegos.

10, Cf. YEHYA, N., Homocyborg: fascinacion y obsesion iecnolégica del hombre
del siglo XXI, UIA, en prensa, cap. 1: La ‘mediosfera’.
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- Junto con la resignificacién dada desde el no resentimiento a
la experiencia de religacion con la trascendencia, necesaria para
la antropologia teoldgica postmoderna, se hace urgente la edifi-
cacién de una experiencia espiritual apofatica que descubra con
nuevo vigor el talante irrepresentable de la vida divina, mas aca
de sus representaciones cultuales y sacramentales, sin menos-
preciar por ello la necesaria mediacidén simbdlica. En efecto, la-
recuperacioén de la inefabilidad divina parece una condicién de
posibilidad para establecer un lugar de encuentro entre las reli-
giones del mundo, a la vez que marca distancia critica frente a
las pretensiones univocistas de apropiacion de lo divino, propias
de los fundamentalismos religiosos de cualquier signo en boga
tras el 11 de septiembre!l.

5.3 La ética mundial

Finalmente, la tarea profética y anamnética de la teologia judeo-
cristiana y del pensamiento occidental de ella derivado consiste
en plantear la acuciante cuestién de un ética mundial, mas alla
de los modelos de totalidad como lo fueron, en su momento, la
moral revelada y la ley natural.

Hans Kung!2 ha propuesto junto con varios colectivos de ted-
logos y lideres religiosos del mundo una ética mundial basada en
el acuerdo entre las religiones. Parece no bastar ya este plan-
teamiento, dado que cifra su autoridad en una experiencia que
no necesariamente es compartida por todos los humanos. La cri-
tica de Spaeman, por ejemplo, apunta a un orden ético mundial
basado en la sola razon, como lo han sugerido también Haber-
mas!3, Eco y Vattimol4. La réplica desde la otra logica de la tota-

1 CL HABERMAS J., Le concept du 11 septembre: dialogues & New York, Gali-
lée, Paris 2004. ’

12 Cf KUNG, H., Por una ética mundial, Trotta, Madrid 2000.

1B, CfL HABERMAS, J., Accién comunicativa y razén sin trascendencia, Paidos,
Barcelona 2002; Israel o Aienas. Ensayos sobre religién, teologia y racionalidad,
Trotta, Madrid 2001. Ver la réplica-de ESTRADA, J. A, Por una ética sin teolo-
gla. Habermas como filésofo de la religién, Trotta, Madrid 2004.

1, Cf. VATTIMO, G., Creer que se cree, Paidés, Barcelona 1996, 63.86; Después
de la cristiandad. Por un cristianismo no religioso, Paidos, Barcelona 2003; -
Nihilismo y emancipacién: ética politica y derecho, Paidés, Barcelona 2004.



DEUS ABSCONDITUS. POR UNA DESCONSTRUCCION DE... _ _ 71

lidad no se ha dejado esperar en voces como el entonces cardenal
Ratzinger!® o incluso el cardenal Martinil6,

Tal parece que la 'declosién' puede ser un procedimiento per-
tinente, tanto en su aspecto epistémico como politico, para apli-
carse también a la ética mundial. Si las sociedades postseculares
insisten en la incorporacion de principios religiosos en el estable-
cimiento de una ética mundial, con las ambigtiedades y los con-
flictos que generan por su pretensién totalitaria, la urgente tarea
del pensamiento critico ha de preservar esta toma de distancia
de los metarrelatos y asumir la promocién del debate puiblico,
con sus condiciones formales y materiales propias.

De esta manera, un cbdigo fundamental de ética mundial
puede ver la luz como un horizonte teérico praxico, susceptible de
ser respetado y promovido por todas las culturas en su expresién
minima no negociable, para resignificarlo desde la diversidad de
concepciones de lo humano que caracteriza a la humanidad en la
incipiente era de la mundializacién.

No sera volviendo la mirada a las figuras de la religién pro-
pias de los sistemas patriarcales, agrarios y autoritarios que la
ética encontrara su fundamento, sino en la aventura de la liber-
tad responsable leida en la diversidad de identidades y lenguas
animadas por el espiritu de la victimas resucitadas por la memo-
ria de los sobrevivientes, la historia contada en sus fragmentos y
el olvido ofrecido como reconciliacién, Gnicas sefiales- -promesa de
un futuro escondido en Dios para su creacidn.

185, Cf. RATZINGER, J., “Las bases morales prepoliticas del estado liberal” (19
de enero de 2004). Publicado el 7 de julio de 2004 en: www.zenit.org, cédigo
ZS05073003.
16, Cf. ECO, U y MARTINI, C. M., ;En qué creen los que no creen?, Taurus,
México 1997.




UN GRAN SIGLO PARA LA TEOLOGIA

Jorge Dominguez"

o

La teologia a lo largo de la historia ha sufrido grandes cambios y
este articulo los recupera a grandes rasgos, partiendo de la crisis
modernista. Del lado catélico se recuperan figuras como la de
Alfred Loisy, Chenu y Congar para el inicio de este proceso. Los
dos tltimos insisten en la importancia para la teologia de estar
presente en su tiempo.

Se hace un recorrido en torno a las principales aportaciones de
tedlogos representativos, como Congar, de Lubac, Rahner, H. U.
von Balthasar, Moltmann, Schillebeeckx, J. B. Metz, asi como del
Concilio Vaticano I1.

Finalmente hace una valoracién de los aportes del movimiento
teolégico desde América latina, Africa y Asia y se afirma que a
la teologia no se la podria comprender fuera de los grandes

mouvimientos que han marcado la evolucién del pensamiento
del siglo XX

"ROUTHIER, G-NAULY, F., Un tres grand siécle pour la théologie, en: BOUS-
QUET, F. (dir.), Les grandes révolutions de la théologie moderne,103-154. Cf.
GIBELLINI, R., La teologia del siglo XX, Sal Terrae, Santander 1998. (ed, ori-
ginal: La teologia del XX secolo, Queriniana, Brescia 21993); THEOBALD, C.,
Le devenir de la théologie catholique depuis le concile Vatican II, en: MAYEUR,
J.-M. (dir.), Histoire du christianisme des origines & nos jours, t. 13, Crises et

renouveau, de 1958 a nos jours, con la colaboracién de Roger Aubert, Paris
2000, 169-217.
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1. PRIMERA MITAD DEL SIGLO XX: EL MODERNISMO Y
LA NUEVA TEOLOGIA

El inicio de la renovacién de la teologia catélica en el siglo
XX consistié en salir de un cierto positivismo dogmatico caracte-
rizado por la propensién de la escoléstica, entonces dominante, a
desarrollar una especulaciéon desconectada tanto de las fuentes
biblicas como del ambiente culturall.

1.1 La crisis modernista

A comienzos del siglo XX la teologia catdlica, que desde la segun-
da mitad del siglo XIX se habia empefiado en un inmenso trabajo
de recuperacién y restauracién de la tradicidn escolastica para
constituir una linea defensiva contra los errores modernos, de-
nunciados por el Syllabus de 1854, se vio sacudida por una aspe-
ra controversia en la que se planteaba con virulencia el problema
de la relacién entre historia y dogma, entre critica cientifica y
teologia. o ' ’ -

Helenizacién del cristianismo. Para Adolf Harnack (1851-
1930, historiador de la iglesia, La esencia del cristianismo), las
elaboraciones dogmaticas, litargicas, eclesiales (més concreta-
mente jerarquicas) e incluso cristolégicas del cristianismo no son
mas que adiciones hechas al mensaje original y simple de Jesus,
son el resultado de una contaminacién con el pensamiento grie-
go: “El espiritu se alejéo de la simplicidad del Evangelio y lo
transformé en filosofia religiosa”. El dogma cristiano es una
“obra del espiritu griego sobre el terreno del Evangelio”.

Para responder a las tesis de Harnack, el exegeta catdlico Al-
fred Loisy (1885-1940) publicé El Evangelio y la Iglesia, en
19022 La aparicién de esta obra acontecié en un momento neu-
ralgico de la historia del catolicismo. Si bien el pontificado de
Ledn XIII estuvo marcado por aperturas sensibles en el plan so-
cial, —en particular, con la enciclica Rerum novarum (1891) pro-

1, BOUGINE, B. . Que faire de"§ premiers conciles?, RTL 26 (2005) 449-475.
2. LOISY, A, L'Evangile et I'Eglise, Paris, E. Nourty, 1930 [1902].
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poniendo los jalones de un actuar social cristiano abierto a la
evolucion de la éociedad—, representd también una cierta marcha
atras, en la medida en que preconizaba la restauracién del to-
mismo. Ahora bien, en este principio de siglo, hay cristianos que
toman conciencia del alejamiento considerable entre la Iglesia y
Ia cultura moderna. Un retorno a Toméas les parecia ir contra el
“sentido de la historia” y constituia una respuesta inadecuada a
los desafios planteados por un conocimiento critico y cientifico.

La Iglesia y la tradicién mediaciones necesarias para el anun-
cto el evangelio. Los argumentos desarrollados en Fl Evangelio y
la Iglesia se sitilan en el terreno de la exégesis. Mientras que
Harnack critica la>perversién del Evangelio operada por la Igle-
sia, Loisy sostiene. que la Iglesia y, méas ampliamente, la Tradi-
cién son mediaciones necesarias para el anuncio del Evangelio.
Alli donde Harnack insiste en la ruptura entre el anuncio del
Reinado por Jestis y la llegada de la Iglesia (mas que del Reino),
Loisy subraya la continuidad entre la predicacién del Reinado de
Dios por Jests y el papel esencial de la Iglesia. La iglesia ha
adaptado esta ensefianza a las distintas condiciones histéricas
en las cuales se inscribe. Detras de la posicién defensiva de Loisy
y su preocupacién de defender el “principio catodlico”, habia ob-
viamente una concepcién evolutiva del cristianismo que no era
corriente en el seno del catolicismo y que parecia inaceptable
para las autoridades eclesiasticas: la Iglesia, los dogmas y los
sacramentos eran presentados como “realidades vivas” —no “ex-
presamente definidas’- que servian a un fin absoluto, la venida
del Reinado, pero que no pueden ser identificadas con este fin.

El fenémeno modernista. Para responder a las criticas que le
fueron dirigidas, Loisy publicé Alrededor de un pequeito libro, un
afio después de EI Evangelio y la Iglesia®. A pesar de la publica-
cién de su libro explicativo, Loisy no legb a descartar las sospe-
chas que habia levantado y debié renunciar a su citedra de en-
sefianza en el Instituto catélico de Paris. Pero esta -controversia
partia de un malestar profundo en la Iglesia, percibido especial-
mente, por varios intelectuales catélicos que deseaban inscribir
la fe en la cultura moderna. Este trabajo de “actualizacién” debia

3. LOISY, A.,, Autour d'un petit livre, Paris, A. Picard, 1903.

-
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comenzar por el tratamiento del material biblico con la ayuda de
métodos rigurosos. Pero el problema biblico no fue el dnico en
plantearse, constituyé simplemente el punto de partida de un
fenémeno de puesta en cuestién mas amplia que tocd varios da-
tos fundamentales de la fe catdlica: la comprensién del dogma, la
concepcién de la revelacidn, el papel de la Iglesia, ete.. Primero
francés, el “fenémeno modernista” se extendié rapidamente en
otras partes, principalmente, en Inglaterra y en Italia.

Al principio de su pontificado, Pio X se preocupé por la influen-
cia de las “ideas modernistas” y decidié su control. La enciclica
Pascendi (8 de septiembre de 1907) expuso todos los errores que
pueden ser considerados como perteneciendo al modernismo. Ella
lo describe como un “sistema”, un “cuerpo perfectamente organi-
zado, cuyas partes son tan solidarias entre ellas, que no se puede
admitir una sin admitirlas todas”. La enciclica acusa, especial-
mente a los modernistas de afirmar que Dios no puede ser proba-
do sino solamente experimentado, de sostener “la equivalencia
entre la conciencia y la revelacién”, de someter la fe a la ciencia.

Es dificil evaluar las consecuencias de la condena del moder-
nismo y el sistema de delacién puesto en marcha. Sin embargo
una generacién de tedlogos y exegetas no pudo realizar sus tra-
bajos en el espacio de libertad deseable. Por otra parte, la bis-
queda de una verdadera articulacion de la fe a la conciencia mo-
derna no puede ser diferida indefinidamente. No dejara de ocu-
par los espiritus de los mas grandes teblogos del siglo.

1.2 Una teologié\ presente en su tiempo

Para el catolicismo®, los afios treinta representan el primer mo-
mento de un largo esfuerzo por abrir una brecha en la muralla

4. Para Gibellini un grupo de intelectuales catblicos, Batiffol, Lagrange, La-
berthoniére, Blondel, supieron distinguir entre, por una parte la critica biblica,
filosofica e histérica, que debia ser integrada en la teologia (y por eso fueron
objeto de sospechas y de denuncias) y, por otra parte, el criticismo practicado
por Loisy, que llevaba a la separacién entre critica y teologia, entre historia y
dogma. '

5. Para los desarrollos que se dieron en el catolicisrio francés, hay que reportar-
se a la-excelente obra de Etienne Fouilloux, Urne Eglise en quéte de liberté. La
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construida por el conjunto de medidas adoptadas desde la conde-
nacién del modernismo. ‘ ~

Del lado de los dominicos franceses, los afios treinta impulsan
al frente de la escena a dos figuras poco conocidas hasta enton-
ces, la de Chenu y Congar. Se puede decir que con ellos y la es-
cuela del Saulchoir, se trata de una tercera ola tomista distinta
del tomismo practicado por Maritain y Journet, cuyo acento es-
taba sobre todo en lo sobrenatural. Fundamentalmente, la escue-
la del Saulchoir queria abrir un camino de reconciliacién entre la
teologia y el mundo contemporaneo. '

La experiencia en la teologia caidlica. Chenu quiere conceder
la “primacia al dato revelado” y emplear todos los instrumentos
racionales disponibles para escrutarlo y profundizarlo. Mejor
aun, para él, el dato que debe escrutar al tedlogo, no se reduce a
los textos, sino que incluye también todos estos “lugares” teo-
légicos en acto”® que son la expansién misionera, el pluralismo
de las civilizaciones humanas, la sed de unidad presente en la
cristiandad, la fermentacién social, la Iglesia militante, etc.
Para el teblogo, “estar presente en su tiempo, [...] es estar pre-
sente al dato revelado en la vida presente de la Iglesia y la ex-
periencia actual de la cristiandad”, o en toda la “vida positiva
de la Iglesia, sus costumbres y sus pensamientos, sus devocio-
nes’y sus sacramentos, sus espiritualidades, sus instituciones,
sus filosofias®“. Se asiste aqui no solamente a un cambio comple-
to de la actitud arte el mundo moderno sino también a una en-
trada de la experiencia en teologia catélica. Para Chenu, “una
teologia digna de este nombre, es una espiritualidad que ha en-
contrada instrumentos racionales adecuados a su experiencia
religiosa%.

pensée catholique francaise entre modernisme et Vatican IL. 1914-1962, Paris,
Desclée de Brouwer, 1998.

8. CHENU, M.D., Pour une école de théologie..., 142.

7. Ibidem. '

8, Ibid., 134. N :

9. CHENU, M.D.; Pour une école de théologie..., 148-149. Esta tesis habia sido
particularmente objeto de sospecha y, entre las propuestas a las que Chenu
debié suscribir en 1938, se encuentra ésta: «Sacra theologia non est quaedam
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Atencién al presente. No se puede imaginar la teologia de este
tiempo fuera de esta “presencia en su tiempo”, una presencia
humana y cristiana en estos “nuevos complejos culturales, litera-
rios, estéticos, ideoldgicos, religiosos” que transforman “el clima
cultural y las técnicas de un entorno”. Es esta presencia, “bajo la
luz de la fe”, la que permite a la teologia renovarse perpetua-
mente y le proporciona la “frescura de una creacién continua”.
Esto se encuentra en Chenu, un contemplativo auténtico, capaz
de observar con admiracion el despliegue del misterio de Dios en
su Hijo y en los siglos pasados asi.como en el mundo presente. Se
decia que Chenu pasaba del XIII al XIII para decir que iba con
igual facilidad al encuentro del siglo XIII, el mundo de Tomas de
Aquino, y al XIII distrito de Paris, lugar de sus encuentros con
sus contemporaneos: equipos de matrimonios, jévenes obreros,
etc. Se trataba en suma de dos mundos en efervescencia donde
intentaba afirmarse una nueva manera de vivir y de pensar. Con
Chenu, la teologia de los “signos de los tiempos”, acreditada por
Juan XXIII y el concilio Vaticano II, esta ya en elaboracion. Si-
guiendo a su maestro Tomas, no podia concebir que el tedlogo
fuera social e intelectualmente un emigrado en relacién a su
tiempo. “Hemos sido de los que, con todas sus fuerzas, aspiraron
a romper este estado de emigracién con el que a veces estuvo de
acuerdo la teologia moderna”, escribia Chenu en su obra pro-
grama de 193710, Con Chenu y sus discipulos, es asumida otra
visién sobre el mundo: “la cristiandad del siglo XX, como la del
siglo XIII, es un magnifico lugar de trabajo para la teologiall®.
No se trata de huir de este siglo y de oponerle el pasado, sino de
acoger el tiempo presente. "

Atencién compartida al mundo moderno. Esta atencién al
mundo moderno, se la encuentra también en Congar, de Lubac o
Rahner. El primero hablaba abundantemente de su “gusto por la
vida de los hombres” y “la verdad de la vida”!2. Todos han estado
implicados en la renovacién apostdlica de su tiempo: accién catéd-

spiritualitas quae mvenzt instrumenta suae experientiae religiosae adaequata;
sed est vera scientia..

w CHENU, M.D,, Pour une école de theologle..., 124.

11 Thid., 142. <

12 CONGAR, Y., Journal..., 42
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lica, sacerdotes obreros, movimientos de resistencia en el mo-
mento de la guerra, movimiento littGrgico, etc. Tenian la convie-
cién de que el Evangelio tiene su lugar en la cultura en curso. No
se encontraba pues méas la reaccién de condena y miedo ante el
.mundo moderno. Como lo decia Chenu, “una teologia no se cons-
truye con unos antil?“, Es asi que, poco a poco, se construia una
nueva relacién entre el pensamiento catélico y el mundo moder-
no. Esta vez sin embargo, la reapropiacion de los métodos histé-
ricos en teologia no era competidor del planteamiento de la fe o
no conducia a cuestionar el “dato”.

El desarrollo del dogma. Ciertamente, este recurso a la histo-
ria cuestionaba una concepcién rigida de la inmutabilidad de los
dogmas y reanudaba, en pleno siglo XX, las ideas de Newman
sobre el desarrollo del dogma, lo que le conducia a distinguir en-
tre lo que sdlo era desarrollo histérico o posicién de escuela y
doctrina garantizada y universal. Para Chenu, “si la economia de
la revelacién se desarrolla en el tiempo, si en consecuencia la fe
encuentra su expresién auténtica en enunciados solidarios de la
historia, el caso particular [...] del desarrollo del dogma [...] no
desconcierta al teblogo: es normal...1¥”. En esta perspectiva, to-
dos los enunciados recibidos y todas las posiciones retomadas en
los manuales no debian ser defendidos con obstinacién, como si
fueran absolutos o como si, en ellos, la verdad estuviese poseida
de manera definitiva. “Es la fe que es absoluta Yy escapa a la his-
toria...1%, y es necesario guardarse de absolutizar lo relativo,
incluso bajo el pretexto de fidelidad integral a la verdad, lIo que
equivale a “relativizar lo absoluto”. '

Para Chenu, “la inteligencia de un texto v de una doctrina es
estrechamente solidaria del conocimiento del medio que les ha
visto nacer, porque la intuicién que los ha producido es alcanza-
da en el contexto literario, cultural, filoséfico, teolégico, espiri-
tual- donde han tomado nacimiento y forma [...] Es propio de 1a
condicién humana sélo tener el espiritu en un cuerpo, no expre-
sar la verdad-inmutable sino en el tiempo donde sucesivamente

13, CHENU, M.D., Une école de théologie..., 130.
4 CHENU, M.D., Pour une école de théologie..., 139.
15, Tbid., 135.
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se encarna”. La Revelacién misma se ha revestido de colores
humanos segin las épocas donde se manifest616“. Asi, la actitud
respecto a la verdad se modificaba y la concepcién misma de la
Revelacién evolucionaba. '

Asi, més alla de las conclusiones, es necesario recoger la ini-
ciativa intelectual y el esfuerzo de invencién en accién. Se trata.
de retornar “a las percepciones primeras de un pensamiento y de
una doctrinal™, méis que contentarse con repetir las conclusio-
nes. Sin su referencia a la palabra de Dios, la teologia esta muer-
ta puesto que deja de ser theo-logia. Kste dato siempre tiene el
primado sobre las construcciones y los sistemas teologicos, pues-
to que se va del dato al dogma y del dogma al dato teoldgico, y no
a la inversa. Todo se mide con el “dato” revelado, con la palabra
de Dios en el tiempo. Alli hay una toma de posicién capital para
toda la teologia. El estudio de las fuentes de la fe tiene preceden-
cia sobre la empresa especulativa y el “teblogo no tiene objeto
fuera del auditus fideil®“, lo que conduce a Chenu a afirmar que
“el cristianismo extrae asi su realidad de la historia, no de la
metafisica”. Si es cierto que el dato tiene precedencia sobre el
esfuerzo especulativo, eso significa que la Escritura y la Tradi-
cién no representan simplemente un “repertorio de argumentos”
para apoyar las tesis de la teologia, sino que la teologia debe re-
flexionar a partir de la Escritura y no utilizar las Escrituras co-

mo elementos exteriores sirviendo de prueba a conclusiones ya
del todo hechas.

2. EL. MOMENTO CONCILIAR Y SUS CONSECUENCIAS
INMEDIATAS

Para los tedlogos, Vaticano IT'(1962-1965) representa un momen-
to feliz. Los teblogos catblicos lo vieron como un reconocimiento a
una tarea considerable en la vida de 1a Iglesia.

Los que, aun algunos afios antes, eran sospechosos y frenados
en su produccién y su creatividad, tenian los primeros papeles.

16, Tbid., 125.
17, Tbidem.
18 Tbid., 132.
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Los tedlogos, a quienes se habia exigido no apartarse de las
posiciones del magisterio y de los manuales, se convertian repen-
tinamente en ayudas indispensables en la elaboracién del dis-
curso magisterial. La contribucién de los teblogos se revelaba
esencial para la produccion de un nuevo discurso: nuevo en su
lenguaje, nuevo también en su manera de enunciacidn.

Vaticano II representaba un momento de gracia en otro as-
pecto. Durante mas de cuatro afos, seis afios si se incluye el pe-
riodo preparatorio, los tedlogos se codearon de manera casi coti-
diana, poniendo en comin sus perspectivas, compartiendo sus
ideas y sus puntos de vista, confrontando sus convicciones y sus
intenciones. La experiencia conciliar es una especie de “mega-
congreso” de una duracién de cuatro afios, que abordaba los te-
mas mas variados con participantes Vemdos de los cuatro rinco-
nes del planeta.

Vaticano II ha sido igualmente un momento en el que los ted-
logos de diversas tradiciones cristianas han aprendido a trabajar
juntos. En el Vaticano 11, los observadores no catblicos no eran
simplemente extras. Se reconocia su participacién activa en la
elaboracién de los documentos conciliares. La mayor parte de
ellos estaban bien formados en teologia. El acontecimiento conci-
liar dio sin duda un nuevo impulso-al habztus ecuménico en el
trabajo teologlco

2.1 Una iglesia a la dimension del mundo

Vaticano II, es también el descubrimiento de una “Iglesia a la
dimensién del mundo”. Ciertamente, se ha dicho que el Vatica-
no Il habia sido asunto de los europeos. Si este juicio es par-
cialmente justo, jamAs se podra negar el hecho de que no se
hubiera llegado nunca a los resultados a los que se ha llegado si
las discusiones solo hubiesen tenido lugar entre europeos.

Las adquisiciones conciliares vienen del importante apoyo de
los episcopados de iglesias jévenes. Ademads, ciertas cuestiones
(la cultura, las misiones, el encuentro de otras religiones, etc.)
habrian sido planteadas en otros términos sin la participacién de
los no europeos. Més esencial atn, por la primera vez en su his-
toria la Iglesia cat6lica tomaba realmente consciencia de su cato-
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licidad y del hecho fundamental de que ella no era simplemente
latina, sino que se inscribia en todas las culturas.

En el plan tematico, Vaticano II es innovador de una manera
capital. No solamente consagra muchas evoluciones de la teologia
catolica de la primera mitad del siglo (sobre la participaciéon de los
fieles laicos y sobre su rol en la iglesia; sobre la renovacién litargi-
ca; sobre el uso de la Escritura santa en la Iglesia, etc.) sino que
aborda muchas cuestiones que ningln concilio antes de él habia
tratado jamas: la libertad religiosa, el ecumenismo, la cultura, Ias
relaciones con las religiones no cristianas, las cuestiones politicas,
economicas y sociales, etc. Esta apertura de otros horizontes al pen-
samiento teoldgico iba a favorecer nuevos desarrollos en el curso del
periodo posconciliar, sobre todo en las iglesias extra europeas.

3. LAS ORIENTACIONES TEOLOGICAS DEL FIN DE
SIGLO

El Vaticano II habia permitido a la Iglesia catélica tomar una
nueva conciencia de su universalidad. Su reflexién sobre la Iglesia a
partir de la Iglesia local, su nueva atencién a las culturas, a las tra-
diciones propias y a las costumbres, estimula la adaptacion de la
experiencia eclesial y la reflexién teolégica en los diferentes continen-
tes. Asi surgen nuevas cuestiones a partir de situaciones propias de
cada continente. Todas las partes del mundo contribuyen a este es-
fuerzo de conjunto para pensar el cristianismo en la cultura y enri-
quecen a toda la Iglesia con su experiencia histérica particular.

3.1 En Europa: nuevos caminos de investigacion

Cuando en 1964, Karl Rahner (1904-1984) es escogido para su-
ceder al gran te6logo Romano Guardini en la citedra de “filosofia
de la religién y de Weltanshauung” de la Universidad de Munich,
ya es un universitario recgnacido.

3.1.1 Karl Rahner: reconciliar Dios y la historia

Viraje antropoldgico. Segin Rahner, la teologia catélica ha sido
confrontada con la dificultad de reconciliar dos componentes de
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la Revelacién: la historicidad y la trascendencia. Mas alla de
ciertas concepciones insuficientes de la Revelacién, que se adhie-
ren demasiado exclusivamente a uno u otro de.estos aspectos,
Rahner trata de elaborar una sintesis sobre la base de un enfo-
que antropolégico-trascendental.

Una cierta teologia concibe la revelacion como un acto divino
esencialmente exterior a la realidad humana. Insiste en el objeto
de la Revelacion —Dios mismo—, al punto de desinteresarse de las
modalidades de mediacién de esta Revelacion. Para Rahner, esta
teologia sefiala demasiado exclusivamente el aspecto vertical de
la Revelacidn, su caracter trascendente. La debilidad de esta
concepcidn no es insistir en el elemento de trascendencia de la
Revelacién, sino mas bien en dejar creer que esta trascendencia
seria captable al margen de la realidad historica.

Al contrario de esta concepcidn y en reaccidén contra ella se
- desarroll una teologia que se inclinaba con determinacion hacia
el inmanentismo, segin la cual “la palabra “revelacién” designa
la evolucién de la necesidad religiosa, evolucién inmanente y
necesaria para la historia humanal?“, Esta teologia subraya de-
masiado exclusivamente el aspecto horizontal de la Revelacién,
su caracter historico, al punto mismo de hacer de ella, en cierta
manera, una realidad puramente humana. E

Siguiendo su idea de base segiin la cual “la teologia dogmatica
hoy debe ser una antropologia teoldgica”, Rahner quiere resolver
el problema de la relacién entre el aspecto trascendente y ¢l as-
pecto historico de la Revelacidon partiendo del hombre mismo. El

.giro antropolégico que propone no consiste en un lanzamiento
hacia una antropocentrismo estrecho o hacia una teologia redu-
cida a sondear una realidad replegada sobre ella misma. Para
Rahner, el hombre —ser histérico y contingente— es también
apertura a la trascendencia.

En 1966 Rahner afirmara que la necesidad de la conversién
artropolégica de la teologia estd fuera de duda, y esto por tres
razones. Primero, porque el hombre es quien es concernido por la
Revelacidn; ella le es dada para su salvacién. Después, porque

19, Thid., 16.
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una verdadera teologia no puede dejar de considerar la relacién
entre la experiencia del hombre y el contenido teérico del enun-
mado teoldgico. Finalmente para Rahner la teologia ya no puede

“regresar sobre la problematlca antropologlca trascendental de la
filosofia moderna”

Asi la teologia de Rahner constituye el aporte catdlico al com-
promiso de la teologia en el “giro antropoldégico” al que habra
contribuido ampliamente, del lado protestante, la teologia exis-
tencial de Bultmann. A este respecto, Rahner no dudara en afir-
mar la victoria de Bultmann sobre Barth. '

3.1.2 Hans Urs von Balthasar: el texto de Dios habla por él
mismo . ;

Pero el giro hacia el sujeto propuesto por Rahner ha encontrado
también sus detractores, entre los cuales se distingue Hans Urs
von Balthasar (1905-1988). Convencido de la inadecuacién de la
teologia neoescolastica y abiertamente partidario de la renova-
cién de la teologia dogmatica discutira el Ensayo de un Esquema
de dogmdtica de Rahner. Balthassar va a descubrir y denunciar
en la teologia trascendental una antropologizacién del cristia-
nismo. Tomando la “via antropolégica” esta teologia ha reducido
el cristianismo a una interpretacién del ser humano; ha aceptado
argumentar la verdad cristiana partiendo del ser humano. Ahora
bien, segiin Balthasar, “no hay ninguna posibilidad de colocar
"bajo el texto de Dios otro texto, que podria hacer al primero legi-
ble e inteligible, o al menos: mas legible e inteligible. El texto de
Dios debe v quiere explicarse él mismo. Si lo hace, una cosa en
todo caso es cierta ante todo: no se encontrara ahi lo que el hom-
bre podria haber obtenido de si mismo”. El cristianismo tiene en
st la verdad; debe presentarla como tal al mundo.

Si la teologia de Rahner es una teologia antropolégica, la de
von Balthasar es una teologia trinitaria; si la teologia de Rahner
es una teologia trascendental la de von Balthasar es una teologia
de los trascendentales. Rahner asume la trascendentalidad en el
sentido moderno de la estructura aprioristica de la subjetividad
humana, mientras que von Balthasar se atiene a la concepcién
clasica de los trascendentales como determinaciones del ser en
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su objetividad. Rahner se hace siempre cargo en su reflexién de
las dificultades del-oyente de la palabra, mientras que von Balt-
hasar parte de su visidn de la forma que subyuga y envuelve.

Lejos de ser reducible a su aspecto polémico y critico, la obra
de Balthasar constituye una contribucién mayor a la teologia del
siglo XX. Entre los multiples libros que se le deben, se sefalara
la gran trilogia a la que ha consagrado més de veinticinco afios
de su vida20.

3.1.3 Jiirgen Moltmann: una esperanza que transforma

Uno de los rasgos caracteristicos de la teologia del siglo XX es el
redescubrimiento del caricter escatolégico del cristianismo. La
escatologia habia sido reducida a una “doctrina de novisimos”,
como doctrina de las realidades dltimas, qué habia que desarro-
llar sectorialmente, y, a lo sumo, como apéndice final después de
tratar de las demas verdades cristianas.

El verdadero acontecimiento teolégico de los afios 1960 es la
aparicién de la Teologia de la esperanza de Jiirgen Moltmann en
1964. La aparicién de este libro coincide con el verdadero fin de
los debates entre barthianos (Palabra de Dios) y bultmanianos
(teologia existencial desmitologizadora); la Teologia de la espe-
ranza aparecio en el momento en que la creatividad de las posi-
ciones de Barth y Bultmann habia disminuido mucho.

Esperanza con Dios. El trabajo de Moltmann va por tanto a
permitir salir del impasse del debate Barth-Bultmann (1884-1976)
y hacer emerger nuevas probleméticas teolégicas. En didlogo con
el filésofo Ernst Bloch, que propone una “esperanza sin Dios”,
Moltmann pretende asumir el desafio del marxismo. Quiere de-
volver al cristianismo un dinamismo que parece faltarle dramati-

Fad
£

20, En esta obra monumental empezada en 1961, Balthasar desarrolla una
vasta sintesis del cristianismo que precede al desarrollo de una estética teologi-
ca, abriendo a la funcién introductiva de la teologia fundamental (La gloire et
la croix; 1961-1969); de una ética bajo el signo de la entrada de Dios en el mun-
do, dando lugar a una teologia dogmética (La dramatique divine; 1973-1983);
de una légica de lo verdadero, ocasién de una reflexién metodolégica sobre todo
el recorrido (La logique divine; 19851987).
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camente; mas precisamente, mostrar cémo el cristianismo puede
.22 . P
ser un factor de transformacién histérica y de progreso.

El giro “practico” de la teologia elaborada por Moltmann sera
también registrado en la teologia catdlica, con variantes o ins-
tancias especificas. En el congreso internacional de teologia de
Toronto (20-24 de agosto de 1967) Juan Bautista Metz da la im-
portante conferencia que iba a definir el programa de una nueva
“teologia politica”, muy cerca del proyecto de Moltmann.

3.1.4 Juan Bautista Metz: la teologi,d politica

Metz asigna dos grandes tareas a la teologia politica. La primera
de ellas consiste en corregir la tendencia individualista de la teo-
logia actual. Metz tiene presente expresamente a Bultmann. Si
bien reconoce la importancia y la legitimidad de su programa de
desmitologizacion, este esfuerzo queda expuesto “al peligro de
reducir a Dios y la salvacién a ser solamente los correlativos de
la vida privada y a hacer del mensaje escatoldgico la simple pa-
rafrasis simbdlica de los problemas metafisicos del hombre y de
la situacién donde debe inscribirse su situacién personal”.

Metz piensa que la teologia politica debe cuidar, proteger a la
Iglesia de la “mentalidad sectaria”; la teologia debe recordar a la
Iglesia que su cantera es el mundo y que el repliegue sobre ella
misma —como una secta— corre el riesgo de pervertir el sentido de
su misidén y de la salvacién universal que anuncia. La segunda
tarea que Metz asigna a la teologia politica consiste en “definir el
mensaje escatolégico en las condiciones que son las de nuestra
sociedad actual”.

La categoria de relato va a ser igualmente el corazon del pro-
yecto teologico de Eduardo Schillebeeckx, en su esfuerzo de pen-
sar la relacion entre la fe y la experiencia.

3.1.5 Eduardo Schillebeeckx: la fe ante la experiencia

No es exagerado afirmar que este teblogo ha acompafiado —y. a
menudo avanzando— la mayor parte de las grandes corrientes de
la teologia catélica contemporinea. Por este hecho, el recorrido
intelectual de Schillebeeckx est4 marcado por una serie de rup-
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turas y desplazamientos, signos de todas las manos a la obra o
las refundaciones a las que no ha cesado de someterse hasta hoy.

La hermenéutica visualizada por Schillebeeckx interpreta el
texto para hacer surgir una modalidad de comprensién que em-
puja a actuar, que conduce "a un compromiso radical por el hom-
bre y por la comunidad". Schillebeeckx se incorpora asi a la
orientacién practica de las teologias elaboradas en la misma épo-
ca, sea la teologia de la esperanza de Moltmann y la teologia po-
litica de Metz. Esta orientaciéon estard ain en el corazén de los
estudios que se derivardn del didlogo de Schillebeeckx con la
"teoria critica" de Jiurgen Habermas?l. ‘

Es a este mismo tiempo que Schillebeeckx se compromete en
un gran proyecto de cristologia narrativa, en tres tomos22. Van a
crear mucho alboroto y valdran a su autor una "audiencia" ante
las autoridades eclesidsticas romanas. El tomo final de la trllogla
no pareceri hasta en 1989, pero, recuerda Schillebeeckx, "segin
un diferente enfoque del que inicialmente estaba previsto". Des-
de‘los afios setenta, en efecto, “muchas cosas han cambiado en la
Iglesia Catélica romana”: “La alegria de formar parte, que se
habia desarrollado durante Vaticano II y en los primeros afios
que le siguieron, ha estado excesivamente a prueba. Este desa-
rrollo inesperado me ha obligado, después de muchos estudios y
ensayos de redaccién, a modificar en profundidad el plan inicial.
He terminado por comprender que era mejor pretender penetrar
el corazén del Evangelio v la religién cristiana, mas que de cen-
trarme, en un tiempo de polarizacién eclesiolégica, sobre los
asuntos que agitan el pequefio mundo administrativo??”.

Las decepciones de Schillebeeckx respecto de los desarrollos
eclesiales postconciliares le conducen por tanto a ampliar el tema
eclesiolégico para abordar la cuestién "de la historia de Dios en
la historia de 1a humanidad". El libro de Schillebeeckx constituye
una clase de "eclesiologia negativa", es decir, una teologia de la

21, Estudios que seran reumdos en el quinto volumen de sus Approches théolo-
giques (1972). .

22, Los dos primeros tomos apareceran en 1974 y en 1977.

23, SCHILLEBEECKZX, E., L'hisioire des hommes, récit de Dieu, Paris, Cerf,
1992, p. 17.
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Iglesia que intenta corregir un cierto eclesiocentrismo por un
recentramiento sobre sus verdaderos "objetos": Dios, Jests el
Cristo, 1la humanidad. :

3.2 En América Latina: una experiencia de liberacion

Como le gustaba decir a Mons Larrain, primer Presidente de la
Conferencia del episcopado latinoamericano (CELAM), el concilio
Vaticano II habia sido un asunto grande y bello. Pero, afiadia,
"si, en América Latina, no estamos atentos a nuestras propias
signos de los tiempos, €l Concilio pasard a un lado de nuestra
Iglesia". Esta voluntad de estar atento a los "signos de los tiem-
pos" en América Latina conducira a la convocatoria de la segun-
da conferencia del episcopado latinoamericano en Medellin (Co-
lombia) en 1966. Como lo han subrayado varios historiadores, es
en ese momento que comienza clertamente la recepcién de-Vati-
cano II en América Latina. Esta recepcién debia pasar por una
nueva conciencia de la realidad social y politica en la que se ins-
cribia la Iglesia de este continente. Desde este "acontecimiento
fundador" para la Iglesia de América Latina, los obispos llegan a
una nueva conciencia de la situacién de opresién y pobreza en la
que se encuentran las personas que viven en América Latina.
Atn maés, van a conectar esta realidad social e histérica al pro--
yecto de salvacion de Dios en la historia.

El método adoptado en Medellin, parcialmente copiado sobre
la propuesta para el analisis de los signos de los tiempos en la
constitucién conciliar Gaudium et spes, procede seglin tres eta-
pas: analisis de la situacién real, reflexién teoldgica y propuestas
concretas para la accién pastoral. Este método inductivo, que
envia también al de la Accién catédlica, debia pronto pasar a la
teologia de la liberacién, que esti estrechamente vinculada al
viraje realizado por la Iglesia latinoamericana a Medellin. Por
otra parte, la conferencia pronunciada a Chimbote por Gustavo
Gutiérrez, poco antes del encuentro de Medellin, es considera a
menudo como la base de la teologia de la liberacién.

La teologia de la liberacién no representa la integracién de un
nuevo tema en la teologia, sino una nueva manera de concebir la
teologia y de elaborarla. Desde su origen, estd vinculada a una



UN GRAN SIGLO PARA LA rI_‘EOLOGfA 7 89

practica, pastoral y social, a lado de los oprimidos. Su lugar de
aparicion, es la experiencia de los excluidos de la Tierra y una
practica de liberacién. En esta perspectiva, la teologia se presen-
ta como un acto segundo, precedido de una praxis y de una expe-
riencia de Dios en medio de los pobres. Su lugar de elaboracién
no es en primer lugar la universidad, sino la comunidad eclesial
de base en la cual se interpreta la realidad de la salvacién dada
por Dios en la situacién de opresién. La teologia de la liberacién
no es por tanto un nuevo tema de la teologia, sino una herme-
néutica de la fe cristiana en una situacién de opresion y a partir
de la experiencia de los pobres. No se trata de una "teologia del
genitivo" que se interesaria por la pobreza o por la miseria, sino
de una teologia que nace de una indignacién, de una préctica de
liberacién y de la irrupcién, en 14 Iglesia, de los sin voz y de los
oprimidos. :

En un sentido, esta teologia es totalmente clasica, puesto que
su lugar es la Ecclesia y se basa en la fe que est4 en blsqueda de
inteligencia. El desplazamiento principal de la teologia ocasiona-
do por esta empresa reside en el hecho de que esta inteligencia
de la fe se hace con los cristianos de las comunidades de base.
Presupone una praxis, es decir, un conjunto de practicas para
cambiar la realidad y transformar las relaciones de dependencia
y de dominacién.. Surge radicalmente de un contexto que se ali-
menta de una experiencia de fe original.

Al privilegiar en el punto de partida la experiencia histérica
de liberacién, se afirma de entrada en el paradigma hermenéuti-
co, en la medida en que se propone interpretar la Escritura y las
fuentes de la tradicién, a partir de un contexto dado, de una si-
tuacién social y politica determinadas.

3.3 En Africa: pensar el cristianismo en la cultura

Se sita generalmente el nacimiento de la teologia africana el
ano en que Leopoldo Senghor daba su exposicién sobre el ser
negro en el primer congreso de los escritores y artistas negros.
En este afio 1956, un grupo de sacerdotes africanos que estu-
dian en Europa publican Sacerdotes negros se interrogan. Estos
denuncian una teologia dominante que no respeta la cultura
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africana. Algunos afios méas tarde (1960), atin antes de la aper-
tura de Vaticano II, estaba lanzado un debate a la joven facul-
tad de teologia de la universidad Lovanium en Léopoldville (hoy
Kinshasa) sobre la teologia africana?t. El movimiento de desco-
lonizacidn, contexto en el que nacid, orientara las preocupaciones
de la primera teologia africana: emanciparse del yugo colonial y
adaptar a Africa el cristianismo de importacién que no corres-
ponde a su cultura. Ya era impugnado por varios movimientos
religiosos protestantes o Iglesias libres africanas. Llevada por los
movimientos de descolonizacion, la teologia africana iba pues, a
su origen, a poner el acento en 1a cultura.

Esta teologia de la adaptacion, relevada por una teologia de la
encarnacion, serd muy rapidamente superada y pronto retomada
en el marco de una teologia de la inculturacion. Esta representa
un verdadero esfuerzo de apropiacién del cristianismo en el
mundo africano de modo que la Iglesia no esté alli simplemente
“plantada”, sino que llegue a nacer. ' ‘

En el ambiente catdlico y francofono, arraigada en tres luga-
res principales (Kinshasa, Yaundé, Abiyan), la teologia africa-
na progresari rapidamente y pasar4, desde el principio de los
afios ochenta, a una segunda velocidad. En El grito del hombre
africano y Mi fe de africano, el socidlogo y tedlogo Juan Marco
Ela toma una distancia critica en relacién al sesgo cultural
que ha servido hasta entonces a la teologia africana. Asimi-
lando a los africanos a los nyencidos de la historia", pretende
elaborar una teologia a partir de las. injusticias, de los sufri-
mientos, de las luchas y de las opresiones; resumidamente, de
los gritos del hombre africano, esperanzas y desesperanzas
que suben de las ciudades y pueblos de Africa. La corriente
culturalista, hasta entonces dominante, es fuertemente criti-
cada en el coloquio de la Asociacién de los teblogos del Tercer
Mundo en Accra (1976) v se le quiere sustituir por una teolo-
gia africana de la liberacién, una teologia de la solidaridad
que estard en condiciones de tener en cuenta la modernidad
que afecta igualmente al Africa.

24 Esto oponia al decano VANNESTE y al padre THSIBANGU. Ver Revue du
clergé africain, t. XV, 1960, p. 333 et ss. ’
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Cada vez més, se le acusa no ocuparse de los problemas histé-
ricos del continente, descuidar la marginalizacién de las masas,
su pobreza y su opresién estructural; se le reprocha igualmente
su falta de dimensién social, econémica y politica y a su visién
nostalgica, o incluso pasionista. Eloi Messi Métogo, también ca-
merunés, intentara por su parte una sintesis capaz de integrar el
aspecto cultural al proyecto de teologia africana de la liberacién.
Se pondra cada vez més por delante la "pobreza antropoldgica"
del hombre africano, cuya humanidad ha sido herida por la es-
clavitud y la colonizacién que lo han privado de su historia, de su
cultura, de su lengua y de su identidad. Aqui, 1a pobreza ya no es
simplemente el "no tenerlo ", sino igualmente el "no ser". Duran-
te los afios noventa, se hablara cada vez més de una teologia de
1a reconstruccién.

3.4 En Asia: entrar en el dialogo con las grandes religiones

En Asia, otro mundo, la reflexién teolégica ha sido sobre todo
llevada a retomar la cuestién del significado de Jestis Cristo en
el contexto multirreligioso y pluricultural de este complejo conti-
nente. A nivel religioso, lo que méas caracteriza este espacio que
sigue siendo misterioso a la mayoria de los occidentales, es el
hecho de que, incluso después de siglos de misidn, el cristianismo
sea ahi aGn muy minoritario y que se codea con tradiciones reli-
giosas y filos6ficas muy antiguas. Si, en Asia del Sur, el cristia-
nismo consiguié plantar pie en la India, Nepal sigue siendo un
pais con predominio hindi mientras que Bangladesh y Pakistan
son por fuerte mayoria musulmanes. En Asia extremo-oriental,
los cristianos son atn més minoritarios, excepcién hecha de Co-
rea, donde representan alrededor de un 25% de la poblacion. En
Japén, corresponden al menos de 1% de la poblacién, en Taiwan
justo un poco més de 1 %, en China continental, una infima mi-
noria subterranea, etc. Es decir que el trabajo teologico se efec-
tha en un contexto donde los cristianos son ultraminoritarios y
viven en situacién de gran proximidad, o incluso de dialogo con
las tradiciones hinddes, budistas y confucionistas.

Si bien la tradicién teolégica asiitica es todavia muy reciente,
esta situacién particular no ha sido menos portadora de una re-
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flexi6én ya rica y significativa para el conjunto de cristiandad. La
situacién minoritaria de los cristianos en Asia los ha conducido a
menudo a trabajar de una manera ecuménica, las diferencias
confesionales aparecen menores al lado del contraste que genera
el encuentro de las otras religiones. No hay ninguna duda de que
su contribucién a la Asociacién ecuménica de los tedlogos del ter-
cer mundo es importante. De la misma manera, el reconocimien-
to del hecho de que Asia no es una tabula rasa, sino rica de expe-
riencia espiritual y religiosa, y dotada de largas venerables tra-
diciones religiosas y culturales, ha conducido a examinar cémo se
inserta el Evangelio en el marco de este rico y diversificado pa-
trimonio.

En esta perspectiva, la pregunta que ya se plantearon los je-
suitas en el momento de su primera misién vuelve con fuerza: ;la
filosofia china y las otras sabidurias pueden servir de soporte a
la teologia cristiana, como lo han hecho las filosofias griegas y
occidentales? Del mismo modo, la toma de conciencia de la plura-
lidad de las religiones ha conducido igualmente a una reasuncién
profundizada de la reflexién sobre la unicidad de la revelacién
cristiana; sobre la comprensién de 1a mediacién tnica y universal
de Cristo, sobre la accién misteriosa del Espiritu santo que pre-
cede a la accién de los cristianos y que actia més alla de los limi-
tes que a menudo se le ha querido asignar; sobre la misién cris-
tiana y sobre la significacién de la Iglesia en el designio salvador
de Dios. Se puede decir que Asia ha permitido o permitira enri-
quecer la cristologia que las Iglesias occidentales consideraban
estar en su tranquila posesién. En fin, no se debe descuidar el
desafio que representa la expresion del cristianismo en otro sis-
tema lingiistico.

El hecho dominante de la existencia del cristianismo en medio
de tradiciones religiosas vigorosas y mayoritarias no agota sin
embargo el contexto en el cual se practica la teologia en Asia, y
seria dar prueba de simplificacién llevar la teologia asiatica a
una teologia en conflicto con la pluralidad religiosa. A pesar de
su gran diversidad —se piensa, principalmente, en la situacién de
Japon en este conjunto— Asia (la India y Asia del Sur en particu-
lar) estd marcada por una gran pobreza y el subdesarrollo. Esto
ha conducido también al desarrollo de una teologia de la libera-



UN GRAN SIGLO PARA LA TEOLOGIA 93

fat

ciébn propia de Asia, donde la dimensién religiosa de la opresién
es tenida en cuenta. El desafio cultural no es menos considerable
y no se puede subestimar el trabajo que representa la expresién
del Evangelio en civilizaciones plurimilenarias. Por esto, puesto
que en Asia la teologia se practica en contacto con otras religio-
nes, culturas y pobres, ella estd convocada, para revelar el "ros-
tro asiatico de Cristo", a un triple didlogo: con los miembros de
las otras tradiciones religiosas, con las culturas de Asia y con los
pobres. A este respecto, ella por tanto es menos “teologia ad in-
tra’ que “teologia ad extra’. '

CONCLUSION

Al inicio del siglo XX, se ha querido creer que habia una teologia
de todos los tiempos y de todas las épocas. La escuela romana en
particular, sobre la base de una cierta lectura de santo Tomas,
ponia por delante un theologia perennis valida para todas partes,
para todos y para siempre.

Las ciencias histdricas han pronto mostrado —y es la contribu-
cién més importante de Chenu— que atin la teologia de Toma4s se
inscribe en la historia y es tributaria de un contexto. Aln mas,
han mostrado que la teologia estaba ligada a la experiencia reli-
giosa de un sujeto. Este recorrido de la teologia del siglo XX le da
bien la razén, pues este conjunto impresionante permanece fuer-
temente contextual.

En Europa, el didlogo con la modernidad condiciona todos los
debates teolégicos del siglo. Afiadamos a esto los dramas que
representan los dos grandes conflictos mundiales. La amphacmn
del horizonte teoldgico en el Tercer Mundo manifiesta atin con
mas fuerza el caracter contextual de la teologia y del trabajo
hermenéutico que supone la elaboracién de este discurso. La teo-
logia en el siglo XX habria mostrado cuanto el acto de fe es el de
un sujeto y cuénto la revelacién de Dios nos llega a través de la
historia. Esta teologia, tan estrechamente ligada a la historia,
estd también estrechamente ligada a la vida de la Iglesia: la ex-
pansién misionera, y el encuentro con las culturas y las tradicio-
nes religiosa que ella ocasiona; las nuevas experiencias pastora-
les, especialmente la de los sacerdotes obreros que descubren
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otros mundos y cuestiones nuevas (la del ateismo y la increduli-
dad); la renovacién litirgica, el movimiento biblico, que nacieron
y se desarrollaron tanto en las universidades.como en los movi-
mientos de Accién Catéblica; el movimiento ecuménico, que tras-
tocara siglos de condenacién y de exclusidn, etc.

La teologia ha sido asunto de tedlogos, que han consagrado su
vida al estudio y a la investigacidn, pero también de los pastores
que han querido expresar de nuevo a sus contemporaneos el mis-
terio insondable de Dios. Por otra parte, no se la podria com-.
prender fuera de los grandes movimientos que han marcado la
evolucién del pensamiento del siglo XX: la emergencia de las
ciencias histdricas, la afirmacién de las ciencias humanas y so-
ciales, el desarrollo de las ciencias del lenguaje, etc.

La teologia palabra creyente, no hace el impasse sobre la ra-
cionalidad, pero ella es sin cesar estimulada por el desarrollo de
las ciencias de las que es compafiera.



LA MISION DE LA TEOLOGIA ANTE LAS
SOCIEDADES PLURICULTURALES

Dra. Barbara Andrade, Universida_d Iberoamericana

La autora, después de presentar algunos presupuestos, se pregunia
por la “mision” de la teologia, en qué consiste y cémo llevarla a cabo.

Se propone contestar a estas preguntas con los siguientes pasos:
primero, ver la ubicacién social y contextual de nuestros discur-
sos, sean teoldégicos u otros y ver también la funcién comunicativa
que constitutivamente tiene — y con la que tiene que cumplir — to-
da interpretacién y todo discurso; segundo, ver la dimensién de la
“verdad’; luego, en un tercer apartado, ver qué es hacer teologia vy
st y como el hacer teologia conlleva una “misién” y, finalmente,
definido lo que queramos llamar misién, tener los elementos para
esbozar el cémo concreto de ponerla en prdctica.

En la primera parte se hace una reflexién que sitia al “yo” en re-
lacién a las dependencias por las cuales ese “yo” se contextualiza,
aunque no se reduzca a ellas. Esos condicionamientos hacen que
tengamos dificultades para percibir o eniender algo que caiga fuera
de nuestro horizonte cultural, lo cual conlleva las posibilidades y
limites de la comunicacién interpersonal e intracultural, es decir,
la comunicacion al interior de nuestro horizonte cultural. Lo que
invariablemente se da es la interaccién comunicativa dindmica en
forma de aceptacién, percepcién, negociacién, interpelacion, recha-
zo. Por un lado, esta interaccién abre a la palabra — en su sentido
mas amplio — mds alla de su tiempo y espacio cultural,

Para la segunda parte, teniendo en cuenta lo dicho previamen-
te, la autora se pregunta si no nos habremos quedado con las me-
ras percepciones personales, culturales, sociales y perdido ast todo
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referente que pueda ser vdlido universalmente e independiente de
los condicionamientos. Lo cierto es-que no es-admisible que cada
quien — o también cada culiura — se base solamente en la percep-
cién propia, porque esto excluiria a los que tienen percepciones di-
ferentes. Ademds, tendriamos una ilimitada diversidad sin posibi-
lidad alguna de unidad. Necesitamos un referente que cumpla con
la funcién de unién. La autora propone al acontecimiento Jesis.

Coloca el quehacer teolégico en una red de condicionamientos; lo
define dentro un testimonio comin de todos los creyentes y deriva
sus rasgos especificos de su insercién en el envio, o la mision de
Jestis. Finalmente trata de enconirar algunas pistas capaces de
orientar el quehacer teolégico aqui y ahora.

E)

El mismo titulo de esta reflexién ya contiene un interro-
gante: jhacemos teologia deniro de una sociedad o ante ella? So-
lemos hablar — y no solamente cuando se trata de teologia ~ como
si estuviéramos fuera del contexto de nuestros interlocutores.
Ademais, suele estar implicito en nuestro discurso que damos a
saber algo que es cierto independientemente de nosotros; noso-
tros nada méas lo enunciamos. Aqui se inserta la sabida pregunta
por la “verdad”. Solo porque se presupone que hay una verdad
que esta ahi, objetivamente y a la vista de todos los que quieran
verla, puede haber pleitos religiosos — y vaya que los hay en la
actualidad — entre quienes ven alguna verdad, porque quieren
ver, y los que no la ven. El “no ver” se convierte, entonces, en un
descalificante “no querer ver’. Se parte de un prejuicio cuasi-
moral ya antes de haber entrado en un didlogo. Aqui tenemos un
problema que es especifico de las humanidades en general y de la
teologia en particular, a diferencia de las ciencias naturales y
exactas. Esto mismo interviene en el hablar de una “misién” de la
teologia: ;por qué tendria esta ciencia concreta una “misién”? Y,
si la tiene, jen qué consiste y cémo se llevaria a cabo?

Propongo que tratemos de contestar a estas preguntas en los
siguientes pasos: primero, veamos la ubicacién social y contex-
tual de nuestros discursos, sean teol6gicos u otros y veamos tam-
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bién la funcién comunicativa que constitutivamente tiene —y con
la que tiene que cumplir — toda interpretacion y todo discurso;
segundo, veamos la dimensibén de la “verdad”; luego, en un tercer
apartado, podemos ver qué es hacer teologia y si 'y como el hacer
teologia conlleva una “misién” y, finalmente, definido lo. que que-
ramos llamar misién, tendremos los elementos para esbozar el
cémo concreto de ponerla en prdctica.

1. CONTEXTOS, TEXTOS Y COMUNICACION

Contrariamente a lo que las més de las veces implicamos, todo lo
que cada uno de nosotros y nosotras en conjunto vemos, depende
de los condicionamientos concretos que nos hén formado. .Desde
el nacimiento no solamente somos precondicionados genética-
mente, 8Ino que crecemos en real dependencia de quiénes son y
como actiian nuestros padres, demés familiares y, mas adelante,
maestros, amigos, compafieros, extrafios. No podemos ni siquiera
decir “yo”, sin nombrar 1mph01tamente a los demas. No es exage-
rado decir que el discurso sobre 1a persona “independiente”, “au-
ténoma” y “libre” es, a primera vista, un mito, aunque no se re-
duzca a un mito. Nuestra independencia llega a darse y es real,
con todo que sea reconocido que o’éros nos han capacitado para
ella; pero también todavia otros noshan incapacitado para alcan-
zar una sana independencia. Lo que es maés, adquirimos una ca-
pac1dad_ de 1ndependen01a a costo de nuevas dependencias y no es
ni siquiera necesario que seamos conscientes 'de ‘ello. Lo mismo
pasa con la tan aclamada “autonomia”. Se usa este concepto como
si designara algo claro y autoevidente, cuando en realidad es mas
ambiguo todavia que la independencia. La autonomia no es un
“en si”, porque la misma persona de la que se predica no es un
“en si”, sino alguien que proviene de otros. La autonomia es a‘q)ue-
lla dimensidén de la pérsona que le permite decir “yo” y, con esto,
si o no a alguien o algo. La, manera concreta en la que se ejerce
esta autonomia, asi concebida, depende otra vez de los demas y
de una percepcion compariida. Algo muy semejante pasa con la
“libertad”. Solo podemos plantear como ejercicio de la libertad
aquello que percibimos como liberador y, por eso, como objeto de
deseo, y esto cuando nuestro mismo deseo estd configurado por
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los demas en cuanto deseo. Esta es, por ejemplo, la dinamica que
subyace al sistema mediatico y de mercadotecnia. Lo que se dis-
cute no es si estamos condicionados y dependientes, sino de qué
‘manera reconocemos, analizamos y nos apropiamos los condicio-
namientos concretos. ' oo

Tampoco esto es todo, sin embargo, hablar de “los demas es
todavia demasiado vago. Los demés y cada uno de nosotros en
medio de sus “demés”, pertenecemos a una determinada cultura
y ésta, a su vez, esta hlstorlca y geograﬁcamente delimitada. No
solo cada uno es a la vez alguien que dice “yo”.y parte de los “de-
mAas” para otro y otros, sino que es también ° mexmano “ameri-
cano” o el nacional que fuera, y esto todavia espec_lflcado por la
ciudad o regién de la que proviene. Por esta razén, por ejemplo,
un yucateco no es sin mis un mexicano. : ‘

De todas estas observaciones se desprende,. por’ un lado una
diversidad inagotable de condicionamientos y esta impresidén se
acentGa todavia si tomamos en consideracién que los condicio-
namientos pueden ser conscientes e inconscientes, y que los in-
conscientes ocupan un mayor lugar en nuestras actuaciones y
nuestros discursos. Por otro lado, decir “yo” es el acto més intimo
y constitutivo de cada persona. Para que no seamos un mero pro-
ducto de nuestros condicionamientos habra que admitir que nos
los apropiamos — los hacemos propios a nuestra propz,a manera
Esto hace, por ejemplo, que. aunque todos sean “mexicanos” 0
“tedlogos”, cada uno pertenece a estas categorias de manera dife-
rente. Al apropiarnos nuestros multiples condicionamientos, los
modificamos a nuestro modo, con301ente o inconscientemente,
introduciendo asi mas variantes. Este es, por ejemplo, el chna-
m1smo de los cambios personales, sociales y culturales.

Si aceptamos estos datos resulta evidente que solo’ podemos
hablar sobre lo que sea, incluso nosotros mismos, desde denitro de
la constelacién personal, cultural y social a la que pertenecemos.
Es, en realidad esta pertenencia la que confirma y apoya nues-
tras percepciones; no hay un “ante” la sociedad, porque esto de-
notaria una distancia que de hecho no existe, ni puede existir. Lo
(iue podemos hacer y hacemos es cuestionar nuestros condicio-
namientos, pero aun asi el mismo cuestionamiento, por critico y
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creativo que parezca, sigue func1onando con los patrones de nues-
tra cultura y nuestra red de relaciones. Fste es, por ejemplo, el
punto de insercién de la cuestién de género. La critica al sistema
patriarcal se plantea dentro del mismo patrén cultural patriar-
cal, pero dificilmente llega a salir de él, porque los-conceptos y
hasta el lenguaje y las iméagenes son patriarcales. Desde ahi, lle-
gamos a plantear un matriarcado en vez de un patriarcado, pero
no llegamos a romper el patron de exclusién.-En el fondo, todo
cuanto hayamos dicho significa también que necesariamente te-
nemos dificultades con percibir o entender algo que caiga fuera
de nuestro horizonte cultural.

Esta Gltima observacién nos lleva a las posibilidades y limites
de la comunicacién interpersonal e intracultural, es decir, la co-
municacion al interior de nuestro horizonte cultural. Las posibi-
lidades de una intercomunicacion eficaz quedan delimitadas por
el lenguaje que dentro de un determinado contexto cultural es
valido, aceptado y aceptable, con todas las variantes y perspecti-
vas creativas que ofrece el idioma que rige en el espacio cultural
en cuestion. Esto vale no solamente para la palabra, sino tam-
bién para textos, pensamientos e imagenes. El pensamiento es
un discurso silencioso o silenciado; y el hecho de que las iméage-
nes son discursos, lo hemos comprobado en el furor por las cari-
caturas danesas de Mahoma. El lenguaje entendido en este sen-
tido amplio incluye diversos géneros literarios, pero la palabra
escrita es més permeable y ofrece una gama més amplia de dia-
logo intercultural que la palabra hablada. Por eso, premsamente
podemos leer los textos biblicos y del magisterio dialogando con
ellos de las maneras mas diversas. La palabra de un lenguaje,
por consiguiente, no surte efecto sino hasta que se combine con
una interpretacién. Lo que es obvio es que toda palabra, por defi-
nicién, brota en un contexto determinado e interactda con su es-
cucha, lectura e interpretacidon, sea dentro del mismo contexto
cultural, sea dentro de un contexto diferente. Lo que invariable-
mente se da es la interaccién comunicativa dindmica en forma de
aceptacioén, percepeién, negociacién, interpelacién, rechazo. Por
un lado, esta interaccién abre a la palabra — en su sentido mas
amplio — mas alla de su tiempo y espacio cultural; por otro lado,
la interaccién hace invariablemente que los condicionamientos
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del oyente o lector entren en juego con el texto comunicativo. Es-
to hace que las exégesis de textos biblicos o dogmaticos sean tan
diferentes y de ahi también se deriva la diversidad de las teologi-
as. Esta diversidad es tan inevitable como la diversidad de los
condicionamientos. En el contexto teolbgico, prefiero hablar de
diversidad en vez de pluralismo, porque la diversidad es un
hecho antropolégico, psicoldgico y socioldgico, es decir, es inevita-
blemente pluricultural, mientras que el pluralismo tiene que ver
con un sistema cultural que admite variantes plurales a nivel de
opcion. Lo que queda vetado por absurdo es una palabra-texto-
imagen que es desoida y desatendida por ser incomprensible.
Una construccién de esta indole ha dejado de ser comunicativa;
es como si nunca hubiera acontecido. También queda vetado el
recurso comprobatorio a la palabra: el “aqui dice”, que elimina al
interlocutor, silenciandolo. :

2. LA CUESTION DE LA VERDAD

Es evidente que, si aceptamos lo reﬂexmnado hasta ahora, nos
habremos enredado con nuestro propio concepto de verdad. {No
nos habremos quedado con las meras percepciones personales,
culturales, sociales y perdido asi todo referente que pueda ser
valido universalmente e independiente de los condicionamientos?
Con el concepto de “verdad” solemos designar algo l6gico, positivo
y racional. El término adquiri6 esta connotacién en la Edad Me-
dla ¥ ha hecho desde entonces, que la verdad de fe se condense
en aflrmacmnes doctrmales cuyo contrario es el temido “error”.
Vista de esta forma, la “verdad” tiene la funcién de una barrera
“objetiva” contra las percepciones variables, que necesitan ser
ordenadas y categorizadas para dejar de ser meramente “subjeti-
vas” y, por consiguiente, arbitrarias. Lo cierto es que no es admi-
sible que cada quien — o también cada cultura — se base solamen-
te en la percepcién propia, porque esto excluiria a los que tienen
percepciones diferentes. Ademas, tendriamos una ilimitada di-
versidad sin posibilidad alguna de unidad. Necesitamos un refe-
rente que cumpla con la funcién de unién. Condicién para poder
unir es.que este referente sea igualmente valido en todas las cul-
turas y sociedades y en todas las épocas histoéricas, es decir que
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sea comunicativo y comprensible siempre. Para que esto se dé, la
verdad que tenga estas caracteristicas necesita caber en cual-
quier horizonte cultural, porque si no cabe en él, no seré percibi-
da; y necesita caber de tal manera que lo percibido se presente
como relevante e importante, porque si no lo es, tampoco seré
activamente percibido. Al mismo tiempo, aun siendo percibida
asi, tiene que ser algo que esté en otro nivel que el ocupado por
los horizontes culturales, porque si no lo fuera, se reduciria a un
horizonte més entre la diversidad que ya existe.

" Segtin la tradicién cristiana original, la verdad no es un con-
cepto, sino un acontecimiento: el testimonio y la cruz de Jesis de
Nazaret y su resurreccién por su Padre. Este acontecimiento tuvo
lugar dentro de un determinado horizonte cultural y, desde este
punto de vista, no es diferente de otros acontecimientos. Es perci-
bido en su momento concreto entre otras muchas percepciones y
valorado correspondientemente. Parte inseparable de este aconte-
cimiento, sin embargo, es que crea un grupo de creyentes — las
primeras comunidades cristianas — que, “llenos del Espiritu Santo”
(Hch 2,4), dan testimonio de que les ha alcanzado la “misericordia
sin medida” del Padre de Jesis; de que esta experiencia es la de
un amor y perddn incondicionales. Este testimonio se comparte,
dentro de los condicionamientos mas diversos y produce la comu-
nion entre los testigos. Tenemos, entonces, un acontecimiento per-
cibido que es eficaz creando comunién. Por eso es relevante e im-
portante: porque tiene lugar en todos los lugares, insertandose en
la diversidad de percepciones como fuerza de unién..

La “verdad” de fe es, pues, un acontecimiento que libera y ca-
pacita para el testimonio. Lleva dentro de si la capacitacién para
crear comunién-unidad, a la vez que es exigencia interna de este
testimonio. Podemos desglosar la verdad de la fe asi: es la expe-
riencia de comunién con Dios en la comunion entre nosotros. Se
inserta en medio de nuestra ilimitada diversidad, la acoge, la
orienta, la interpreta y la hace florecer. Lo que “reina” en esta
comunién es la “misericordia sin medida” del Padre de Jests.
“Misericordia sin medida” es el nombre del Dios de Israel (Ex
34,6-14), asi como “el que resucita de los muertos” es el nombre
del Dios que se dejé ver y palpar en Jesas (2 Cor 1,9; 4,14). Lo
que se ha podido percibir en el testimonio de Jests es que la mi-
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sericordia sin medida perdona, cura, incluye y comparte. Estos
signos resumen los llamados milagros de Jests y forman el na-
cleo de la catequesis de las primeras comunidades. En esto po-
dremos basarnos para ver qué es hacer teologia.

Los signos son percibidos en cualquier condicionamiento, en
cualquier tiempo, lugar y lenguaje y solo pueden ser diversos. De
hecho en esta direccion quiere caminar la reciente enciclica Deus
caritas est de Benedicto XVI. Sin embargo, tenemos aqui también
otra cosa: lo que antes hemos llamado el “horizonte cultural” se ha
ampliado a un horizonte de esperanza escatologica. En cada signo
se nos promete y se nos anticipa una misericordia sin medida que
abarca o abraza a todos los horizontes propios tan diferentes.

Si tomamos la verdad en este sentido avalado por la tradicién,
resulta que, aunque se formule en conceptos y definiciones y
aunque éstos también sean verdaderos, no puede ser abarcada
por ellos. Los conceptos son el lenguaje de cada horizonte cultural
con toda su diversidad y todos los lenguajes diversos siempre solo
apuntan al Gnico horizonte de esperanza Gltima y escatoldgica.

3. HACER TEOLOGIA Y CONCEBIR -LA “MISION”

Hacer teologia es, segiin lo que hemos visto hasta ahora, dar tes-
ttmonio de la comunién con Dios en la comunidén entre nosotros y
esto es lo mismo que, “llenos del Espiritu Santo”, poner signos de
la misericordia sin medida del Padre de Jestis. El testimonio,
deciamos, es una exigencia interna del acontecimiento de Jests
de Nazaret y puede ser exigencia, porque es antes una capacita-
cién que equivale a lo que Pablo llamaba una “nueva creacién”.
En otras palabras, el testimonio es una farea avalada por el “Dios
creador”’ que es la Trintdad cristiana. El fundamento de la tarea
teolégica es la experiencia de fe. Habra, entonces, que definir és-
ta, porque la “experiencia” es vecina a lo que antes hemos llama-
do las “percepciones” y las experiencias son tan variadas, ambi-
- guas y multiformes como las percepciones. La experiencia de fe
es una experiencia de perddn y, por eso, de gracia, que capacita
para la conversidn. A su vez, la conversién consiste en un nuevo
modo de percepcién, que permite ver con nuevos ojos el horizonte
cultural dentro del cual nos movemos: la necesidad desesperada
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que tenemos todos de ser perdonados, curados e incluidos para
poder compartir; y simultdneamente en'la percepcién de la ur-
gencia de llenar la necesidad de otros, porque el perdén de la gra-
cia ha colmado la nuestra. Esta experiencia se traduce, pues, en
una farea teoldgica prdctica que es comun a todos los c¢reyentes.
Damos, con esto, a la teologia la dimensién amplia de una expre-
sidn de la fe que inseparablemente es poner signos de lo que Je-
sts mismo hizo; o bien, dicho en otras palabras, la teologia es un
hacer que no se limita a la palabra y menos a la palabra erudita.

Como habiamos Visto antes, toda palabra es necesariamente
comunicativa dentro de un horizonte cultural, o deja de ser pala-
bra, es como si no hubiera acontecido. Esto es vincular toda pala-
bra, también la teoldgica, entendida en su sentido amplio, con un
contexto de acontecimiento. Por esta razén un gesto sencillo del
compartir, por ejemplo, puede evocar el acontecimiento de la co-
munién con Dios en la comunién entre nosotros; pero, también, las
palabras méas escogidas y sofisticadas de un discurso teolbgico
pueden no evocar nada. Nos quedamos, entonces, con que cada
~ creyente, en total independencia de su formacién catequética o
teoldgica, tiene la tarea de dar testimonio del acontecimiento fun-
dante del perdén — de la “misericordia sin .medida” acontecida en
Jestis. El cumplimiento de la tarea crea una comunidad de testi-
gos, que es la comunidad eclesial. En coherencia con lo que vimos
en el primer apartado, el testimonio es siempre percibido como un
testimonio compartido que se compone y recompone de percepcio-
nes diversas — y de perdones diversos — que confluyen todos en el
inico testimonio- del acontecimiento fundante. Asi, la comunidad
eclesial, desde la local hasta la universal, se construye sobre la
tnica “palabra de Dios”, compartida desde Pentecostés.

Si es asi, jen qué sentido podemos hablar de un “hacer teologi-
co” propiamente dicho o especializado? La teologia como ciencia
es un ejercicio reflexivo que comparte con todos los demas len-
guajes el caracter de festimonio del acontecimiento fundanie.
Tiene, por consiguiente, primordialmente la misma tarea. La
diferencia esta en el modo de dar testimonio. Este modo diferente
se combina y recombina con los demés testimonios y se desarrolla
al interior de la misma red de condicionamientos y de interaccio-
nes socio-culturales, pero tiene un rasgo muy especifico: parte del



104 _____TEOLOGIA EN EPOCA DE CAMBIOS

acontecimiento experimentado de la comunién con Dios en la co-
munién entre nosotros y lo explica en sus antecedentes, caracte-
risticas y consecuencias; desarrolla su potencial de presupuestos
e implicaciones; narra la historia de su historia y llega a distin-
guir asi su tradicion; lo ilumina en una reflexidon multifacética
que lo hace aparecer a unas luces cada vez nuevas; asegura que
en todos estos procesos comunicativos de reflexién, todos diferen-
tes los unos de los otros, y coloreados con tintes pedido prestados
a otras disciplinas de pensamiento, siempre se estda hablando del
mismo acontecimiento. La teologia es responsable de esta mismi-
dad de su reflexién con el acontecimiento del que da testimonio. El
criterio de su cumplimiento con esta responsabilidad es la recep-
cién de su reflexién comunicativa dentro del espacio eclesial del
que surge y dentro del cual es comunicada. De esta manera, la
teologia siempre es una tarea comunitaria: su mera existencia y
forma concreta reconoce agradecidamente la pertenencia a una
interaccién testimonial concreta. Esto hace que la reverencia ante
el acontecimiento fundante sea siempre también reverencia, ante
la comunidad de testigos de la que forma parte. En este sentido, no
puede haber una teologia propiamente dicha que no sea eclesial.

La reflexion teolégica expresa el misterio del acontecimiento
de fe con conceptos, debido a que no hay ni puede haber lenguaje
humano sin conceptos, pero se guarda de confundir el concepto
con el misterio en cuanto tal. Este es el punto de insercién de la
antiquisima clave hermenéutica de la analogia — que ya existia
desde el “principio” - y aun antes de su formulacién. Los concep-
tos teoldgicos tienen una funcién doble: la primera consiste en
condensar la apropiacién reflexiva del acontecimiento en férmu-
las que evoquen las caracteristicas irrenunciables, sea del acon-
tecimiento total, o sea de alguno de sus aspectos. Esta funcién se
concretiza, por ejemplo, en los antiguos credos. Aqui se ve con
particular claridad la religacién de la teologia a la comunidad de
la que procede. Las férmulas teoldgicas son entregadas a la co-
munidad eclesial, para que ésta pueda desglosarla de nuevo en
sus propilas experiencias y signos. La segunda consiste en evocar,
con la formula enunciada, la propia experiencia creyente de cada
tedlogo y asi, su propio testimonio como signo de su pertenencia a
la comunidad. En este contexto se inscriben las formulas dogmd-
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ticas que corresponden al magisterio de la Iglesia y tienen la fun-
cién de preservar a la comunidad eclesial del error. Pero este te-
ma se tratara aparte en este ciclo de conferencias. Es interesante
ver como, en los primeros siglos de la tradicién cristiana, las for-
mulas teolbgicas se convirtieron en credos locales y solo luego en
parte de los credos universales.

Es obvio que las reflexiones teolégicas necesitan manejar un
grado de abstraccién considerable y es obvio también que hay un
cierto placer en lograr estas abstracciones. También “nosotros
experimentamos la fascinacién de las posibilidades de la razén
que animaba a los teblogos de la Edad Media como, por ejemplo,
Hugo y Ricardo de San Victor y Tomés de Aquino. Sin embargo,
el contexto de la red de condicionamientos mutuos y globales que
hemos destacado aqui se convierte en exigencia interna del que-
hacer teolégico en cuanto eclesial: las abstracciones tienen su
limite en la receptividad de las comunidades eclesiales concretas.
Sin la receptividad de los creyentes — y aun cuando sean creyen-
tes teblogos — la teologia deja de ser comunicativa y, por eso, de]a
de ser testimonio. '

Por su vinculacién interna; comunicativa y testimonial con la
comunidad creyente, la teologia debe recoger las necesidades,
impulsos, preocupaciones y angustias de la comunidad; pero tam-
poco debe descuidar las necesidades e impulsos de la Iglesia uni-
versal. Es decir, recoglendo los aspectos concretos tiene la tarea
de iluminar y subrayar lo que todas las comunidades eclesiales
tienen en comiin. Esto es poner en el centro la capacidad del
acontecimiento fundante de ¢rear un testimonio valido méas alld
de cada horizonte cultural concreto. La teologia tiene la tarea de
ser un ‘testimonio integrador y, por eso, mcluyente '

Hasta ahora se habra hecho evidente que tan pronto conc1ba-
mos la reflexién teolégica como insertada en y producto de una
red de condicionamientos socio-culturales e interpersonales
slempre concreta, nos veremos obligados a admitir que no puede
haber algo como “la” teologia, como si ésta fuera el tnico fenéme-
no que se sustraiga a los cond1c1onam1entos omnipresentes, sino
solo teologms siempre diferentes en las que se reconozca la per-
tenencia del teologo a cqndl_cmnamlentos concretos.
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Las diferentes teologias se complementan y enriquecen todas
mutuamente por ser testimonios concretos y concretamente ubi-
cados y, mas importante, testimonios de lo mismo: ~del 1nico
acontecimiento de la misericordia sin medida que ya ha empeza-
do a hacerse eficaz en medio de nosotros, en los signos de espe-
ranza de cada dia. De esta manera, las teologias cientificas se
inscriben. en la misma tarea de testimonio que incumbe a todos
los creyentes y solo dentro de esta tarea comUn y compartida
pueden florecer. La meta de todas estas teologias diversas es
smmpre la. misma: crear una comunién entendible como comu-
nién con Dios.. ‘ :

Ahora habria que ver en que sentldo podemos hablar de una
“misién” de las teologias. Lo que nos ha quedado claro es su ta-
rea. En un primer aspecto, la tarea es la actividad, el comporta-
miento que resulta de la identidad que hemos podido forjarnos
como el “yo” que hemos llegado a ser en el proceso de los multi-
ples condicionamientos por otros y en los encuentros con ellos. En
otras palabras, la tarea es “puesta en préctica’ concreta de la
identidad adquu'lda En esta forma, es todavia un dato antropo-
légico y psicolégico e independiente de la fe. En la fe, “lenos des
Espiritu Santo”, en el que entendemos lo que ha pasado en el
acontecimiento fundante de Cristo, descubrimos que somos aden-
trados en este acontecimiento; somos capacitados para hacer lo
mismo que Jests: perdonar, curar, incluir.y compartu' Por eso, el
Padre del crucificado nos reconoce como sus hijos y nos ‘desclava,
también a nosotros, de las cruces de nuestra injusticia y de 1a de
los demas, a la vez que nos crea como servidores fieles capaces de
desclavar a los crucificados que nos encontramos en .nuestros
caminos. Aqui, precisamente, en la nueva creacién por el perdén
incondicional del Padre de Jesis, se hace visible el segundo as-
pecto de la tarea: somos adentrados en el envio que recibi6 Jesus,
de hacer presente y visible la misericordia sin medida de su Pa-
dre (Jn 10,10-38). No es ¢asual que el envio de Jesus esté coloca-
do en el contexto de su testimonio de las obras de su Padre. El
testimonio de los creyentes y de los teblogos entre ellos es parti-
cipacién en el envio de Jestis. También aqui vemos'la diversidad
en la unidad: las participaciones en el envio de Jests seran tan
diferentes como las personas a quienes esta encargada pero si-
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gue siendo un Unico envio, el mismo que el de Jesus, y lo rige un
tnico criterio: el de hacer visible y palpable la misericordia sin
medida del Padre de un erucificado. Este envio lo podemos Hamar
“misién”; y, por lo visto, es una misién compartida, comunicativa,
a la que cada uno contribuye ahi donde se encuentre.

Hay, sin embargo, un aspecto que matiza méas la misién del
tedlogo: él debe especificar en qué consiste ser adentrados en el
envio de Jests de parte de su Padre; cuiles son auténticas carac-
teristicas del testimonio y qué seria, en estas circunstancias con-
cretas, un antitestimonio; en qué consiste el seguimiento de Jesis
y en qué no consiste. Puede discernir cual misién corresponde a
quién y cémo el que corresponde puede hacerse eficaz. Su misién
tiene dos rasgos esenciales: primero, anunciar la palabra comuni-
cativa del acontecimiento fundante, reflexionando su potencial
interno y valido para todos aun en los condicionamientos mas di-
versos; y segundo, analizar y dar a entender cual es la misién in-
terna de su comunidad, para hacer florecer los dones de ésta. Asi,
al tedlogo le esta encargado el servicio de la unidad comunitaria de
la fe vivida; y el servicio de fomentar “insights” que favorezcan la
comunidn con Dios en la comunién entre nosotros. Estas caracte-
risticas del quehacer teoldgico se tocan con la tarea especifica del
obispo, pero quedan claramente d1st1ngu1das de ellas

4. RETOS CONCRETOS DE ESTA MANERA DE HACER
TEOLOGIA '

Hemos colocado el quehacer teolégico en una red de condiciona-
mientos; lo hemos definido dentro un testimonio comdn de todos
los creyentes y hemos derivado sus rasgos especificos de su inser-
cién en el envio —o la misién — de Jestis. Nos queda tratar de
encontrar unas pistas capaces de orientar el quehacer teoldgico
aqui y ahora, el nuestro. :

-Tal como hemos descrito la misién de las diversas teologias,
hemos manejado tacitamente un presupuesto que es todo menos
evidente: la eclesiologia de comunidn tal como la habia proyecta-
do el Concilio Vaticano II. Tal eclesiologia de comunién todavia
no esta a la vista y mucho menos se constata un consenso en las
varias propuestas que se han hecho. La Gltima versién es la que
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esboza la enciclica Deus caritas est, de Benedicto XVI, que ve la
Iglesia como una comunidad de amor. Aqui tenemos quiza la mi-
sién méas apremiante de toda teologia actual — una tarea tan ur-
gente -, que es dificil ver cémo nuestro quehacer teolégico pueda
cumphr con su cometido sin crear un consenso en una teclogia de
comunién, en la que pueda partirse de lo que todos los creyentes
tienen en comun, para solo luego llegar a las tarea espemﬁcas
que competen a cada uno. El gran obstaculo para elaborar esta
eclesiologia esta en la misma cultura occidental — aun 1indepen-
dientemente de los diversos paradigmas culturales que e han
dado y que se siguen dando — en'la que hemos valorado incons-
cientemente lo individual antes de lo comunitario. Invertir un
condicionamiento inconsciente de esta indole pareceria mas tarea
del Espiritu Santo que nuestra. Sin embargo, porque es este Es-
piritu el que nos llena en la fe, tampoco hay por qué desesperar.
Todo intento que se haga para pensar una eclesiologia asi, nos
recondiciona a nosotros mismos dentro de nuestras comunidades;
despertara las reflexiones y contribuciones de otros.y provocara
las correcciones necesarias entre todos. El criterio sera la corres-
pondencia entre la reflexién sistemética ofrecida y la vivencia de
la fe que de hecho aglutina la comunidad. Sera, de paso sea di-
cho, un aspecto novedoso el que una teologia se ofrece a la comu-
nidad creyente y a sus co-especialistas en cuanto creyentes, 1no
como un saber privilegiado, sino como una pregunta que solo
puede contestarse entre todos. Una eclesiologia de comunién pa-
rece exigir una teclogia dialogal y, como toda teologia, grande-
mente abierta al descubrimiento de la verdad del acontecimiento
fundante que nos une a todos.

Es evidente, que una teologia de esta indole —y més cuando, co-
mo hemos visto, toda teologia es necesariamente producto de inter-
acciones humanas y socio-culturales y, por eso, intercomunicativa —
ya acabd, casi sin que nos diéramos cuenta, con las acostumbradas
“teologias de apellido”, como se ha dado en llamarles. Sospecho que
no existe una teologia “para sacerdotes”, otra para “monjitas’ y to-
davia otra para “laicos”. Lo que existe son diferentes condiciona-
mientos, metas y grados de preparacién formal. Lo que todas tienen
en comtn es el envio al inico envio al testimonio eclesial eficaz y los
medios que se pongan para alcanzar esta meta tendrian que corres-
ponder al ejercicio concreto del testimonio buscado. '
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Aqui se inserta uno de los grandes problemas eclesiolégicos
actuales: el lugar preasignado a determinados creyentes; Tradi-
cionalmente — y también todavia en la enciclica Deus caritas esi
(cf. No. 29) — los laicos han quedado marginados de una “Iglesia”
identificada con la alta jerarquia. Hay una anécdota, segiin la
cual un obispo le pregunta al Cardenal Newman cuél era el papel
de los laicos en la Iglesia; y después de una pausa reflexiva con-
testo el cardenal: “se veria muy rara sin ellos”. Ya desde Agustin
se ha hecho general una diferencia de grado entre consagrados a
la “contemplacién” de las cosas divinas y aquellas personas que
sostienen y atienden a los contemplativos con servicios por defi-
nicién “inferiores”. Que entre éstos, los mas inferiores son los de
las mujeres, ni se discute. El hecho es.que aun después del Conci-
lio Vaticano II, ni los laicos, ni las mujeres entre ellos, han logra-
do tener cara, personalidad y oficio propios, y menos como igua-
les. No han encontrado ni voz ni voto. En cuanto a la voz: la voz
de la Iglesia es, uno, eclesidstica y dos, masculina. No hay len-
guaje laico, ni lenguaje femenino. Hasta lo que se designa como -
“pecado”, por ejemplo, la soberbia, el afan de poder, el imponerse
a los demas, son rasgos sociales masculinos, ‘mientras que el rol
social ocupado por las mujeres se definiria mas bien en términos
de ceder contra el propio juicio, en dejarse hacer y mandar y a
lograr sus deseos mediante la manipulacién: No es tan facil tam-
poco como asumir resignadamente el rol inferior asignado a los
laicos por las estructuras jerarquicas. Nadie es victima excepto
por su propia apropiacién de este rol. Tampoco basta con que al:
gin teblogo de buena voluntad escriba una obra sobre la “teologia
del laicado”. La tnica voz de los laicos y mujeres es la que ellos
mismos encuentren como expresién de su propio e inconfundible
testimonio para construir una comunidad creyente incluyente.
Lleve esto el tiempo que necesita llevar, pero necesita el apoyo de
toda la comunidad, algo como un ejercicio urgente de la, para
nosotros todos, tan desacostumbrada inclusién. El hecho de que
nos hayamos centrado en el testimonio nos ayudari a apreciar la
importancia de esta inclusién: cada uno solo puede ser testigo de
lo que de hecho vio y presencié; y cada uno de nosotros ha visto
cosas diferentes, desde otros 4ngulos y con ojos opacados por otros
sufrimientos. Se necesita el testimonio de fodos para poder captar
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la verdad del acontecimiento en el que hemos sido adentrados.
Debe quedar entre nosotros vacio el “lugar del Padre” - o de la
Madre —, para que podamos compartir en igualdad y libertad.

- Si nos ejercitaramos en una teologia con estas lineas fundamen-
tales; nos tropezariamos pronto con una dificultad nueva, que per-
tenece ala tematica discutida del lenguaje en su acepciéﬁ amplia.
Lo que aglutma una comunidad de fe, son las narraciones compar-
tidas, las imAgenes, abrazos, consolaciones y los gestos esponta-
neos que contrarrestan las tentaciones de la desesperacion. Las
experiencias nuevas todavia no encuentran conceptos que nos evo-
quen; y las narraciones todavia no se entienden antes de ser com-
partidas y antes de evocar recuerdos semejantes en los que escu-
chan. Narrando, nos ofrecemos a nosotros mismos a la vez que
admitimos nuestra vulnerabilidad, que pide comprension e inte-
gracmn Una teologia que vive de la inclusion y del compartlr esta-
r4 no solamente condicionada al modo de cada uno, sino que pedi-
r4 perdén de su ceguera y se dejara corregir por lo que vieron, re-
conocieron y aprendieron los demés. Por todo eso, me parece que
toda verdadera teologia es esencialmente lo que habia entendido
San Pablo: el agradecimiento inseparable de la confesién de fe de
haber podido oir la voz de Cristo y sentir su caricia en los demas.
El lenguaje teolégico técnico al que estamos acostumbrados no nos
impide insertar rupturas de estilo de género narrativo, algo que
est4 ampliamente ilustrado en los escritos patristicos.
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LA RELACION TEOLOGIA Y MAGISTERIO:

OBEDIENCIA CREATIVA!
- Dr. Alberto Anguiano

El presente articulo tiene como telén de fondo la idea de que toda
expresion oral o escrita es susceptible de miiltiples apreciaciones
que, en consecuencia, pueden dar lugar a lo que, en palabras de
Paul Ricoeur habria que denominar como “conflicto de las inter-
pretaciones”. El mismo autor de este articulo propone que la pre-
gunta que puede servir como una duda metddica de nuestra re-
flexién consiste en averiguar el por qué la “obediencia” al MagLs-
terio tendria que ser adjetivada necesariamente como “creativa” o
bien, dicho en modo mds szmple spor qué una tal obedwncm no
podria ser una obediencia “a secas™?

En un primer intento por responder o la pregunia rectora de
nuestro razonamiento, hay que advertir que obediencia y creati-
vidad constituyen un binomio en el que cada sustantivo parece
representar los derechos propios de dos instancias presumible-
mente en conflicto. El esclarecimiento de estas dos cuestiones po-
drd ser de gran utilidad para definir el especifico significado feo-
légico de la obediencia y la libertad, para postular luego una ter-
cera lectura donde el enunciado “obediencia creativa” no presu-
ponga la contradiccion entre obediencia y libertad mdas que como
un momento dialéctico que genera la auténtica creatividad.

1, La presente contribucién, salvo algunas adiciones y ligeras modificaciones,
reproduce el texto presentado el viernes 17 de marzo en la XIV Semana Teolé-
gica 'de la Universidad Intercontinental titulada: “La teologia en época de cam-
bios”.
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Con el fin de ir aclarando esta cuestion, se plantea, como momen-
to metodolégico, la necesidad de distinguir entre razén y razona--
miento, en orden a comprender mejor la diferencia de competen-
cias ministeriales entre teologia y Magisterio, pues mientras a
éste tltimo corresponde autentificar los principios de la fe, defi-
niéndoles v defendiéndoles, por su parte, al quehacer teolégico
corresponde la no menos digna y necesaria tarea de deducir para
los hombre y las mujeres de nuesiro tiempo, las riquezas conteni-
das en los enunciados de la revelacién

No es el razonamiento de la fe lo que confiere una comin identi-
dad a la teologia y al Magisterio, por el contrario, es justamente
el distinto modo con el que la razén se ubica delante de la verdad
revelada, lo que explicita un doble y necesario servicio en la Igle-
sia. Es mds bien el evento mismo de la revelacion conservado y
transmitido en la predicacién apostélica, es decir, en las afirma-
ciones de fe, lo que otorga una comiin identidad a la teologia y al
Magisterio.

Finalmente se propone una minima criteriologia para el discer-
nimiento de los pronunciamientos del magisterio.

INTRODUCCION

“L.a relacién teologia y magisterio: obediencia creativa”, es el
tema que habra de ocuparnos en esta Gltima mafiana de nuestra
semana dedicada a la reflexién sobre “la teologia en época de
cambios”. Sin embargo, antes de entrar directamente en materia,
a modo de preAmbulo, considero conveniente aclarar que el men-
cionado titulo, objeto de la presente ‘reflexién, no ha sido produc-
to de mi creatividad, sino que més bien, asi me fue propuesto por
los organizadores de este evento, de modo que el desarrollo del
mismo, habré de ser mas'bien obra de mi obediencia. Ciertamen-
te esta aclaracién pud1era parecer una apologia fabricada sélo
para librarme de ser ubicado de antemano a la derecha o a la



LA RELACION TEOLOGIA Y MAGISTERIO: OBEDIENCIA CREATIVA 115

izquierda del juicio universal y absoluto de algin posible inqui-
sidor que pudiera estar sentado por aqui o por alla, en alguna
parte de esta sala. Aunque semejante propésito no es descartable
del todo, en realidad, la aclaracién viene bien aqui, sobre todo
para hacer notar que toda expresién oral o escrita es susceptible
de multiples apreciaciones que, en consecuencia, pueden dar lu-
gar a lo que, en palabras de Paul Ricoeur, habria que denominar
como “conflicto de las interpretaciones”.

Asi pues, independientemente de que al hablar de “obediencia
creativa”, este servidor suyo se arriesga a engrosar el “indice” de
los partidarios de la autoridad eclesidstica, lo que ahora importa,
desde el punto de vista objetivo, es caer en la cuenta de que la
“obediencia creativa” es de suyo un enunciado gramatical que
del mismo modo como puede hacer pensar en la rendicidon de la
razon teoldgica frente a la autoridad del Magisterio, puede
también sugerir una lectura saloménica que de modo irenista,
mas alld de todo conflicto, busque dar a Dios lo que es de Dios y
al César lo que es del César (cf. Mc.12,17). Desde luego que mu-
chas otras lecturas serian posibles, pero bastan las dos descri-
tas para considerar que desde el punto de vista semaéntico, el
caracter ambivalente o, mas precisamente, polisémico de toda
expresion, impone primeramente a este discurso la exigencia de
discernir las razones que harian de la “obediencia creativa” la
feliz propuesta programatica para la relacién entre la teologia y
el Magisterio. En otras palabras, la pregunta que puede servir
aqui como una duda metddica de nuestra reflexién consiste en
averiguar el por qué la “obediencia” al Magisterio tendria que
ser adjetivada necesariamente como “creativa” o bien, dicho en
modo mas simple, /por qué una tal obediencia no podria ser una
obediencia “a secas”?

1. PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA: EL. CONFLICTO
ENTRE OBEDIENCIA Y LIBERTAD, ENTRE TEOLOGIA
Y MAGISTERIO

En un primer intento por responder a la pregunta rectora de
nuestro razonamiento, hay que advertir que obediencia y creati-
vidad constituyen un binomio en el que cada sustantivo parece
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representar los derechos propios de dos instancias presumible-
mente en conflicto. Bajo esta dptica es pues claro que si la rela-
cién entre el Magisterio y la teologia se comprendiera llanamen-
te en términos de pura obediencia se daria la impresién de soca-
var la dignidad del tedlogo y su teologia. Como se ve, apostillar la
obediencia con el adjetivo de “creativa” parece responder a la
necesidad propia de nuestro contexto posmoderno todavia més
sensible que la misma modernidad al sentido de la libertad y, por
ende, a la exigencia de autonomia y de respeto a unos derechos
individuales que superan cualguier prospecto genérico y desper-
sonalizador como, por ejemplo, la Declaracion Universal de los
derechos humanos. Para esta mentalidad posmoderna, incluso
dicha Declaracién, haria caso omiso de los derechos del “sujeto”,
segln su conciencia y sus circunstancias concretas?.

Si el significado directo de toda afirmacién depende en gran
medida del contexto desde donde se hace y se recibe la afirma-
ci6n, salta pues a la vista que la carga- conciliadora de la expre-
ion “obediencia creativa” se deduce de un contexto mental que
de por si establece una oposicion entre obediencia y libertad. Su-
puesto entonces este antagonismo, es evidente que la obediencia

-

2_Michel Schooyans, profesor de la Universidad catdlica de Lovaina, al referirse
al disenso entre Teologia y Magisterio, sefiala criticamente como causa remota
de éste, lo que denomina como “liberalismo filos6fico” y describe en los siguien-
tes términos: “En la tradicién liberal, el individuo humano es considerado to-
talmente auténomo, y esto en dos sentidos: el primero, que se puede considerar
primeramente subjetivo; el otro objetivo. En el primer sentido, el hombre es
totalmente dueiio de su existencia; no depende de nadie y no es responsable de
otros sino en la medida en gue su voluntad soberana consiente en dejarse de-
terminar por algo distinto de él mismo. De ahi el segundo sentido: esta volun-
tad soberana, esta libertad sin limite alguno, no considera sino el propio punto
de vista, el cual determinara de manera totalmente auténoma lo que es el bien
y lo que es el mal, lo que tiene y también lo que es valor para el sujeto. Habra
en conclusién coincidencia estrecha entre la determinacién de la voluntad sub-
jetiva y la norma moral, necesariamente reflejo del interés particular del indi-
viduo. Este acaba por erigirse asi en norma moral de la propia conducta. [...]
No hay ya sitio para la realidades objetivas, incluidos los otros individuos, de
los que el sujeto deberia tener cuenta™ CONGREGACION PARA LA DOCTRI-
NA DE LA FE, EI don de la verdad, Palabra, Madrid 19992, 123 -124. A este
“liberalismo filoséfico” se refiere precisamente el documento “Donum Veritatis”,
(n. 32) al exponer algunos de los factores del disenso entre Teologia y Magiste-

Ll TaY
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tendria un lamentable significado ofensivo que, por lo tanto,
habria que matizar con algin calificativo positivo. En este caso,
la forma adjetivada de “creatividad” cumpliria con el buen oficio
de compensar el tono negativo implicado en el concepto de “obe-
diencia”. , _ :

Dentro de este marco interpretativo que supone el recelo con el
que la mentalidad contemporanea oye y lee los discursos sobre la
obediencia, cabria ahora mencionar algunos conocidos textos del
Magisterio sobre la relacién de éste con la teologia, asi como sus
respectivos comentarios teolégicos a fin de constatar las tensiones
en dicha relacién. Para este efecto, sera ahora suficiente aludir
aqui, a modo de ejemplo, a la célebre Instruccién publicada en
1990 por la Congregacién para la Doctrina de 1a Fe “Sobre la voca-
cién eclesial del tedlogo”, mejor conocida como “Donum verttatis’s.

3. En opinién de Miguel Lépez Dévalos, la Instruccién se ubicaria en el amplio
contexto del pluralismo teologico, caracteristico del posteoncilio: “Este plura-
lismo teolégico, ademis de aportar una riqueza en la maduracién de la fe, por
la diversidad de los sistemas de andlisis ha llegado a provocar conflictos con el
Magisterio de la Iglesia al que toca de manera auténtica ensefiar e interpretar
el mensaje cristiano. Muchas veces se ha llegado a provocar un verdadero dis-
enso entre los dos. Y ante este fenémeno la Santa Sede ha sentido la necesidad
de precisar no sélo la naturaleza y la competencia de la funcién tanto del Ma-
gisterio como de la Teologia, sino también los criterios que deben regir el traba-
jo de las dos instituciones, especialmente la del tedlogo que ha sido la menos
estudiada”; LOPEZ DAVALOS, M., “Introduccién”, en El tedlogo en la Iglesia
hoy. Symposium Universitario, UPM, México 1990, 12. A continuacion algunas
referencias que abordan la cuestién de la relacién teologia y Magisterio en el
decurso de los afios posteriores al Concilio Vaticano II y anteriores a la citada
Instruccién: PAULO VI, “Alocucién al Congreso Internacional de Teologia del
Concilio Vaticano II”, en AAS 58, vol. IT (1966) 889 — 896;: SAGRADA CON-
GREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, “Statuta “ad Experimentum”
Commissionis Theologicae”, en AAS 61 (1969) 540 — 541; PAULO VI, “Mensaje a
los Miembros de la Comisién Teoldgica Internacional del 11 de octubre de
19727, en AAS 64 (1972) 682 - 683; PAULO VI, “Exhortacién Apostdlica: pater-
na cum benevolentia®, en AAS 67 (1975) 5 -23; COMISION TEOLOGICA IN-
TERNACIONAL, “Magisteric y Teologia (1975)", en Idem., Documenios 1969 -
1996, BAC, Madrid 2000, 127 — 136; JUAN PABLO II, “Discurso a los tedlogos
alemanes del 18 de noviembre de 1980 en Alt6tting”, en AAS 73 (1981) 100 -
105. Para un comentario analitico sobre el citado documento de 1975 de 1la Co-
misién Teolégica Internacional: Cf. FLICK, M., “Le due funzioni della Teologia
secondo il recente Documento della Comissione teologica internazionale”, en La
Ciuiltag Catolica 127 (1976) Vol. 111, 472 — 483.
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En una presentacién de este Documento, el entonces secretario de
la Congregacién, Alberto Bovone hacia notar que esta Instruccién
pertenecia a una trilogia de la que también formaban parte la
Instruccién de 1984 “Sobre algunos aspectos de la Teologia de la
liberacién” y la de 1986 “Sobre la libertad cristiana y la libera-
cion”4. El mismo Cardenal advertia que la sola lectura de los titu-
los de estos dos. dltimos escritos, asi como las frases iniciales de
las tres instrucciones dejaban ver claramente que el tema de la
libertad era el hilo conductor de las mismas®. En este texto de pre-
sentacién, el Cardenal Bovone explicaba que las tres publicaciones
eran el resultado de un mismo “plan programaético y global” dise-
fiado por el citado Dicasterio romano®. Con esta indicacién, el en-
tonces secretario intentaba una lectura ajena al criterio de la rela-
cién conflictiva entre teologia y Magisterio. No obstante ello, ape-
nas al inicio de la presentacién, Bovone habia retomado la inquie-
tud de quienes se preguntarian por las razones que habrian pro-
vocado la preparacién de este documento, y reconocia entonces
que no seria del todo desacertado presuponer que al origen del
documento estaria también “la postura publica tomada dltima-
mente frente a la santa Sede por algin tedlogo, mas atn, por cier-
tos grupos de tedlogos™. “No se puede negar —decia Bovone— que
haya una [comprensible] ilazén circunstancial [entre tales hechos
y el documento], pero —aclaraba— eso no quiere decir que se dé
entre las dos realidades una relacién directa de causa efecto. =Y
agregaba finalmente— de todos modos, es una coincidencia que
puede ofrecer, a quien quiera interpretar esas posturas, utiles
elementos de discernimiento”.

4, Cf. BOVONE, A., “Presentacién”, en CONGREGACION PARA LA DOCTRI-
NADE LAFE, Eldon de la verdad, Palabra, Madrid 19992, 14.

5, Baste este apunte: la Instruccién sobre algunos aspectos de la Teologia de la
Liberacién, de 1984, comenzaba asi: “El Evangelio de Jesucristo es un mensaje
de libertad y una fuerza de liberacién...”. La Instruccién sobre libertad cristia-
na y liberacién, de 1986, se abria con las siguientes palabras: “La conciencia de
la libertad y de la dignidad del hombre...”. La presente Instruccién sobre la
vocacion eclesial del tedlogo comienza con estas palabras: “La verdad que hace
libres es un don de Jesucristo...”: Ihidem.

6, Cf. Ibidem,

7. Ibid., 13.

8, Tbidem.
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Ya un afio antes de la “Donum Veritatis”, otro caso represen-
tativo de esa tensidén entre teologia y Magisterio tiene constancia
en el Documento titulado “El tedlogo y su funcién en la Iglesia”
publicado en Madrid el 20 de octubre de 1989 por la Comisién
Episcopal para la Doctrina de la fe a propdsito del manifiesto
suscrito por algunos tebdlogos espafioles en abril del mismo afio®.
También inmediatamente al comienzo de su Declaracién, los
obispos de la Comisién sefialan explicitamente que el hecho con-
flictivo del mencionado manifiesto no deberia enturbiar el sereno
intercambio de pareceres, sino que més bien deberia ser ocasion
para una reflexion sobre la figura del teélogo y la dimensién
eclesial de su tareal®.

Ahora bien, aunque ademas de los dos textos referidos ante-
riormente, el elenco de testimonios pudiera multiplicarse, no pa-
rece que ello sea necesario para convencerse de que la relacion
entre teologia y Magisterio no sélo no ha sido fAcil, sino méas bien,
encontrada y dificil en no pocas ocasiones. Sin embargo, pese a
esta constatacién, a la hora de indagar el significado de una “obe-
diencia creativa” no puede prevalecer como Unico criterio aquella
lectura que supone siempre la contradiccién entre obediencia y
libertad, y ello, légicamente, sblo en razon de que los términos de
cualquier enunciado hacen objetivamente referencia a una concre-
ta realidad que en si misma no puede ser simplemente anulada
por el sentido del contexto subjetivo, so pena de falsear la realidad
misma. En este Gltimo caso, el falseamiento de la realidad que es
el referente “objetivo” de comunicacién entre dos sujetos suprimi-
ria la realidad misma y con tal supresién, desapareceria también
toda posibilidad de diilogo o de encuentro “intersubjetivo”. Jus-
tamente, por ello, es legitimo preguntarse enseguida si el conflicto
subjetivo, contextualmente subyacente a la relacién teologia y
Magisterio, resulta objetivamente razonable, toda vez. que la cau-
sa de la discordancia entre ambos esta siempre de algtin modo en
relacién a la verdad revelada.

9, “Apéndice. El tedlogo y su funcién en la Iglesia. Declaracién de la Comisién
Episcopal para la Doctrina de la fe a propésito del manifiesto suscrito por algu-
nos teblogos espaiioles (abril,1989)”, en CONGREGACION PARA LA DOCTRI-
NADE LA FE, El don de la verdad, Palabra, Madrid 19992, 201 — 218.

0 Cf Ibid., 203.
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Es pues la referencia a la verdad revelada la que nos plantea,
en primer lugar y de modo especifico, la pregunta por las carac-
teristicas epistemolégicas no tanto del acto de fe en si mismo,
sino mas bien, las caracteristicas de aquello que le es inherente
a su naturaleza confesional, es decir, la “afirmacién de fe” subsi-
guiente al asentimiento dado por el entendimiento movido por la
voluntad. A su vez, este planteamiento conduce, consecuente-
mente, a formular, de modo més amplio, el problema metodolégi-
co del discurso humano sobre Dios. El esclarecimiento de estas
dos cuestiones podra ser de gran utilidad para definir el especifi-
co significado teoldgico de la obediencia y la libertad, para postu-
lar luego una tercera lectura donde el enunciado “obediencia
creativa” no presuponga la contradiccién entre obediencia y li-
bertad més que como un momento dialéctico que genera la au-
téntica creatividad. Preliminarmente, se puede adelantar que,
por lo tanto, en esta tercera interpretacién, la obediencia no seri
solo un deber para la teologia respecto al Magisterio, sino un
imperativo que corresponde a ambos con respecto a la verdad
revelada. En fin, esta tercera lectura podra contribuir a la de-
terminacién de una minima criteriologia para comprender la
relacién que debe privar entre el quehacer teologlco y el oficio de
ensenar la verdad revelada.

2. LA AFIRMACION DE LA FE: EL PROBLEMA EPISTE-
MOLOGICO DE SU IDENTIDAD Y DISTINCION RES-
PECTO AL RAZONAMIENTO DE LA FE

Abordar ahora la cuesti6én relativa al problema epistemolégico de
la “afirmacién de fe” supone una tarea imposible de iniciar a no
ser que se comience por la referencia inmediata a otra cuestion
ya antes mencionada y que habra de ser objeto de un ulterior
apartado; tal es la cuestibén correspondiente a la metodologia del
decir creyente sobre Dios. El problema metodoldgico de la teolo-
gla implica obviamente el desarrollo de una argumentacién
“fundamental” en el preciso sentido técnico de este término, a fin
de poder determinar las condiciones de posibilidad del discurso
humano sobre Dios. A partir de esta argumentacién fundamental
podran luego perfilarse mejor dos principios basicos para la rela-
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cién entre teologia y Magisterio: a) en primer lugar, la caracte-
ristica propia desde la que ambas instancias se colocan delante
de la revelacién y desde la cual se origina la diversidad de sus
respectivos ministerios y b) en segundo lugar, la comtn identi-
dad que a ambas instancias confiere el caricter absoluto y nor-
mativo de la revelacién.

Sin pretender agotar ahora el vasto y denso problema de las
condiciones de pbsibilidad del discurso sobre Dios, sera suficiente
sostener aqui en simple légica que el postulado teolégico funda-
mental de la revelaciéon de Dios, desde el estricto punto de vista
epistemolégico, no puede menos que suponer la capacidad
humana para conocer y entender la verdad reveladall. De este
presupuesto basico, efectivamente fundamental, se sigue enton-
ces que el modo de este conocer y su respectivo discurso racioci-
nante no puede ser mis que humano, de modo tal que en cuanto
la teologia se define a si misma, no sélo etimolégica sino episte-
molégicamente como discurso sobre Dios, no hace sino describir
su propia identidad antropomérfica. Esta identidad antropomér-
fica de la teologia reproduce, a su modo, la légica encarnacional
del evento mismo de la revelacion al que sblo puede responderse
con el gratuito obsequio de la fe. Pero como ya se ha advertido
anteriormente, al acto mismo de la fe corresponde aquello que
configura su naturaleza confesional, es decir, 1a “afirmacién de la
fe” y tal afirmacidn, en la medida que se realiza al modo huma-
no, no puede escapar a los condicionamientos propios del juicio
humano y de su respectiva proposicién légical2. Desde esta pers-
pectiva, bien puede decirse que el acto mismo del creer es inca-
paz de realizacién alguna sin un minimo ejercicio de la razén, y

11 Cf DzH. 3004 -3005; D.V., n.10. Sobre este argumento particular relativo a
las condiciones de posibilidad del discurso sobre Dios y, por lo tanto, del acto
del creer que acoge la revelacién: ¢f. RAHNER, K., Curso fundamental sobre la
fe, Herder, Barcelona 19985, 32 — 64; RATZINGER, J., Teoria de los principios
teolégicos, Herder, Barcelona 1985, 77 — 87.

12, “Por su propia naturaleza la fe interpela la inteligencia, porque descubre al
hombre la verdad sobre su destino y el camino para alcanzarlo. Aungue la verdad
revelada supere nuestro modo de hablar y nuestros conceptos sean mmperfectos
frente a su insondable grandeza (cf. Ef 3,19), sin embargo invita a nuestra razén
—don de Dios otorgado para captar la verdad- a entrar en su luz, capacitindola
asi para comprender en cierta medida lo que ha creido™ D.V., n. 6.
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es por ello, que la fe misma es formalmente definida como asen-
timiento intelectualls, -

Considerando entonces el fundamental raciocinio implicado
en el acto del creer parecera claro que la confesién de la fe impli-
que ya una minima y elethental “teo-logia”, toda vez que, como se
ha dicho, ella se espemﬁca como un razonamiento de la fe." Al
mismo tiempo, parecerd no menos claro que la frontera habida
entre la fe y su razonamiento, entre la fe y su discurso, es en tal
grado sutil que resulta casi imposible separarles. En efecto, era
en este sentido que a propésito de la Instruccién de 1984 “Sobre
algunos aspectos de la Teologia de la liberacién”, el conocido ted-
logo latinoamericano Juan Luis Segundo, en su “Respuesta al
Cardenal Ratzinger”, se lamentaba de que en el lenguaje comin
se hubiera aceptado como muy natural “la oposicién entre (de-
terminados) “tedlogos”, por un lado, y “magisterio” por otro. [...]
como si los primeros procedieran basados en una “teologia” y los
segundos en la “fe”. [Pero] no hay tal cosa. —Pues en opinién del
mismo Segundo— también el magisterio tiene “su” teologia. [Ya
que] por definicién nadie puede explicar la fe y definir sus limites
sin entenderla, es decir, sin una definida teologia”4. Sin duda
alguna que desde la perspectiva de la constitucion epistemologi-
ca de la fe, la comprensién del minimo e imprescindible ejercicio
de razén en el acto del creer y de su confesién conduce a una in-
mediata identificacién de la fe con el elemental significado de la
teologia, lo que, a su vez, permite asociar comUnmente no sblo a
la teologia y al magisterio, sino también a todo fiel creyente, a

13, Esta consideracién de la fe sblo puede considerarse reductivamente como
intelectualista en la medida que se presuponga la oposicion entre inteligencia y
voluntad, pero no dentro de una perspectiva integral-en la que el juzgar como el
confiar son actos personales que, en cuanto tales, involucran en cada acto la
totalidad de un sujeto especificamente racional. En esta 6ptica, Beinert explica
que la fe es “un acto racional en la medida en que es una decision fundamental
del hombre, que esencialmente es un ser dotado de razén. La certeza le llega a
través de la verificacién de las afirmaciones de la fe en la acreditacién de su
vida (analysis fidei): de ahi que la fe sea tanto decisidn -como proyecto, que
compromete a la persona entera y a toda su actividad, abrazidndola y dandole
sentido”; BEINERT, W., “Fe”, en Idem., Dtcczonarzo de teologza dogmadatica,
Herder, Barcelona 1990, 292.

14 SEGUNDO, J. L., Teologia de la liberacién. Respuesta al cardenal Ratzinger,
Cristiandad, Madrid 1985, 29.
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quien efectivamente, la teologla de la liberacién reconoce como
un tedlogo!®. Asi pues, en cuanto que creyentes al mode humano,
tanto el decir del Magisterio, como el del tedlogo mismo y el del
pueblo fiel serian igualmente un inevitable decir teoldgico.

Por su parte, la Instruccion de 1990 “Donum veritatis”, al tra-
tar la cuestién del “disenso” que ella misma definia como la acti-
tud puablica de oposicién al Magisterio!s, puntualizaba también
las razones que algunos tedlogos alegarian como justificacién del
seflalado disenso. Entre tales razones figuraba primeramente
aquella que la Instruccion considera de orden hermenéutico, en
cuanto que sostiene que los documentos del Magisterio no serian
sino el reflejo de una teologia opinable. Una segunda razdn
apuntada por la Instruccidon, encontraba su justificacién en el
argumento del pluralismo religioso a partir del cual, las inter-
venciones magisteriales no representarian més que una teologia
entre muchas otras y ninguna teologia particular podria preten-
der imponerse universalmente. Para la Congregacién de la fe es
claro entonces que el valor de los pronunciamientos del Magiste-
rio no pueden sin mas considerarse de modo relativo, como si se
tratase solamente de meras opiniones teolégicas en si mismas
cuestionables y discutibles. Después de describir los argumentos
justificantes, la Instruccion lamenta que bajo tales razonamien-

15, Junto al reconocimiento del estatuto teologal de todo creyente, Clodovis Boff,
al explicar el método de la teologia de la liberacién, distingue la teologia popu-
lar de otra rigurosa elaboracién teérica de la fe, a la cual denomina “teologia
profesional”: Cf. C. BOFF “Epistemologia y método de la Teologia de la Libera-
cién”, en ELLACURIA, I - J. SOBRINO, Conceptos fundamentales de la Teolo-
gia de la liberacidn, I, Trotta, Madrid 1990, 91-98. Por su parte, el documento
de la Comisién Episcopal espafiola para la doctrina de la fe sobre la funcién del
teélogo en la Iglesia, protesta contra la trivializacién que los medios de comuni-
cacion suelen hacer del titulo de “tedlogo”. Luego de sefialar la exigencias que
configuran el perfil de un teblogo, puntualiza: “la denominacién de te6logo catd-
lico se aplica a los miembros de la Iglesia a quienes sus estudios y su comunién
de vida en la fe cualifican para promover, segin un modo cientifico propio, una
inteligencia mas profunda de la Palabra de Dios, y asimismo, en virtud de una
mision candnica para enseidiar”’: “Apéndice. El teblogo y su funcién en la Iglesia.
Declaraciéon de la Comisién Episcopal para la Doctrina de la fe a propoésito del
manifiesto suscrito por algunos teélogos espaiioles (abril, 1989)", en CONGRE-
GACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, El don dela verdad, 207.

16 Cf. D.V, n. 32.
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tos se encubra y fomente un magisterio paralelo que se desarro-
lla sistemAticamente en oposicién al Magisterio auténticol!”.

- Como se ve, esta tltima referencia a la “Donum veritatis” po-
ne nuevamente sobre la mesa la oposicién habida entre Magiste-
rio y teologia, pues es evidente que el planteamiento de la Ins-
truccién contrasta francamente con el razonamiento que Juan
Luis Segundo proponia en su “Respuesta al cardenal Ratzinger”.
Asi pues, mientras el tedlogo uruguayo estrecha las afirmaciones
del Magisterio y de la teologia a partir de una consideracion
epistemolégica de la fe, por su parte la Congregacién para la doc-
trina de la fe insiste en senalar la diferencia entre ambas instan-
cias, acentuando tal diversidad de competencias a partir de un
distinto ministerio confiado por Cristo a su Iglesial8. Pareciera
entonces que mientras la teologia reclama una paridad de esta-
tus teolégico tanto para el pueblo de Dios como para los tedlogos
y el Magisterio, a partir del comtn deber de la razon, el Magiste-
rio apela por las diferencias a partir del derecho gratuitamente
confiado a los apdstoles, de ensefiar la fe!®. En el trasfondo. de
este estira y afloja entre la “Respuesta al Cardenal Ratzinger” y
la “Donum veritatis” lo que parece estar realmente en juego no es
tanto el problema subjetivo de la relacién entre la autoridad del
Magisterio y la libertad del tedlogo, sino mas bien, el objetivo
problema epistemolégico de la relacién entre el acto de la fe y su
razonamiento. Por lo tanto, la pregunta que espera ahora su res-
puesta no es precisamente la de la proximidad entre la razon y la
fe, sino méas bien, aquella que interroga por la posibilidad de su
distincién, habida cuenta del carActer necesariamente antropo-
morfico de la fe misma y, mas aiin, de la misma revelacion.

En primer lugar, hay que aclarar que apuntalar ahora la dis-
tincidén no significa absolutamente desconocer la proximidad en-
tre la fe y su razdn, pues como ya se ha dicho, epistemolégica y
teolégicamente, la fe es un asentimiento de la razén misma y la
autocomunicacion de Dios no seria posible, si en tal autocomuni-
cacioén no estuviera ya comprendido en algtin modo el presupues-

17, Cf. Ibid., n. 34.
18, Cf. Thid., n. 21._
19 Cf. Thid., n. 13-14.
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to que hace gratuitamente posible esa recepcion agradecida y
obediente de tan inestimable don. Hay que decirlo pues una vez
mas, la l6gica encarnacional de la revelacidén explica y funda-
menta el acto humano de fe que teologalmente se eleva y tras-
ciende absolutamente sobre si mismo en la acogida de la verdad
revelada. Sin embargo, a fin de facilitar la distincién entre el
acto mismo de fe y su razonamiento implicito, entre fe y teologia,
conviene dejar momentaneamente de lado el valido y fundamen-
tal presupuesto del caracter antropomoérfico de la revelacién para
proceder a centrar la atencién en el puro acto intelectual de la fe.

Fuera de su consideracién teologal, epistemolégicamente, el
acto de fe es un ejercicio cotidiano en nuestras relaciones inter-
personales. Sila Escritura dice que el justo peca siete veces (cf.
Prov. 24,16), desde la perspectiva critica se puede decir, sin
temor a equivoco, que incluso el pecador puede hacer mis de
siete actos de fe al dia. Toda vez que ante cualquier enunciado,
un sujeto asiente intelectualmente considerandolo como verda-
dero sin'que conste la evidencia de su veracidad, realiza un acto
de fe. Asi por ejemplo, no hace mucho que miles de personas
hicieron ciertamente un acto de fe cuando asumieron como ver-
dadera la afirmacién de la administracién Bush, segun la cual,
el régimen iraqui de Sadam Hussein escondia armas quimicas
de destruccién masiva, sin que constara la evidencia de la pre-
sunta justificacién de guerra. Este acto de fe, involucra definiti-
vamente de modo intuitivo un ejercicio de la razén que es incon-
fundible con el acto discursivo del razonamiento que procede
deductivamente a partir de ciertos principios de razén. Y para
proseguir con el ejemplo, supongamos que si un fiel de las tele-
comunicaciones, luego de haber aceptado como verdadera Ia
Justificacién de guerra de la administracién Bush, fuera inter-
rogado sobre las razones de su asentimiento, y en tal aprieto no
hiciera m4s que repetir las afirmaciones emitidas por algin
gurtl de los medios masivos de comunicacién, incapaz de apor-
tar una sélida argumentacién, ello no probaria necesariamente
su falta de conviccién, pues é1 cree en lo que ha oido, pero sim-
plemente no puede explicarlo ni argumentar en favor de la cre-
dibilidad de la no evidente afirmacién.
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La elemental distincidén entre razon y razonamiento, supone a
su vez la diferencia entre el entendimiento intuitivo y el enten-
dimiento discursivo. Mientras que el entendimiento intuitivo
consiste en el conocimiento directo e inmediato no sblo de un ob-
jeto particilar en una experiencia determinada, sino incluso de
un enunciado légico; por su parte, el entendimiento discursivo
consiste en el proceso légicamente concatenado mediante el cual
crece cualitativamente el conocimiento de aquél objeto particu-
lar?0. Bajo esta 6ptica, cabe puntualizar ahora que en sentido
estricto, la fe no es reductible a la teologia ni vieeversa, porque si
bien es cierto que el enunciado de fe implica ya un cierto ejercicio
de razén, y en este sentido, puede llamarse teologia, por otra
parte, en sentido propio y especifico, la afirmacién de fe tiene con
respecto a la teologia el valor de “principio”, asignado en cual-
quier ciencia a aquellos enunciados fundamentales de donde tal
ciencia deduce sus conclusiones. Es por esto que la teologia se
autodefine precisamente desde el punto de vista genitivo como
ciencia de la fe y, en tal caso, la fe aqui supuesta, no es el acto
mismo del creer o la asi llamada fe teologal, sino méas precisa-
mente la “afirmacién de fe”, clasicamente llamada “fides quae™!.

Obviamente que la “afirmacién de fe” no agota el sentido
siempre inconmensurable del evento personal e histérico de la
revelacién, pero sin duda alguna que tal afirmacién, en cuanto
corresponde al momento de la confesion misma de la fe, constitu-
ye un unico y definitivo momento en la dinamica de la transmi-
sién de la fe. Para ilustrar lo anteriormente dicho, pongamos por
caso, el hecho de un testamento afectuoso que un padre agoni-
zante ha dictado a un tutor para que éste, por su parte, lo ponga
por escrito y lo confie, a su vez, a un hijo apenas recién nacido,
una vez que llegue a la edad adulta. Desde luego que en este

20, Para una visién sintética sobre esta distincién entre razon y razonamiento, o
entre entendimiento intuitivo y discursivo: Cf. N. ABBAGNANO, “Entendimien-
to”, en Idem., Diccionario de filosofia, FCE, México 1986, 409- 411,

21, “Toda teologia acerca de la fe tienen que partir de la doble forma que desde
Agustin (De. Trin. 13,2,5) se designa como fides qua (creditur) o “fe con la que
se cree”, y la fides quae (creditur) o “fe que se cree”, es decir, el objeto de la fe.
Se trata ante todo de una actitud frente a Dios que se revela, y en segundo
término es la aceptacién y confesién de los contenidos de esa revelacién divina”:
W. BEINERT, “Fe”, en Idem., Diccionario de teologia dogmdiica, 289.
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ejemplo, el conjunto de afirmaciones que constituyen el testimo-
nio escrito, en el supuesto que fuera aceptado como testimonio
auténtico y verdadero por un acto de fe del hijo, no podra, sin
embargo, suplir nunca el encuentro personal, cara a cara entre el
padre y el hijo, pero para tal hijo, el testimonio escrito sera, en
su modo y medida, la presencia viva de su padre ausente y la
expresion més calida de su paterno amor.

Ateniéndose entonces a la distincién entre razén y razona-
miento, se puede mejor comprender la diferencia de competen-
cias ministeriales entre teologia y Magisterio, pues mientras a
éste Ultimo corresponde autentificar los principios de la fe, defi-
niéndoles y defendiéndoles, por su parte, al quehacer teoldgico
corresponde la no menos digna y necesaria tarea de deducir para
los hombre y las mujeres de nuestro tiempo, las riquezas conte-
nidas en los enunciados de Ia revelacién2?.

3. EL. PROBLEMA METODOLOGICO DEL DISCURSO
CREYENTE SOBRE DIOS

Asi como la elemental caracterizacién epistemolégica de la teolo-
gia como razonamiento de fe, permitia identificar ampliamente
el decir del Magisterio con el del tedlogo e, incluso, con el decir
de todo fiel cristiano; del mismo modo, la consideracién genitiva
de la teologia como ciencia de la fe, ha facilitado, como ya se ha
visto, una justa y necesaria delimitacién de competencias mi-
nisteriales que, sin embargo, se ordenan en comiin al servicio
de la Palabra revelada, a fin de plenificar la vida de todo el
pueblo de Dios?. En sintesis, queda pues claro que, estricta-
mente hablando, no es el razonamiento de la fe lo que confiere
una comun identidad a la teologia y al Magisterio, por el con-
trario, es justamente el distinto modo con el que la razon se
ubica delante de la verdad revelada, lo que explicita un doble y
necesario servicio en la Iglesia. Es mas bien el evento mismo de
la revelacién conservado y transmitido en la predicacién apostd-
lica, es decir, en las afirmaciones de fe, lo que otorga una comtn

22, Cf. PAULO VI, “Alocucién al Congreso Internacional de Teologia del Concilio
Vaticano II”, en AAS 58, vol. II (1966) 891. .
23, Cf. Ibidem.
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identidad a la teologia v al Magisterio. Esta comtn identidad
fundamenta desde luego una misma dignidad que no es en modo
alguno ofendida, sino confirmada por el imperativo de obedecer a
la Palabra revelada.

En efecto, el concilio Vaticano II, en la Constitucion sobre la
Divina revelacién ha declarado explicitamente y sin ambages
que “el Magisterio no est4 por encima de la Palabra de Dios, sino
a su servicio, para ensefiar puramente lo transmitido, pues por
mandato divino y con la asistencia del Espiritu Santo, lo escucha
devotamente, lo custodia celosamente, lo explica fielmente; y de
este Gnico depdsito de la fe saca todo lo que propone como reve-
lado por Dios para ser creido”?4. Asi pues, el Magisterio no cons-
tituye una instancia auténoma y autosuficiente, sino un carisma
subordinado a la Palabra que se le ha confiado. La obediencia no
es, por tanto, un deber exclusivo de la teologia, sino también y
ante todo un imperativo para el Magisterio de la Iglesia, de modo
tal que la obediencia debida del quehacer teolégico esta precedi-
da por la obediencia que el Magisterio mismo debe a la Palabra
de Dios. A la Palabra que Dios ha pronunciado definitivamente
en Cristo, s6lo puede corresponder la devota escucha del creyen-
te, vy es justamente esta escucha el contenido especificamente
teolégico de la obediencia. De hecho; esta semantica teolégica
propia de la obediencia puede ilustrarse lingiiisticamente, recor-
dando que segtin algunos, el vocablo latino “oboedire” (obedecer)
parece estar emparentado etimolégicamente con las raices del
verbo “audire” (escuchar)?,

No obstante que, incluso con las mismisimas palabras del
Concilio Vaticano II, se ha ya aclarado que la obediencia no defi-
ne exclusivamente la actitud que la teologia ha de guardar en su
relacién con el Magisterio, sino ante todo, el deber que ambos
han de observar de cara a la Palabra, puede todavia quedar la

28 Dei Verbum, 10; COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, “Magisterio y
Teologia (1975)”, en Idem., Documentos 1969 -1996, 111,1-2; D.V., n. 21.

25, “[de ob y audio = oir, por obedio:-post. & la ép. clas.]. Obedecer, aliquis, o
aliquis alicui”: DE MIGUEL, R., “obaudio”, en Idem., Nueve Diccionario latino
— espaiiol etimologico, Madrid 189711,620. “obedio, is, ire, n.[de ob y audio=
oir]. Dar oidos a alguno, escucharle, seguir sus consejos, alicui (muy rar. en est.
acepc.), Nep.; obedecer”: ibidem.
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impresién de que tal aclaracién no sea mas que una pura retéri-
ca que no alcanza su realizacién concreta en el Ambito practico.
Pese a que el Magisterio se sabe y se reconoce deudor de obe-
diencia a la Palabra revelada, la sospecha se alza para interro-
gar por la instancia concreta que regularia la obediencia del Ma-
gisterio. Aunque la pregunta es del todo valida, habra que reco-
nocer de inmediato que ella esta destinada a permanecer 16gica-
mente entrampada en un callején sin salida, pues en el caso de
que una tal instancia existiera, esta misma instancia, se haria
objeto de la misma sospecha, en un proceso interminable hacia el
infinito. Con todo, hay que advertir que la pregunta misma evi-
dencia la legitima necesidad de un orden objetivo en la procla-
macién de lo que humanamente puede expresar o no la Palabra
de Dios y es aqui donde se ha de colocar honesta y fielmente el
ministerio del Magisterio. Como se ve, de este modo hemos lle-
gado circularmente nuevamente al Magisterio, el cual seré siem-
pre e infinitamente sospechoso de no obedecer o al menos de po-
der no obedecer a la Palabra revelada hasta que, por el contrario,
no se le dé el asentimiento de la fe teologal en algunos casos, o al
menos, en otros, el asentimiento religioso de la inteligencia y de
la voluntad2s.

% Cf. CIC. 752. Ademé4s de este asentimiento religioso del entendimiento v la
voluntad, el canon 750 demanda la fe divina y catélica para las verdades con-
signadas en la Escritura y la Tradicién, las cuales son propuestas como revela-
das por el Magisterio solemne y universal. Sin embargo, se debe tener en cuen-
ta que el Motu proprio “Ad atuendam fidem” de Juan Pablo IT (1998), anadid
también como paragrafo segundo del actual canon 750, la exigencia de “aceptar
y retener firmemente todas y cada una de las cosas sobre la doctrina de 1a fe y
las costumbres propuestas de modo definitivo por el Magisterio de la Iglesia, a
saber, aquellas que son necesarias para custodiar santamente v exponer fiel-
mente el mismo depésito de la fe”: Ad atuendam fidem, n. 4. Cabe notar, como
lo hace Paolo Bux, que esta nueva normativa, tendria ya su inmediato antece-
dente en el ntmevro 16 del citado documento “Donum Veritatis” de la Sagrada
Congregacién para la fe, donde en efecto se dice que el Magisterio puede “pro-
poner “de modo definitive” enunciados que, aunque no estén contenidos en las
verdades de fe, se encuentran sin embargo intimamente ligados a ellas™ Cf
BOUX, P., Il Magisterio Della Chiesa nel Dirito canonico, Vivere in, Roma
2002, 74 -78. En el aparato critico de 1a “Donum veritatis” puede constatarse
que el documento, a su vez, se remite a la “Professio Fidei et Iusiurandum fide-
litatis”: AAS 81 (1989) 104s. Téngase en cuenta que la segunda proposicién, de
las tres contenidas en la Profesién de fe, pide la aceptacién firme de las ense-
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Pero si una tal obediencia es inevitable en el quehacer teold-
gico para mantenerse en la comunién de la verdad, se hace luego
igualmente inevitable la pregunta por el sentido de la misma
actividad teolégica a la que, precisamente en cuanto ciencia, le es
imprescindible el ejercicio de la libertad. Sin embargo, en hones-
tidad, hay que apuntar a renglén seguido que en cuanto ciencia,
la teologia no puede constituir su método propio sino a partir de
unos principios fundamentales y por tanto, a la hora de reclamar
para su discurso el estatuto cientifico no puede menos que afir-
mar los principios a partir de los cuales procede en su investiga-
cién. A este respecto conviene entonces recordar nuevamente la
definicién genitiva de la teologia, segtin la cual, la teologia, pre-
cisamente en la medida que pretende el reconoecimiento de su
estatus profesional en el amplia gama de las disciplinas del sa-
ber, debe entonces autoafirmarse como ciencia de 14 fe.

La fe es, pues, como ya se ha dicho, el principio de la teologia,
de modo tal que no se puede renunciar a ella sin renunciar, por
eso, al mismo tiempo, a su método propio y por ende, a su carac-
ter cientifico?’. En este sentido, ningin profesional de la investi-

fianzas propuestas de modo “definitivo” por el Magisterio en materia de fe y
costumbres. Justamente esta es la proposicién a la que corresponde la disposi-
cién canodnica introducida por el Motu Proprio de Juan Pablo II. Para el an4lisis
critico de esta adicion: P. BoUx, Il Magisterio Della Chiesa nel Dirito canonico,
89 — 97; GAILLARDETZ, R. R., “El Magisterio universal: problemas no resuel-
tos”, en Selecciones de Teologia 171 (2004), 171 — 186; SESBOUE, B., El Magis-
terio a examen. Autoridad, verdad y libertad en la Iglesia, Mensajero, Bilbao
2004, 345 -363. Para este ultimo autor, la nueva adicién canénica representaria
una “dogmatizacién” de toda ensefianza del Magisterio en la medida que tales
ensefianzas no solo se refieren ya a las verdades reveladas, sino también a las
afirmaciones que histérica o logicamente estan necesariamente ligadas a ella.

27, Recientemente, en su discurso a la Comisién Teolégica Internacional, el
papa Benedicto XVI hacia notar que el caricter eclesial de la teologia no con-
tradecia en modo alguno su estatuto cientifico: “Considerar la teologia como un
asunto privado del tedlogo significa desconocer su misma naturaleza. Sélo de-
ntro de la comunidad eclesial, en comunién con los legitimos pastores de la
Iglesia, tiene sentido la actividad teolégica, que ciertamente requiere compe-
tencia cientifica, pero también y sobre todo el espiritu de fe y 1la humildad de
quien sabe que el Dios vivo y verdadero, objeto de su reflexién, supera infini-
tamente la capacidad humana. [...]Aqui se podria objetar: una teologia definida
asi, jsigue siendo ciencia y esta de acuerdo con nuestra razén y su libertad? Si;
racionalidad, cientificidad y pensar en la .comunién de la Iglesia no sélo no se
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gacion es absolutamente libre frente a los principios ultimos de
su ciencia. La corregibilidad de la que ahora son conscientes las
distintas disciplinas del saber, en parte, gracias a los aportes de
K. Popper? y en parte a la teoria de la relatividad de Einsten; no
contradice lo que anteriormente se ha dicho, pues atin cuando un
nuevo experimento rectificara un determinado postulado, no
puede negarse que tal principio, al menos negativamente, consti-
tuyé el punto de partida de su nueva formulacién. Si se piensa,
por ejemplo, en el caso de las divergencias entre la fisica clasica
y la fisica cuintica, se ver4 que el impasse en el que permanece
la competencia por la rectoria de las investigaciones en el macro-
cosmos, obedece, sin duda, a un respeto, al menos momenténeo,
por los principios de la fisica newtoniana®. Sin embargo, la asi-
milacién del método teolégico con respecto a las otras ciencias no
puede seguirse hasta la coincidencia, sobre todo, en lo que res-
pecta a la corregibilidad de los principios, pues en el caso de la
ciencia de la fe, tales principios son considerados como irrefor-
mables. Aunque este postulado bésico.de la teologia sobre la no
corregibilidad de sus principios no pueda ser racionalmente de-
mostrado como verdadero. Sin embargo, cabe decir que tal impo-
sibilidad tiene un fundamento razonable en el acto mismo de la
fe, en la medida que éste es admitido epistemolégicamente como
el asentimiento por el que el entendimiento puede validamente
adherirse a una verdad no evidente por si misma. Desde esta
perspectiva, es obvio que también el cientifico mismo acepta por
fe los principios de los que parten sus investigaciones y no pocas
veces sus hipétesis rebasan el limite de lo que es probable razo-

excluyen, sino que van juntas : Benedicto XVI, La actividad teologica sélo tiene
sentido en comunién eclesial. Discurse a la Comisién Teoldgica Internacional,
19 . de ~ diciembre 2005, Zeuit.org,
http:/fwww.zenit.org/spanish/visualizza.phtm]?sid=81843.

28, Ya antes que Popper, Morris R. Cohen habia expresado por primera vez la
tesis de la autocorregibilidad como garantia de validez de la ciencia. Para una
visién panordmica de la evolucién del concepto “ciencia”: cf, ABBAGNANO, N.,

“Ciencia”, en Idem., Diccionario de filosofia, 163 — 167; ARTIGAS, M., Czencza
razén y fe Eunsa, Navarra 2004,109 -120.

29, Para una presentacién sintética sobre las diferencias entre la fis1ca cuantica
y la fisica clasica: ¢f. MORONES IBARRA, J. R., “Los mzstenos del mundo
cudntico”, en Ingenierias VIII (2005) 12-21.
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nablemente, adentrandose entonces en 1a esfera de lo simple-
mente aceptable por un acto de fe.

4. HACIA UNA MINIMA CRITERIOLOGIA PARA EL DIS-
CERNIMIENTO DE LOS PRONUNCIAMIENTOS DEL
MAGISTERIO '

4.1 Obediencia, libertad y creatividad -

Ahora bien, para aclarar méas concretamente en qué medida la
libertad de la investigacién teolbgica no implica necesariamente
una contradiccién con la obediencia debida al principio de su
ciencia y en este sentido, al Magisterio, podra ser de gran utili-
dad recordar aqui algunos conceptos clasicos sobre esta materia.
En primer lugar habria que considerar que la libertad es el acto
propio de la voluntad y ésta como tal es una potencia que especi-
fica una determinada naturaleza, mientras que la naturaleza se
especifica a su vez en orden a su fin propio. Luego entonces una
naturaleza no tiene una determinada potencia capaz de realizar
cualquier cosa, sino sélo aquello que es adecuado y conveniente
al fin de su naturaleza misma: Dicho en el lenguaje coloquial de
la sabiduria popular, no se le pueden pedir peras al olmo, lo que,
por tanto, equivale a afirmar que la realizacién de una potencia
no puede ser ilimitada més que paraddjicamente dentro de los
confines de su naturaleza, hasta donde se puede hablar de ilimi-
tado en una naturaleza finita. De lo anterior se sigue pues que la
libertad como acto de una voluntad que, en la fe confesamos or-
denada a Dios, no sélo no puede decirse absoluta, sino que mas
positivamente, sblo puede realizarse en relacién al fin al que ha
sido ordenada. :

Llegados a este punto de la realizacién y actualizacién de las
potencias o posibilidades de un ser, el tema de la obediencia pa-
rece converger con el de la creatividad, pues.si la creacién en
sentido estricto consiste en el paso del no ser en absoluto al ser
en cuanto ser, la creatividad, por su parte, no puede entenderse
sino como una nueva realizacién del ser dentro de los limites de
sus propias posibilidades. En este sentido, la creatividad no ha
de entenderse como puesta sélo en juego respecto del discurso, en
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cuanto objeto del quehacer teolégico, sino ante todo, respecto al
sujeto mismo de la fe, que en la medida que razona de manera
nueva las verdades en las que cree, se “re-crea” a si mismo como
creyente, o mas bien, se deja hacer de nuevo por la apertura con-
fiada al testimonio que el Espiritu de la Verdad da del Salvador

(cf. Jn.16,13ss). La novedad de esta comprension, en cuanto limi-
tada al propio fin de su natural identidad teologal, consistira en
una mejor y més profunda reflexién de su original y siempre in-
mutable identidad de creyente. ]

- La afirmacién de fe propuesta por el magisterio no es pues sb-
lo el limite negativo que impone un coto a la reflexién teoldgica,
sino el punto.de partida desde donde se define v se puede reali-
zar con actualidad y mayor profundidad la personalidad del ted-
logo y de la comunidad creyente. En cuanto punto de partida, la
afirmacién de fe sostenida por el Magisterio es, por ello, garantia
de la comunién del tedlogo no sélo con la generacion presente de
creyentes, sino también con la de aquellos que le han precedido y
le han de suceder después. Desde esta optica, la “afirmacién de
la fe” es una referencia objetiva que posibilita la “transmisién”
de la fe. La referencia objetiva que constituye el lenguaje es un
terreno firme para una comunicacién entendida no sélo como
intercambio informativo, sino mas bien, como encuentro inter-
personal. Asi pues, por esta exigencia de comunién y de comuni-
cacién de todos los miembros del Pueblo de Dios, el lenguaje del
Magisterio tiene un valor propiamente “vinculante”.

4.2. El caracter irreformable de los pronunciamientos del
Magisterio’ '

En orden a conformar concluyentemente una minima criteriolo-
gia que pueda iluminar las inevitables tensiones en la relacién
teologia y Magisterio, queda todavia por aclarar el sentido, a un
mismo tiempo teoldgico y epistemoldgico del cardcter irreforma-
ble de las afirmaciones de fe defendidas por el mismo Magisterio.
Ante todo, hay que tener en cuenta desde la perspectiva tedrica
que las afirmaciones de la fe tienen una explicita finalidad salvi-
fica. Es pues esta especifica finalidad 1a que constituye el Ambito
propio de su veracidad y puesto que la salvacién, a su vez, mira
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al universo de seres humanos de todas las épocas como su desti-
natario propio porque “Dios quiere que todos se salven y lleguen
al conocimiento de la verdad”, las férmulas en las que se expresa
dicho mensaje salvifico, desde el punto de vista ahora epistemo-
16gico, no deben menos que anclarse en una horizonte tedrico
objetivo que haga posible su comunicabilidad independientemen-
te de las peculiaridades subjetivas de los oyentes. .

A esta necesidad de expresién y comunicacién universal de
los enunciados salvificos corresponde favorablemente todo razo-
namiento de tipo metafisico, habida cuenta de que por este razo-
namiento es posible una abstraccion que, méas alla de todo aspec-
to particular, 1dent1ﬁca la diversidad en la unidad dltima del
ser3%, Sin embargo, no se puede ignorar que esta perspectiva me-
tafisica y sus pretensiones de universalidad resultan hoy ofensi-
vas para una mentalidad enfocada subjetivamente en los rasgos
individuales tanto de las personas como de las cosas. El reparo
posmoderno explica mejor asi el recelo con el que pueden mirarse
hoy dia esos pronunciamientos de cardcter abstracto en los que el
- Magisterio parece hacer caso omiso de las contingencias particu-
lares v de las divergencias de los sujetos a los que se dirige para

30, Ya en su Alocucién de 1972 a los miembros de la Comisién Teologica
Internacional, Paulo VI sefialaba la falta de una educacién en la mentalidad
metafisica como uno de los factores que explicarian la dificultad de’la cultura
moderna para comprender el mensaje de la fe: “Nous ne voulons pas toutefois
laisser passer l'occasion, qui nous est offerte par cette bréve rencontre, de vous
donner une preuve de notre confiance;-tout en vous rappelant la nécessité, que
vous connaissez bien, du reste, d’étudier la question de la réceptivité de la foi
par Yhomme moderne, dont Paptitude & accueillir le message de la foi semble
trés affaiblie. I1 reste, en effet, enfermé dans sa propre mentalité, qui est toute
tournée vers la connaissance phénoménologique des choses, et -n'est - plus
éduquée a lintelligence métaphysique de la Verité, a la percpetion profonde de
1a Parole de Dieu qui apporte & 'homme 'annonce des réalités mystérieuses du
Royaume de Dieu. C’est & vous qu'il appartient, autant qu'a ceux qui cultivent
Tart de bien penser, cest-d-dire aux philosophes, de faire comprendre 2
Thomme moderne lla nécessité de posseder ces prolegomena fidei, qui sont les
normes fondamentales de la pensée et sans lesquels Taccueil de la foi se
dégrade dans les formes imparfaites et caduques du nominalisme, du
pragmatisme ou du sentimentalisme”: PAULQ VI, “Mensaje a los Miembros de
la Comisién Teolégica Internacional del 11 de octubre de 1972", en AAS 64
(1972) 683. C£. D.V., n.10
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pedir.la obediencia de la fe o la adhesion religiosa de la inteli-
gencia y la voluntad. :

El énfasis subjetivo de la hodierna cultura contribuye pues a
acrecentar la tensién, ya no sélo entre el Magisterio y los tedlo-
gos, sino también, més generalmente, entre los tedlogos y la co-
munidad de los fieles mas o menos mediada por una opinién pu-
blica que, no pocas veces, estd méas bien preocupada por fabricar
publicidad para vender. El punto de un contemporaneo disenso
ha sido notablemente la cuestién moral. De parte del Magisterio,
como ya se sabe, lo que exaspera el 4nimo general es el mencio-
nado caracter irreformable de sus pronunciamientos que, de
hecho, no atafie sélo al ambito de las verdades reveladas, sino
precisamente también, a la esfera moral de las costumbres. En
esta materia, y méas precisamente en lo que se refiere a la moral
de la vida y la sexualidad, no pocos fieles y desde luego algunos
tedlogos desearian ver reflejado en los pronunciamientos del Ma-
gisterio la consideraci6n de las vicisitudes por las que atraviesa
la vida y la sexualidad de muchas personas. Para hacer un poco
de luz respecto al sentido teologico y epistemolégico del modo
cOmo se expresa el Magisterio en materia moral, convendria aho-
ra hacer referencia a algunos conocidos casos de tensién en la
cuestién doctrinal, para de ahi inferir posteriormente algln cri-
terio iluminador que sea vilidamente transferible al 4mbito de
las costumbres.

Pongamos pues por caso la controvertida doctrina de pecado
original que sobre todo en las tres primeras décadas de la segun-
da mitad del siglo pasado, dio ocasién a un intenso debate entre
los teblogos. Arbitros de esta peculiar discusién fueron, sobre
todo, las intervenciones de Pio XII y de Pablo VI. Mientras que el
primero parecia restringir la libertad de los tedlogos ante la
'hipédtesis del poligenismo?!, el segundo daba impresién de fomen-
tar la lectura actualizada de la doctrina garantizando para ello
una libertad de investigacién, que sin embargo deberia replegar-
se a los limites impuestos por los principios de la exégesis catéli-

31 “Cum vero de alia coniecturali opinione agitar, videlicet de poligenismo, quem
vocant, tum Ecclesiae filii eiusmodi libertate minime fruuntur”: DzH. 3897



1836 i} , __TEOLOGIA EN EPOCA DE CAMBIOS

ca®?. Ademas del frontal choque entre la moderna cosmovision
evolutiva y la premoderna visién de los origenes subyacente a la
doctrina tridentina, lo que, sin duda alguna, estaba en el centro
de esta polémica era el problema de un pecado imputado a quien
era todavia incapaz de cometerlo. Y es justo aqui, donde conviene
detenerse para sefialar que el intento reinterpretativo de los te6-
logos topaba de frente con las exigencias dogmaticas del Magis-
terio, justamente porque mientras ellos impostaban el problema
en clave de moral subjetiva, el Magisterio sostenia la afirmacién
de un pecado anterior al acto libre de la voluntad desde una
perspectiva objetiva que, consecuentemente, hace del pecado
original una doctrina soteriolégica que fundamenta la visién
cristiana de la moralidad. La sensibilidad hodierna ante la liber-
tad individual explica pues la protesta teolégica ante la doctrina
de un pecado universal, pero causa curiosidad que una igual re-
accién no la haya suscitado la doctrina de la salvacién universal
en Cristo, toda vez que ésta hace también caso omiso de la deci-
. si6n libre de cada sujeto ante la oferta salvifica.

Esta tirantez entre el énfasis subjetivo y objetivo de los enun-
ciados de fe puede encontrar no pocas reediciones en la historia
de 1a teologia, empezando incluso por el gran doctor de Occiden-
te, san Agustin, quien en polémica contra los donatistas recha-
zaba la necesidad de volver a administrar el bautismo a quienes
lo hubieran recibido de manos de uno de los asi llamados “caidos”
en época de persecucién3?, Podria decirse que desde entonces se

32, “E’ concessa, dunque, agli esegeti e ai teologi cattolici tutta quella liberta di
ricerca e di giudizio, ch’é richiesta dall'indole scientifica dei loro studi e dal ﬁne
pastorale della salvezza delle anime, cui deve mirare, come a SCOpo Supremo,
ogni attivitd in seno alla Chiesa. Vi sono, pero, dei limiti, che esegeta, il
teologo, lo scienziato, che vogliono veramente salvaguardare ed illuminare la
propria fede e quella degli altri cattolici, non possono e non devono
imprudentemente oltrepassare. Questi limiti sono segnati. dal Magistero vivo
della Chiesa, ch’é norma prossima di verita per tutti i fedeli, come Noi stessi
abbiamo ricordato nell’Enciclica Mysterium Fidei’: A.A.S. LVIII (1966) 653.

33, “Los donatistas predicaban que los sacramentos administrados por ministros
indignos no pueden ser validos. Agustin dice que, por importante que pueda ser
el ministro, la Palabra de Dios es la que se halla presente en el sacramento y
esta palabra puede ser transmitida por un ministro indigno. “La semilla de la
que yo he nacido de nuevo, es la Palabra de Dios, a la que, segiin se me exhorta,
debo escuchar con atencién, aunque la persona a través de la cual la escucho,
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- configuraba una tendencia sacramental que alcanzaria el culmen
de su acentuacién objetiva en el “ex opere operato” del concilio de
Trento3t. Por cuanto parece, las constancias aparecidas en esta
breve referencia a dos connotadas polémicas en la historia de las
doctrinas, puede ya ser suficiente para formular un criterio que
contribuya a mejor comprender las intervenciones del Magisterio
en materia moral. Digamos entonces que si tanto en el Ambito
de la fe como en lo relativo a las costumbres, las proposiciones
del Magisterio tienen una pretensién teolégicamente salvifica y
juridicamente normativa, es epistemolégicamente necesario que
tales enunciados sean formulados en un horizonte teérico que
garantice su objetividad y en consecuencia su alcance universal.

Si adentrandonos explicitamente en la esfera de las costum-
bres quisiéramos ilustrar el criterio anterior, podriamos poner
como ejemplo la irreformable exigencia de respétar la vida, nega-
tivamente expresada desde antafio en el precepto mosaico del “no
mataras”. HEs este el principio universal y objetivo con el que
habra de confrontarse siempre y en todas partes la conciencia
subjetiva, pero la definitividad de este principio no descarta de
suyo que en las mas impensadas contingencias histéricas de mi-
Hones de personas, el valor del respeto por la vida ajena e ino-
cente implicado en la méaxima moral del “no mataras”, entre en
conflicto con otros valores, como puede serlo, por ejemplo, la vida
propia. Dado el mencionado caricter normativo y la finalidad
soteriolégica de las afirmaciones del Magisterio en materia de
moral, no parecera epistemolégicamente coherente esperar que
tales pronunciamientos adopten una perspectiva casuistica. El
- Magisterio de la Iglesia no parece ignorar de hecho el variopinto
mosaico de posibilidades al que puede dar lugar la conducta
humana y tampoco parece haber hecho caso omiso del misterio
implicado en el m4s recéndito y sagrado santuario interior del

no obre ella misma lo que predica (c. Litt. Pet. 7 .8)": CUTRONE, E. J:; “Sacra-
mentos”, en FITZGERALD, A. D., Diccionario de san Agustin, Morite Cramelo,
Burgos 2001, 1165. También: ¢f. MARKUS, R. A, “Donato, donatismo”, en ibid.,
440 — 445, '

34, “Si quis dixerit, per ipsa novae Legis sacramenta ex opere operato non
conferri gratiam, sed solam fidem divinae promissionis ad gratiam
consequendam sufficere: anathema sit”; DzH. 1608.
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sujeto, sobre todo, cuando ha insistido recientemente en la “Veri-
tatis splendor” que la conciencia es la norma tltima de la mora-
lidad personal3s. Este principio fundamental no puede, sin em-
bargo, ser interpretado en clave subjetivista, pues desde el punto
de vista epistemoldgico, en cuanto enunciado moral es, de suyo,
un dictado objetivo y universal que, por lo tanto, impera a la con-
ciencia de cada cual, de cada individuo, a elaborar su particular
juicio moral con base en los principios objetivos de la conducta.
En otras palabras; afirmar que la conciencia es criterio ultimo de
moralidad no equivale a sostener que la conciencia del sujeto sea
por ello la “fuente” misma de Ia moralidad?S.

A modo de conclusién baste pues decir que en las inevitables
tensiones suscitadas al interno no s6lo de la relacién entre teolo-
gia y Magisterio, sino méas precisamente en el seno de las rela-
ciones entre teblogos y pastores, o dicho genéricamente, en toda
relacion interpersonal, hay que procurar siempre la unidad de la.
caridad que puede encontrar una bella expresmn en la objetivi-
dad de la palabra dada y recibida.

35, Mas precisamente, la enciclica llama a la conciencia “norma préxima de la
moralidad personal”, cuya dignidad depende la verdad a la que la conciencia
debe adherirse en cuanto que la verdad es expresién de la ley divina, “norma
universal y objetiva de moralidad”. “El juicio de la conciencia muestra en “alti-
ma instancia” la conformidad de-un comportamiento determinado respecto a la
ley; formula la norma-préxima de la moralidad de un acte voluntario, actuando
“la aplicacion de la ley objetiva a un caso particular”™: Vertiaiis Splendor, n. 59.
Cf ibid., n. 54.
36, “El juicio de la conciencia no establece la ley, sino que afirma la autoridad de
la ley natural y de la razén practica con relacién al bien supremo, del cual la
persona humana acepta el atractivo y acoge los mandamientos: “La conciencia,
por tanto, no es una fuente auténoma y exclusiva para decidir lo que es bueno o
lo que es malo; al contrario, en ella estd grabado profundamente un principio
de obediencia a la norma objetiva, que fundamenta y condiciona la congruencia
de sus decisiones con los preceptos y.prohibiciones en los que se basa el compor-
tamiento humano”: ibid., n. 60.



LA MISTICA Y LA TEOLOGIA
EN ERA DE GLOBALIZACION

Lic. Guadalupe Mérquez de Treuvifio

Al ver J esls a las multitudes, se compadecia de ellas, porque estaban
extenuadas y desamparadas, como ovejas sin pastor (Mt. 9, 36).

La cultura occidental marcada por lo postmoderno, estd sedienta
de experiencia y misterio y estd harta de ideologismos, moralismos,
dogmatismos y ritualismos. Este contexto cultural nos permite vol-
ver a valorar la genuina experiencia religiosa: un retorno a la mis-
tica. La mistica es algo profundamente humano, no es una expe-
riencia exclusiva de ninguna religién, porque es anterior a ellas.
Es el punto culminante entre el encuentro del ser Absoluto y el ser
humapd. La aspiracién mistica es algo inherente a la naturaleza
humana, pues hemos sido creados a imagen y semejanza de Dios. ‘
La tarea de los Teélogos, es hacer comprensible el camino mistico a
los hombres de tal forma que respondan a su anhelo de transfor-
macién interior y curacién. Volver por los caminos de lg mistica.

Hoy el Serior escucha también el grito de las multitudes ham-
brientas de alegria, de paz y de amor. Como en todas las épocas se
sienten abandonadas. Sin embargo, en la desolacién de la miseriaq,
de la violencia y el hambre, que afectan. sin distincién a ancianos,
‘adultos y nifios, Dios no permite que predomine la oscuridad del
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horror” (Benedicto XV1). Hay un limite impuesto al mal por el bien
divino y es la misertcordia (Memoria e identidad Juan Pablo II).

Todos los seres humanos, vivimos, decidimos y actuamos des-
de un determinado universo cultural. Y todo cambio en el uni-
verso cultural genera a su vez cambios de conducta, debido a
camibios de percepcion de la realidad. ' i

Los medios de comunicacién social han creado una “industria
cultural”’; comercian simbolos, valores y sentidos que alteran las
formas de percibirnos y de relacionarnos con nosotros y con las
cosas. El gran intruso (la Television)

Como toda época de transicién, la nuestra es una época de
‘crisis. Estamos viviendo un momento critico, marcado por la
identidad que da el paso de una concepcidén acabada y cerrada a
una abierta y en proceso, por la vida, que da el paso de una con-
cepcidén absoluta y sagrada a una concepcién de puro fendmeno
biolbgico, por la ideologia, que da el paso del organismo del sen-
tido de la vida a la desideologizacién del “sentirse bien“, y por los
paradigmas que dan el paso de los grandes marcos de referenc:1a
a marcos parciales de referencia.

"La cultura occidental marcada por lo postmoderno, esta se-
dienta de experiencia y misterio y estd harta de ideologismos,
moralismos, dogmatismos y ritualismos. Este contexto cultural
nos permite volver a valorar la genuina experiencia rehgmsa un
retorno a la mistica.

La mistica es algo profundamente humano, no es una expe-
riencia exclusiva de ninguna religién, porque es anterior a ellas.
Es el punto culminante entre el encuentro del ser Absoluto y el ser
humano. La aspiracion mistica es algo inherente a la naturaleza
humana, pues hemos sido creados a imagen y semejanza de Dios.

Jesus es el modelo de vida mistica para todos los cristianos,
su experiencia es eminentemente trinitaria y al mismo tiempo
mesianica. Es el tinico camino de acceso al Padre.

La experiencia mistica cristiana esta al servicio de la fe, es
discernida y da testimonio por la misma, estd ligada a la lectura
creyente v eclesial de la Palabra de Dios. La mistica es asi una
realidad de gracia que acompaiia toda la vida del creyente trans-
forméandolo de la luz en claridad v de brasa en fuego. Lo que los



LA MISTICA Y LA TEOLOGfA EN ERA DE GLOBALIZACION , 141

seres humanos no podiamos conocer Ppor nuestras propias fuerzas
ha sido revelado por pura gracia (Ef. 1, 9). :

1. GLOBALIZACION

Es un rasgo caracteristico de la cultura contemporanea. La glo-
balizacién ha tenido su origen en el dindmico y complejo-dmbito
de las relaciones econémicas del mundo contemporaneo, ha ad-
quirido su carta de ciudadania en el universo mas amplio delas
numerosas dimensiones de la vida de los pueblos. Se habla ya de
Globalizacién de la cultura.

Entre otras cosas, este concepto consiste en la toma de con-
ciencia individual (personas), de las sociedades, instituciones y
naciones, de la necesidad que tienen de relacionarse adecuada-
mente con otras partes de la realidad global, para poder alcanzar
la propia realizacién. ¢Qué hacer para que, en esta era de globa-
lizacién, la solidaridad triunfe sobre el sufrimiento y la miseria?

2. ‘COVNSECUENCIAS NEGATIVAS DE LA GLOBALIZA-
CION o |

Dimensién cultural. La globalizacién ha significado un deterioro
de las raices culturales, con la invasién de tendencias extranje-
ras (musica, moda, comida, medios de comunicacién, etc.), debi-
litando las costumbres y valores tradicionales, ,

La tradicién catélica se enfrenta hoy con el gran desafio del
pluralismo religioso y de la proliferacién de sectas ¥y nuevos mo-
vimientos religiosos, todo esto como resultado de una reaccién
del sentimiento religioso frente a una sociedad materialista, con-
sumista e individualista, aprovechandose de las carencias de Ia
poblacién que vive en las periferias, deseosa de milagros y solu-
ciones inmediatas frente a sus necesidades.

El secularismo, al negar toda traséendencia, produce una cre-
ciente deformacién ética, un debilitamiento del sentido de pecado
personal y social, un progresivo aumento del relativismo moral
que ocasionan una‘ desorientacién generalizada, especialmente en
. 1a etapa de particular vulnerabilidad de las nuevas generaciones.
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la plenitud, a través de una solidaria comunicacién de bienes
materiales y espirituales. Tal comunién de bienes encuentra
su lugar privilegiado en la Iglesia de Jesucristo, pues ella en
cuanto a la realidad global, incluye no solo al Pueblo de Dios
peregrino en el tiempo, sino también la Jerusalén celestial
mas all4 del tiempo. : '

Juan Pablo IT en su magisterio, refiriéndose al dinamismo que
caracteriza a la sociedad contemporanea pidié a los expertos en
ciencias sociales se esforzaran por armonizar las “exigencias de la
economia y de la ética en el marco de la realidad de globalizacién.

El término globalizacién esta intrinsicamente " relacionado
con “catolicidad” de la Iglesia, la cual est4 llamada a anunciar el
Evangelio en todo el mundo. El problema es tener ¢laramente
presente cudles son las respuestas que la Iglesia puede ofrecer,
desde la fe, a una sociedad organizada segln la realidad y los
principios de la globalizacién, para que en ella todo esté al servi-
cio de la persona humana y de su salvacién integral, pues no es
posible una globalizacién de la evangelizacién sin un adecuado

enraizamiento en una auténtica fe personal.
4. ;QUE SE ESPERA DE LA TEOLOGIA HOY?

La tarea de los Teblogos, es hacer comprensible el camino mistico a
los hombres de tal forma que respondan a su anhelo de transforma-
cién interior y curacién. Volver por los caminos de la mistica.

Cada vez se consigue menos transmitir a la mentalidad de
hoy los valores misticos y emocionalmente psicolégicos del cris-
tianismo, de ahi el gran trabajo de la teologia. ‘

La sociedad actual cuestiona y observa a la Iglesia, exigiendo
coherencia en la fe, exige signos visibles de credibilidad, como el
testimonio de vida. La separacidn entre la fe que se profesa y la
vida cotidiana, es uno de los errores mds graves de nuestros tiem-
pos Gaudium et Spes 43).

La Teologia solo puede ser fecundada y renovada en un clima
de contemplacién. La contemplacién lleva a la teologia, no la teo-
logia a la contemplacién.
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5. LA MUJER EN LA IGLESIA

En la historia de salvacién, la mujer ocupa un lugar irremplaza-
ble. En el tiempo que le toca vivir, ella es un anillo nuevo en esa
larga cadena de mujeres que la han precedido como cooperadoras
de la evangelizacién, desde aquel pequefio grupo que acompafia-
ba y servia a Jests. La primera entre todas fue su madre.

La mujer tiene una peculiar facilidad para abrirse a la fe por
esa capacidad intuitiva que la lleva a conocer. no solo por razo-
namientos abstractos y légicos, sino por la intuicién del corazoén.

. Dentro del mensaje del Concilio Vaticano II a las mujeres
se nos dice: “Las mujeres llenas de espiritu evangélico, pueden
ayudar enormemente a que la humanidad no decaiga”. Y la
humanidad no decaera en la medida en que las mujeres vivan
y difundan el Evangelio, en la medida en que guarden y prote-
jan el don sagrado. de la vida, en la medida en que vivan su
vocacién de amor y a la santidad. Las mujeres estamos com-
prometidas a entregarnos generosamente a la misién comun,
de hacer presente a Crlsto en la “sociedad, a través del testi-
monio de vida. ,

A lo largo de 15 afios de trabajo apostélico con mujeres, he
podido confirmar la gran capacidad de la mujer para abrirse al
amor de Dios, del carisma pedagbgico, para llevar a cabo su mi-
sién de Madre, y en la formacién religiosa. Cuandola mujer en-
cuentra al Sefior...no lo puede callar, lo lleva, lo transmite a su
familia y a su entorno. La mu;er esta preparada para dar a la
Iglesia el don de si misma, su “genio como mujer’, su feminidad y
su gran capacidad de amor oblativo. De ahi que la familia es el
primer y fundamental ambiente de evangelizacién y catequesis,
teniendo como principal promotor a la mujer. ’

La familia estd llamada de una manera especial a realizar el
plan de Dios, y solo puede ser entendido, aceptado y vivido por
las personas que han experimentado la conversiéon del corazon,
un radical retorno a Dios por el cual uno se despoja del hombre
viejo (falso yo) y se reviste del nuevo (auténtico yo), nutriéndose
con la Palabra de Dios, la Oracién y la Liturgia. Sélo asi la fami-
lia podra realizar la misién de “Iglesia Domestica”. -
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6. A LA LUZ DEL EVANGELIO ENCONTRAREMOS CA-
MINOS AL CAMBIO ' S Lo

La Iglesia iluminada por El Espiritu Santo, es consciente de que,
para promover un desarrollo integral, es necesario que nuestra
“mirada” sobre el hombre se asemeje a la de Cristo. De ningitn
modo es posible dar respuesta a las necesidades materiales y
sociales de los hombres sin colmar sobre todo, las profundas ne-
cesidades del corazén (Benedicto XVI).

6.1 Anunciar a Jesucristo

Es el desafio para la humanidad futura; descubrir nuestra misti-
ca cristiana, para llevar al hombre al “encuentro” con Dios,
hacerlo comprensible, y que responda a su anhelo de transforma-
cién interior y curacién, pero que vaya mas alla de la necesidad
de sentirse bien y desemboque en un hacer que transforme el
mundo desde la experiencia de Dios, una experiencia de Cristo
resucitado, vivo y operante (Bernardo Olivera).

Necesitamos lectores del Evangelio, para marcar horizontes
en la verdad, la libertad, la justicia y el amor, que revelaran la
esperanza a los pueblos que gritan hoy dia. ' ‘

Hace falta una nueva comprensién del evangelio, porque asi
lo pide el desarrollo de la conciencia global, Una Nueva Evange-
lizacién. ‘ '

6.2 Renovarnos desde dentro

La autenticidad de la vida cristina no se mide por el camulo de
conocimientos que se pueda tener sobre la persona de Jesucristo,
sino por la experiencia de su presencia (El encuentro).

Lo que nuestra religién puede aportar a la espiritualidad glo-
bal es el amor personal del Padre en Jesucristo por cada ser
humano. El objetivo del cristianismo es amarnos los unos a los
otros como Cristo nos ha amado.

Como respuesta a la busqueda de la humanidad, extension
contemplativa, nos propone renovar la dimensién contemplativa
del Evangelio en la vida cotidiana, a través de la formacién de
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pequenas comunidades de fe, fruto de la riqueza de nuestra Tra-
dicién Cristiana (Padres y Madres del Desierto). Mediante la
‘oracién” relacionarse con Dios, por medio de dos practicas que
disponen nuestras facultades a recibir el don de la contempla-
cion, el descanso en Dios: Oracién Centrante (Oracién en Silen-
cio) y Lectio Divina (lectura de la Palabra). -

Nuestra vida esta enteramente orlentada ha01a la experlen-

cia del Dios vivo (GC, 69, DVC).

Acudamos a los misticos y misticas cristianos que como peda-
gogos que son, nos inicien en el misterio de Dlos y en las profun-
didades ocultas del ser humano.

La “mirada” conmovida de Cristo se detiene también hoy so-
bre los hombres y los pueblos, ‘puesto que por el “proyecto” divino
todos estdan llamados a la salvacién (Benedicto XVI).

TEXTOS UTILIZADOS

Mensaje del Santo Padre, Benedicto XI.
Cuaresma 2006 ;

Sol en la Noche ,
Bernardo Olivera, 0.C.8.0

La Mejor Parte

Etapas de la vida contemplativa. ﬁ
Thomas Keating, 0.C.S.0

Mente Abierta, Corazén Abierto.
Thomas Keating, 0.C.S.0
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Georgina Zubiria, RSCJ
“iTen piedad de mi, ch Dios

por la ceguera
"~ con la que espero
~‘estar buscandote!!”

Consciente de las limitaciones del” lenguaje de la palabra y del
ttempo les ofrezco algunas reflexiones sobre la comprensién y la
vivencia de la mistica, asi como de su relacién con la teologia y con
la vida. Decid{ centrarme en este tema porque me parece fundamen-
tal que superemos la visién dualista e ideal que hemos heredado y
que separa la mistica de la teologia y la teologia de la vida, ast
como la historia humana, cotidiana y situada, de la historia de sal-
vacién y de la actuacién de Dios en ella, a través de lo humano. =

Me sumo al niimero cada vez mayor de creyentes que pensamos
que la vida cotidiana es el tiempo y el espacio propzczo para el
encuentro con el misterio de Dws

As1 rezaba Thomas Merton, asi recoglo el clamor humano y
la limitacién que nos acompana en nuestra blisqueda. Buscamos
a tientas porque “iTenemos sed de Dios!”

El libre mercado también lo sabe y lo sabe b1en Por eso nos
ofrece alternatwas baratas, eﬁmeras y superficiales.

Frente a estas realidades conviene preguntamos: como comu-
nidades teolégicas, en nuestro mundo globalizado, ;Tenemos al-
guna alternativa que ofrecer a las nuevas generacmnes" bLa
ofrecemos de manera convincente?

Estamos participando ahora en la XIV Semana Teolégica que
la Universidad Intercontinental ha titulado “Teologia en época de

1, MERTON, T., Didlogos con el silencio, Sal Terrae, Santander, 2005, 105.
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cambios”, cambios que se inscriben en el marco de una cambio de
época en la historia de la humanidad. Nuestra presencia hoy y
aqui significa que renunciamos a recibir pasivamente el impacto
de los cambios que, sabemos, estdn cuestionando las religiones,

las iglesias, el cristianismo, las teologlas la experiencia que de.
Dios tenemos y la palabra sobre Dios que gueremos pronunciar.

Consciente de las limitaciones del lenguaje, de la palabra y del
tiempo, les ofrezco algunas reflexiones sobre la comprensién vy la
vivencia de la mistica, asi como de su relacién con la teologia y con
la vida. Decidi centrarme en este tema porque me parece funda-
mental que superemos la visién dualista e ideal que hemos hereda-
doy que separa la mistica de la teologia y la teologia de la vida, asi
como la historia humana, cotidiana y situada, de la historia de sal-
vacion y de la actuacién de Dios en ella, a través de lo humano.

Alo largo de mi presentacién observarin que me sirvo de la
1magen del telar y del tejido para Vlsuahz‘ar la integracién e in-
terdependencia de la mistica, la- teologia y la vida en los frutos
que producimos?.

1. LA MISTICA EN EL ORIGEN DE LA TEOLOGIA

Varias veces hemos escuchado que Anseimo de Canterbury con-
cibié la teologia como la “fe que procura entender” y asi, confes
que la fe estd en el origen de la teologia. En nuestro caso sabe-
mos que se trata de una fe heredada y apropiada. Es una fe que
nace y madura en el seno de una comumdad en continuidad con
la tradicién y, a la vez, es una fe personal que afectay que trans-
forma nuestro modo de existir y de 1nteractuar en el mundo. -

Si estamos de acuerdo en que la f& esté en el origen de la teo-
logia, entonces también estamos de acuerdo en que sblo después
de experimentar a l1os podemos articular nuestra reflexién co-
mo palabra teolégica. Esta encuentra su manantlal en una expe-
riencia que podemos llamar mlstlca ~

Cabe insistir en que me sumo al ntmero cada vez mayor de
creyentes que pensamos que la vida cotidiana es el tiempo y el

2. Este pequefio articulo en su presentacién fue acompanado de la proyeccmn de
imagenes.
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espacio propicio para el encuentro con el misterio de Dios. Cada
vez somos mAs quienes creemos que es necesario pasar por la
mediacién de un amor humano -limitado, real y.concreto- para
experlmentar el misterio de Dios personal, comprometldo con la
humanidad y con la creacién entera, desde el seno de la historia.

- En nuestro caso la mistica cristiana es como la urdimbre en la
cual pasa la trama con la que se teje la historia que, desde la fe,
confesamos como historia de salvacion.

Los hilos paralelos que forman la urdimbre de la expenenma
de Dios o experiencia mistica son, entre otros,

e la apertura agradecida para acoger & Dios que se da como
amor y como deseo de amar desde el propio corazén
humano. Dios nos alcanza en nuestra realidad y llega a lo
‘mas intimo de nuestra intimidad?® a través de su palabra
expresada en las Escrituras, en la Tradicion, en los signos
de los tiempos y en Jesus, Palabra encarnada e identifi-
cada con los mas insignificantes de todos los tiempos y lu-

gares: las mayorias empobrecidas, los extranjeros, los
-presos y enfermos, los preseindibles de nuestra.sociedad.
e La reverencia porque Dios és mayor, inaprensible ¢ inma-
- nipulable, porque la sola luz de la razén no puede com-
prenderlo sin capturarlo en los limites de nuestras posibi-
‘lidades finitas. Porque se-hace presente como locura para
unos y escandalo para otros. Porque es novedad siempre
insospechada. Porque es sabiduria que se gusta y saborea
pero no se atrapa.

e La esperanza amorosa y, sin defensas porque s6lo asi es
posible el encuentro de lo divino con lo humano. Dios nos
sorprende en el modo y en el lugar en que sale a nuestro
encuentro. Asi nos enamora. Asi nos hace gustar sus
mismos gustos. Asi nos apasiona con sus misnmas pasio-
nes. Asi nos incorpora en la comunién trinitaria y, desde
ella, en su proyecto de plenitud de vida en comunién para
la humanidad y para la creacién toda. -

3, Cf VALDIVIA PINELL, J., Fundamentacién biblica de la mistica, en Revis-
ta CLAR, Enero-Marzo 2004. Comienza su articulo citando a san Agustin,
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Sobre esta urdlmbre se van cruzando los hllos que dan forma
a la trama. ST

Un hilo fundamental el que anuda, para que el tejido adqu1era
consistencia, es aquél que toca el fondo de nuestra propia verdad,
es acoger nuestra propia debilidad y “descubrir lo mas auténtico
de nuestro corazén”: ienemos necesidad de amar. “Esa necesidad
es fuerza y apetito, es pasion y arte. Esa necesidad va a desenca-
denar, a orientar y a acompafiar nuestra biisqueda de Dios, bts-
queda impulsada a transformarse en enamoramiento. Este ena- _
moramiento, dice Lonergan, “es un estado dindmico que origina
y conforma todos nuestros pensamientos, y sentimientos, todos
nuestros juicios y decisiones?. “

Y para que esta bisqueda avance, incorporamos el hilo del si-
lencio y el de la contemplacién. Silencio que sabemos habitado y
contemplacién-que educa nuestra sensorialidad, haciéndola se-
lectiva y capaz de descubrir a Dios, incluso donde. muestra su
aparente ausencia, en la oscuridad, en la noche, en la mube del
no saber' como han confesado los misticos que nos han precedido.

Este hilo, para trenzar nudos firmes y macizos de encuentros,
va hacia adentro dela propia interioridad en el silencio y circula
hacia afuera como comunicacién, hacia la realidad viva, hacia
nuestro mundo globalizado que nos condiciona y que; a la vez, nos
invita a participar como protagonistas en su nueva configuracién.

2. LA TEOLOGIA COMO SEGUNDO MOMENTO

La teologia como fe que intenta comprender corresponde a un
segundo momento; supone un esfuerzo amoroso por decir a Dios
y Su querer con la intencién de.orientar nuestros. amores y pa-
siones hacia DlOS v hacia la humanidad.

‘La teologia arralga en tres conviceiones que podemos expresar
de diferentes maneras:

e Dios es Amor.
o Somos amadas y amados personalments

4. Citado por JOHNSTON; W., Teologic mistica. La ciencia del amor, Herder
Barcelona 1997, 252.
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e Experimentar el amor de Dios nos convierte en amantes.

Esta es nuestra fe v ésta es la fe que procuramos entender en
las tres dimensiones fundamentales de la teologia: :

'« La dimensién experiencial o mistica y que ha privilegiado
la teologia oriental conocida también como teologia misti-
ca. Concibe la teologia como sabiduria. B

o b) La dimensién intelectual o cientifica que ha desarrollado
mas la teologia occidental. Concibe la teologia como ciencia.

e ¢) La dimensién prdctica que ha subrayado la teologia del
sur del mundo, de manera particular América Latina.
Concibe la teologia como saber critico®.

V1V1r en un mundo globalizado nos permite con facilidad acce-
der al conocimiento de las tres dimensiones fundamentales de la
fe y a sus expresiones teolbgicas. El intercambio de saberes, al
fluir Agilmente, nos acerca a la dlferen(na y nos invita a acogerla
como riqueza. -

- De hecho, éste es un rasgo que se adwerte en las generaciones
postmodernas: su tolerancia a la diferencia, su apertura a la plu-
“ralidad y su clamor por encontrar lo esencial.

Las nuevas generaciones desean ir a lo esencial, no tanto co-
mo verdad abstracta e ideal ni como discurso especulativo y Gni-
co, sino como.relato cotidiano, como gesto histérico que se narra
y que se afiade a otros gestos concretos que construyen la paz y
la comunién, como relatos que defienden la vida y buscan 1a jus-
ticia, como signos que hacen creible que otro mundo es posible,
que son posibles realidades nuevas y nuevas relaciones.

3. LA MISTICA Y LA TEOLOGIA INSEPARABLES DE LA
PRACTICA CRISTIANA

Sabemos que hacer teologia es un esfuerzo necesario e importan-
te, pero también sabemos que nunca es un fin en si misma. La
palabra teoldgica esta llamada a ser performativa, es decir, una

5. BOFF, C., Teologia, en J.dJ. TAMAYO (Dir.), Nuevo Diccionario de Teologia,
Trotta, Madrid, 2005. '
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palabra que vive lo que dice, que actiia lo que articula conceptual
o metaféricamente. Es una palabra profética. .

Con esto pasamos ya a un momento de especial importancia; el
momento de la prdctica cristiang, el momento de manifestar que
la experiencia de encuentro con Dios nos transfigura. Es el tiempo
del testimonio profético que nace y se alimenta de la experiencia
del amor de Dios. Es la vida humana vivida en Dios y desde Dios,
en favor de la vida que quiere para todas sus criaturas. -

PARA CONTINUAR EN LA VIDA

Para continuar en la vida, quiero invitarles a que nos pregunte-
mos si con nuestra teologia estamos comunicando a las nuevas
generaciones al Dios que Jests vivid. jDe qué manera lo comuni-
camos? ;Nuestra palabra dicha es también palabra vivida? ;So-
mos relato de Dios, parcial y limitado, pero-auténtico?

Sabemos que para las nuevas generaciones es muy importan-
te la experiencia. {Comunicamos con nuestras vidas que Dios nos
dinamiza, nos enamora y nos apasiona? ;Imaginamos y ofrece-
mos simbolos y metaforas que signifiquen la vida que Dios es,
que ama y que quiere para todas sus criaturas? ;Nos permitimos
gastar nuestro tiempo saboreando el saber que sobre Dios que-
remos proclamar? ;Permitimos que Dios, mayor a todos nuestros
saberes, nos transfigure y nos lleve a donde nuestro pensamiento
solo es incapaz de imaginar? jPermitimos que otros perciban que
nuestra vida y nuestra palabra nacen y se alimentan de la expe-
riencia de Dios amante?

Juliana de Norwich decia:
Nuestro deseo innato
es poseer a Dios. L
Y la voluntad amorosa de Dios
€s poseemos a nosotross.

Dejémonos poseer por Dios, por su amor, por su causa, por su
palabra, porque “por los frutos nos conoceran”.

6. NORWICH, J., Envueltos en amor, PPC: Madrid, 1999, 23.
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DE GLOBALIZACION
Fray Ricardo Villarreal Acosta, OP

“Escucha h1]a mira:

1nc11na el oido, olvida tu pueblo y la casa paterna:

. prendado esta el rey de tu belleza, péstrate ante él, que él es tu seifior.
La ciudad de Tiro viene con regalos,

. ~ los pueblos més ricos buscan tu favor.

" Yaentra la princesa, bellisima, vestida de perlas y brocado;

la llevan ante el rey, con séquito de virgenes, la siguen sus compafieras:
 las traen entre alegria y algazara, van entrando en el palacio real.

" A cambio de tus padres tendris hijos,

que nombraras principes por toda la tierra.

Quiero hacer memorable tu nombre por generaciones y generaciones
y los pueblos te alabaran por los siglos de los siglos™.

L}:z” mistica es nuestra relacién con la realidad (horizonte de sen-
tido) desde nuestra condicién humana. La mistica es negacion del
aislamiento, la mistica es relacién mutua, con el Ser, Dios, la
Humanidad o la Naturaleza. La aldea global es una buena at-
mésfera para la mistica. De las ideas “claras y distintas” pasa-
mos a la percepcién unificadora, donde las diversidades e identi-
dades son fuente de universalidad. De los mundos violentos de
guerras entre “buenos” y “malos”, entramos en la no violencia de
bercibir mds la persona que su preferencia ideoldgica y ver ésta
como una version de si mLsma pero no la tinica. La mistica nos
recuerda que somos como un gran océano; las olas son los innu-
merables seres que aparecen y desaparecen en la historia, pero
somos uno, y que la fuerza del movimiento del universo es la ac-
cton de Dios. No hay otro lugar para encontrar a Dios que el
mundo que hemos creado, la aldea global: Si no encontramos a
Dios ahi donde estamos, no lo enconiraremos nunca.

‘Ahora quisiera dar algunas claves para entender. este len-
guaje criptico y biblico: “la princesa bellisima, vestida de perlas y
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brocado”, es la economia; “la llevan ante el rey”, es decir, el dine-
ro; “con séquito de virgenes”, los bancos y las-empresas de todo
tipo, desde comerciales hasta religiosas; “la siguen sus compafie-
ras: entre alegria y algazara”, es decir, los medios de comunica-
cién; “van entrando en el palacio real” o en otras palabras, el
mercado global; “A cambio de tus padres tendras hijos”. Recor-
demos que la princesa tuvo que olvidar la casa paterna, esto es,
dejé su funcién original de procurar el bien de todos, y volverse
eficiente y solvente, ahora tiene hijos “por toda la tierra”, o sea,
las redes de produccién y' distribucién de productos, y (quién
puede negar que son los “principes de toda la tierra? Pero lo mas
importante viene al final; “Quiero hacer memorable tu nombre
por generaciones y generaciones, y los pueblos te alabarin por
los siglos de los siglos”. La entronizacién de la vida econdémica
global tiene un toque de divinidad; por supuesto que “los pueblos
te alabaran por los siglos de los siglos”. ’

- La mistica, segtin la definicién de Isidro Juan-Palacios (Avila,
2001), es nuestra relaciéon con la realidad (horizonte de sentido)
desde nuestra condicidon humana. Asi estamos hablando de una
relacién desde nuestra humanidad:con lo divinidad, desde nuestra
percepcién con lo real, desde lo que dura con lo eterno, desde nues-
tro haber con la nada, desde nuestra tierra con el cielo, desde
nuestras profundidades con lo cotidiano. La mistica es negacién
del aislamiento, la mistica es relacién mutua con el Ser, Dios, la
Humanidad o la Naturaleza. En los comentarios que ‘parodian el
salmo 44 lineas arriba, digo que la economia olvidé su funcmn
original,.ya no es un instrumento de unidad humana, sino un pro-
cedimiento de olvido, es el mundo de los solventes y quien no ten-
ga solvencia no vive en el mundo de las satisfacciones comerciales.
Ya no hablamos de exclusiones, como en los afios 70's y 80's. Sim-
plemente quien no es solvente no existe; de acuerdo con la fisica
de la percepcién contemporanea, solo percibimos lo que tiene refe-
rencia conceptual en nuestra mente, y si conceptualmente para mi
s0lo existe aquel con quien puedo realizar una transaccién comer-
cial, obviamente no tengo ojos para ver a los no solventes. Por esta
razon no podemos decir que este mundo sea de relaciones, sino de
transacciones. No es posible percibir la gratuidad en el mundo del
convenio y el comercio, y Ia mistica, con énfasis en la cristiana, es
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ante todo la.experiencia vivida de gracia de una Presencia que
habla, y ama, sin esperar nada a cambio. El Dios que no nos nece-
sita y al cual no necesitamos, decidié establecer una relacién con
su Pueblo por amor gratuito, rompié nuestros aislamientos, y
nuestras imagenes de trascendencia para vivir en lo cotidiano
solidario y lo histérico comunitario como fuente de realidad.

A este respecto la teologia ha de retornar a la casa paterna, si
quiere ser fuente de esperanza porque habla palabras vivas, sobre
todo ha de dejar de tratar de ser un discurso ° actuahzado para
seguir vendiendo, y desde la hacienda del padre, donde se le hace
la fiesta por su retorno, encontrar de nuevo el gozo de vivir que
contagia. La teologia que coquetea constantemente con los crite-
rios y principios de la modernidad sobre cientificidad y légica, co-
rre el riesgo de perderse en ellos. Hasta ahora la teologia ha sido
in poco la “esposa infiel” de los profetas del A T. Ya es tiempo de
volver a los amores olvidados entre mistica y teologia, en la nueva
casa de la aldea global, y no del mesianismo-mercantil globaliza-
do, que produce vidas estrésadas y ansiosas-de entretemmlento
Una teologla triste, es una triste teologia. :~ -

La aldea global es una buena atmoésfera para la mlstlca De
las ideas “claras y distintas” pasamos a la percepcién umﬁcado-
ra, donde las diversidades e identidades son fuente de umversa-
lidad. De los mundos violentos de guerras entre “buenos” y “ma-
los”, entramos en la no violencia de perc1b1r més la persona que
su preferenma 1deolog1ca y ver esta como una versmn de si mis-
ma, pero no 1a Gnica. S '

La mistica, normalmente desemboca en el gozo de vivir con-
cientemente, que se refleja en el humor con que se vive; el buen o
mal humor muestra cémo nos encontramos por dentro. La risa
amable que no la risa burlona y 4cida, confirman que nuestra
vida va bien. El malhumorado es generalmente suspicaz, pesi-
mista. Kl siglo XIX y XX encaramé en nuestras escuelas un sen-
tido de la vida muy “serio”. La verdad era una cosa seria. El
hombre de ciencia, era el Gnico ser que se aproximaba a la ver-
dad, aislandose de la vida social. Los demés no eran dignos. El
que tiene sentido del humor, actlia inversamente: en el fondo
sabe que lo que realmente importa es la felicidad de las perso-
nas, porque, en el fondo, somos interdependientes.
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En un diario espafiol, en Ibiza, aparecia un articulo el 22 de
diciembre de 2005 que nos decia que el “buen humor refleja el
talante ante la realidad en la que nos movemos y vivimos. El
humor bueno, el buen humor, lo tienen personas agudas y ecuéa-
nimes, con un realismo con un punto de picardia, que les hace no
tomarse demasiado en serio a ellos mismos”, cosa que sucede con
frecuencia con personas dedicadas a la meditacién. Un caso, por
excelencia de ello es el Dalai Lama. \ -

- En este mismo articulo se nos menciona; otro e]emplo de per-
sonas profundas de buen humor. El escritor inglés Chesterton,
un dia al intentar pasar a una habitaciéon quedd encajado en la
puerta, de lo gordo que era. Unos nifios comenzaron a reirse de
él, y él comenz6 a reirse con ellos a todo pulmén. Chesterton era
conocido por su buen humor, su aguda ironia y sus. apasionadas
polémicas con Rudyard Kipling en los peridédicos, en las que nun-
ca llegd a perder el respeto ni el buen humor. Se sabia falible,
aunque era un genio de la literatura como pocos, que dictaba de
corrido libros a su secretaria. Sabia que para saber reir, hay que
afirmar a los otros, dejar que crezcan, que se desarrollen, que se
hagan més grandes, cosa que no puede permitir una sociedad de
competencia. Entendié perfectamente que el humor es saber.dis-
tinguir entre lo esencial y lo accesorio. Lo esencial son las perso-
nas. La-persona que rie, que tiene buen humor no tiene miedo a
los otros, a que le roben las medallas. En el fondo es un ser re-
alista, porque sabe que para hacer que las cosas duren, que nos
sobrevivan, hay que trabajar en equipo. El buen humor es el re-
sultado de afirmar y no negar a los otros, a lo otro, al Otro; como
el dedo de una mano no pude existir sin el cuerpo, tampoco pue-
de existir algo separado en este universo. Todo esté relacionado
como en una red de pesca. Da igual de que lado se tire, todo se
pone en movimiento.

La mistica nos recuerda que somos como un gran océano; las
olas son los innumerables seres que aparecen y desaparecen en
la historia, pero somos uno, y que la fuerza del movimiento del
universo es la accién de Dios. No hay otro lugar para encontrar a
Dios que el mundo que hemos creado, la aldea global. Si no en-
contramos a Dios ahi donde estamos, no lo encontraremos nunca.
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