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PRESENTACION

Los temas éticos ultimamente han
estado muy socorridos, al grado que se ha llegado a afirmar que el
préximo siglo sera el siglo de la ética.

En este contexto de abundantes referencias a la ética encontra-
mos propuestas de diversa indole y valor. En ese mar de propuestas
y contrapropuestas es necesario discernir y tomar postura clara
ante tales sucesos, no cual no debe indicar en ningin momento,
postura cerrada o tan segura que no valiera la pena el dialogo
abierto y humilde.

Frente al desencanto ante las propuestas tradicionales, no
parece bastar ofrecer una remodelada a lo antiguo y presentarlo
como si fuera algo novedoso, pero tampoco parece razonable hacer
propuestas o presentar alternativas que parecen que nada tienen
que ver con nuestra historia y tradiciones. En otras palabras no
caben los extremos: ni una ética sélo de continuidad, ni una ética
de pura discontinuidad.

Inmersos en este alud ético, algo tenemos que decir y proponer los
cristianos, sin afanes protagénicos ni complejos de superioridad.
Ciertamente si como cristianos no damos nuestro aporte, nadie dara
eso especificamente cristiano para construir la ética del siglo XXI.

Sin embargo, cabe el paréntesis para preguntarnos de nuevo si
la ética cristiana tiene algo de peculiar, algo especificamente cris-
tiano, que sin separarla de otras éticas, si la distinga y asi esa
diferencia pueda y deba ser un aporte que acompane esa bisqueda
que traspasa las fronteras no sélo territoriales, sino religiosas,
culturales, etc.

Es en ese horizonte que presentamos los articulos de este
numero de VOCES y que deseamos que sean de provecho para
nuestro caminar humano y creyente.

México, D.F. Mayo de 1997
Revista VOCES
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;ESPECIFICIDAD
DE LA ETICA CRISTIANA?

Jesus Vergara Aceves

En torno a la pregunta por la especificidad de la ética cristiana, se
dan dos perspectivas culturales y dos modos de hacer teologia. En
la cultura cldsica, la teologia se entiende como algo logrado perma-
nentemente, y se puede discutir sobre su naturaleza. En la empirica,
la teologia se concibe como un proceso continuo y lo que se trabaja
principalmente es su método.

El primer modo, se pregunta por la definicién esencial, por la
naturaleza especifica de la ética cristiana. Este modo presenta dos
dificultades fundamentales. La primera es que se fija tanto en las
esencias inmutables que presenta dificultad a la interpretacion de
los cambios historicos. La segunda es que no resuelve adecuada-
mente los problemas del natural/sobrenatural ni el de la revelacion
untversal del Dios de la salvacion.

Puesto que he escogido las nociones dindmicas de cultura y de
teologia, no puedo hablar de ética especificamente cristiana en
contraposicion al género de unas éticas puramente humanas y
conocidas por la razon. Dejo la nocion de "especifica”.

Desde esta consideracion de orden gnoseoldgico, cabe perfectamente
hablar de explicita ética cristiana. Por ella se ha de entender tanto
la ética explicita salida de la revelacién cristica y neumatolégica
presente en todos los hombres, aunque de ella no sean conscientes
los no cristianos.
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1. ESTADO Y PLANTEAMIENTO DE LA CUESTION

1.1. Estado de la cuestiéon

Dice Bernard Lonergan que la
teologia media entre una matriz cultural y el significado y el papel
de una religion en esa matriz. Segan los ciclos de la historia hay dos
claras y muy distintas nociones de cultura. La nocion clasica de
cultura es normativa: no hay sino una que es universal y permanente,
a la que todos los pueblos deben aspirar. La otra es la nociéon empirica
de cultura. Es el conjunto de significados y valores que dan forma a
un modo o estilo de vida. Puede permanecer sin cambios, puede estar
en proceso de lento desarrollo o de rapida disolucion.

En mi opinién nos encontramos en este ultimo caso: asistimos
al colapso de un ciclo historico, el de la modernidad, caracterizado
por la exaltacion desmedida de la racionalidad y de la técnica.
Estamos ante lo nuevo. Apenas podemos llamarlo post-moderni-
dad. Y nos llama la atenciéon por su radical escepticismo ante los
sistemas racionales y por su creatividad insoélita en el arte.

En torno a la pregunta por la especificidad de la ética cristiana,
se dan, en consecuencia, dos perspectivas culturales y dos modos
de hacer teologia. En la cultura clasica, la teologia se entiende
como algo logrado permanentemente, y se puede discutir sobre su
naturaleza. En la empirica, la teologia se concibe como un proceso
continuo y lo que se trabaja principalmente es su método.

2. El primer modo, se pregunta por la definicién esencial, por la
naturaleza especifica de la ética cristiana: jtiene la moral cristiana
una parte comun con toda ética humana, como género, y otra parte
propia, tipicamente cristiana, es decir una diferencia especifica, de
tal manera que comprendiendo lo genérico humano y lo especifico
cristiano, arroje un conjunto, una especie nueva de moral? Asi como
se define al hombre como animal rationale, asi se definiria la moral:
ética humana, y ademas la diferencia cristiana.

Esta perspectiva de la moralidad, aun en esta simplicidad, tuvo
varias posturas en la historia.

Por una parte, el liberalismo influy6 fuertemente y mas alla de
lo conveniente, en algunas confesiones protestantes. Buena parte
de la ética pablica junto con otra de la privada, se considero total-
mente auténoma de la confesion religiosa. Y se vivié un paralelismo
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tedlogos que intitilmente se esfuerzan por demostrarle el teologimeno
de que si le ha ido mal en la vida es porque ha pecado. Job se rebela.
El Sefior le da la razon, condena a los tedlogos, y se abre un nuevo
momento histérico en la explicacién del misterio del mal.

Esa experiencia de fe, prioritariamente prevalente sobre la
teologia, logra esa certeza en el discernimiento cristiano. "No os
ajustéis a este mundo, antes transformaos con una mentalidad nueva
para discernir la voluntad de Dios, lo que es bueno y aceptable y
perfecto." (Rom. 12,2). Importante es en el discernimiento cristiano
no limitarlo nunca a la ponderaciéon de los cédigos y sistemas
morales. Ellos tienen un lugar posterior. Ni siquiera a las razones
del sentido comn que las contempla en paz. Dios también habla,
y mas frecuentemente de lo que creemos, inmediata y direc-
tamente, como en los casos de Mateo y Pablo. Se manifiesta igual
aunque menos directamente, en estados animicos de agitacién y
lucha. Insisto en ello por la poderosa influencia del racionalismo de
la modernidad en la teologia y aun en la vida misma de la iglesia.

El segundo momento es el de la reflexién interdisciplinar. La
teologia moral trata de dar una explicacién a los discernimientos
comprobados. Entra en relacion interdisciplinar con las filosofias
morales que también se vuelven a explicar la experiencia valoral
de las personas. Estas experiencias de ninguna manera excluyen
la posibilidad de discernimientos serios y sélidos.

En la ética siempre se ha dado una famosa distincién expresada
de diversas formas: "Ethica utens" y "ethica docens", moral practica
y filosofia moral, o simplemente moraly ética, en el lenguaje moderno.
Se distinguen como una practica determinada que responde a una
concreta imagen de hombre y que dirige la accién de modo inme-
diato, y como una teoria filoséfica de la acciéon, como reflexién
filos6fica que sélo de forma mediata puede y debe orientar el obrar.

Quiero enfatizar que las disciplinas reflexivas han de respetar
siempre al maximo los resultados de los discernimientos éticos y
religiosos y de ninguna manera forzarlos a entrar en sus categorias
ya elaboradas. Etica y teologia moral han de mantenerse siempre
abiertas a las novedades de la experiencia, de forma analoga como
las hipétesis cientificas se mantienen abiertas y condicionadas por
los nuevos datos sobre los que formulan sus posibles leyes.

El tercer momento es el de la ayuda que una reflexion
sistematica teoldgica o filoséfica, puede dar a la conducta de los
hombres. Se comprobaran en la vida. Sefial clara de comprobacion
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la implantacién de los hombres en el Gnico horizonte real, el
sobrenatural, en que existe. En ese estado, con ese don fue creado
el inico hombre que existe. Pero a la actuacion de esa potencia
obediencial, K. Rahner afiade la explicitacién de que esa gracia divina
deja un efecto indeleble en los hombres: su disposicién existencial a
estar en ese orden gratuito de Dios. Esta afirmacion no es superflua.
Trata de responder a una tendencia existencialista, sobre todo en
Albert Camus, que reclamaba para su realizacién plena su ser hu-
mano y rechazaba la postiza llamada a lo sobrenatural.

Otra forma, quiza mas avanzada y completa, la tenemos ya en
la antropologia de los Padres griegos, en una interpretaciéon muy
biblica: el hombre es cuerpo, alma y espiritu. No e un simple ente
con una forma corporal inteligente e inmortal que realiza su voca-
cion de convivencia humana en justicia y se satisface con el
conocimiento siempre indirecto y analogo del origen de todas las cosas,
o se satisface con la contemplacion abstracta de los principios eternos.
El hombre no sélo es una tendencia finita al limite infinito. Es también
sed infinita del amor infinito. Es espiritu, hecho para ser interlocutor
de Dios, cara a cara, ya en esta historia con una experiencia inmediata
de Dios, aunque todavia en la oscuridad de la fe.

2.1. Consecuencias sobre la salvaciéon que misteriosamente se nos
ha dado en Cristo.

De este tinico hombre histérico, de sus tendencias mas profundas
han brotado todas las éticas del mundo, las conocidas por la razén
puramente y las conocidas por la revelacion, las que se refieren a
la racionalidad de la libertad y las que abarcan también la inquie-
tud del corazon que no descansa hasta descansar en Dios.

Es decir, desde el hombre concreto, el Ginico que existe, no hay
ninguna especificidad de realidad. No es verdad que lo unico
percibido por el hombre, sobre todo cuando no tiene la Revelacion,
sean solamente las exigencias de su sustancia y naturaleza
metafisicas. Tampoco es verdad que sé6lo por la explicita revelacion
se percibe la sobrenatural actuacion del espiritu. Todo ser humano
experimenta y puede experimentar la gracia, aunque no sepa
nombrarla ni especificarla.

En consecuencia, no es verdad lo que esquematizamos de una
tendencia protestante: una parte humana del hombre que sea
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conocida por la razoén, conforme a la tendencia moderna del
liberalismo, sobre todo, y otra totalmente independiente que capta
en la fe la sola sobrenaturalidad especificamente cristiana.

Puede sostenerse claramente: todas las éticas se refieren al
mismo misterio del hombre. No hay aislamiento ni separacién de
lo natural y sobrenatural, ni se puede hacer una exclusiva y absoluta
referencia sélo a lo humano de la dignidad del hombre, o s6lo a lo
sobrenatural y cristico. Ello equivaldria a truncar y deformar la
realidad humana. Méxime si consideramos que toda ética se refiere
siempre y principalmente al bien que es siempre concreto.

2. El bien siempre es concreto. Esta afirmacion de S. Tomas se
traduce al contexto cultural empirico donde la teologia se entiende
como método de reflexién en la fe en constante proceso de apertura
v profundizacion. La traduccién es como sigue: todos los valores que
responden a la pregunta si vale la pena vivir por ellos, son igual-
mente concretos.

Los valores concretos se conocen en dos etapas que reasumo: la
primera es la del discernimiento ético y religioso, propio del sentido
comun, conde se logran las maximas certezas ética y de fe. La
segunda es la de la reflexion de la fe y de las otras disciplinas
humanas. Por distintas vias se comprueban estos valores genuinos,
como por ejemplo con la reducciéon del método trascendental. Mues-
tra patentemente la compatibilidad o contradiccién entre lo que
se afirma concretamente en el discernimiento y los implicitos
mecanismos de la subjetividad que son condicién de posibilidad
de la eleccion de ese valor.

Sin embargo, no basta el conocimiento puramente racional para
discernir (cristianos y no cristianos) el bien concreto.

2.2. Consecuencias sobre el hecho de que el bien siempre es concreto.

Esta afirmaciéon de que todo bien, todo valor es concreto, desplaza
definitivamente las reflexiones sistematicas, tanto teologicas como
filosoficas o de otra indole, a un segundo plano, condicionado al
genuino discernimiento ético y/o religioso.

La reflexién puede eventualmente corregir el discernimiento mal
hecho. Puede igualmente iluminar, relacionar, abrir la conciencia a
ulteriores y mas s6lidos discernimientos. Otra consecuencia es con
relacion al Magisterio de toda la iglesia, del episcopal y del papal. Kl
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Magisterio puede llegar en cuestién de fe y costumbres a afirma-
ciones dogmaticas con caracter de infalible. Pero siempre tiene que
mantener un cuidado, nunca excesivo, de no aplicar a sus formu-
laciones dogmaticas de sus decretos o leyes, ni reflexiones
filoséficas abstractas y ni siquiera escuelas de opinién teolégica. El
Magisterio es en orden a conservar el depésito de la revelacién en
orden a la salvacion y no debe imbricarse con reflexiones de indole
menos profunda que el misterio de la fe.

3. Dios se revela de muchos modos y maneras a todos los
hombres en todos los tiempos. Cristo el Sefior es la plenitud de esa
revelacion.

Pasamos de la consideracién de la realidad a la del conocimiento
objetivo de la fe y de la razén.

Parto de estas afirmaciones dogmaticas: 1) la Revelacién cris-
tiana tiene su culmen en Jesucristo. Es universal, para todos los
hombres de todos los tiempos. Esa revelacién publica quedd
substancialmente constituida en la iglesia apostélica. 2) Ha
habido siempre, en el antiguo pueblo de Israel, en el nuevo pueblo
de la iglesia apostélica y en las etapas posteriores de la iglesia, un
crecimiento en el conocimiento de la Revelacién, que se conoce como
evoluciéon del dogma. 3) El Espiritu Santo est4 presente y habla,
aunque de modo diferente, en los bautizados y en los no bautizados.
Sigue, pues, revelandose a todos los hombres. 4) Podemos decir,
pues, que se da una Revelacién actual de Dios, multiple y diver-
samente expresada en el orden de la salvacién y de algunos
aspectos éticos indispensables para ella.

El discernimiento ético se realiza en la experiencia ética y/o
religiosa y llega a término con un asentimiento incondicional pro-
ferido en el lenguaje de sentido comtin. Este discernimiento no es
nunca ni puramente individual, sino en contexto comunitario, ni
individualista, sino en la doble dimensién, personal y comunitaria.
Lo realizan, pues, las personas en el seno de una experiencia
comunitaria ética (sociedad) o religiosa (iglesia).

En la revelacion cristiana hemos de distinguir tres cosas: la
revelacién cristica o neumatoldgica, la revelacién dogmatica cris-
tiana y la forma cristiana de inculturacién de esa revelacién
cristiana. Enesta triple distincion hemos de decir que la Revelacion
mantiene su orden salvifico. Es decir, la Revelacién es para la
salvacion, no es ni una manifestacién cientifica del hombre ni una
antropologia adecuada a todo el hombre. Tiene un ntcleo antro-
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discernimientos concretos como de sus reflexiones sistematicas. La
explicita ética cristiana puede y debe completarse con las éticas de
este mundo, implicitamente cristicas. Y eventualmente puede y debe
ser corregida por ellas. Y ello de ninguna maneara contradice las
afirmaciones dogmaticas mas profundas e infaliblemente propuestas.

Un ejemplo para terminar. La discusién en la inculturada ex-
plicita ética cristiana, ha de tomar todo el sentido de la dignidad y
del respeto a la vida que ensefia la Revelacion. Ha de mirar
asimismo al sentido global del hombre y, por tanto, ha de consultar
y escuchar las reflexiones no sélo cientificas acerca de la sexualidad
humana sino también las afirmaciones éticas. En apertura ha de
estar dispuesta a recibir aun de fuera de ella todas las manifes-
taciones de Dios, en los discernimientos éticos, en las disciplinas
éticas y en los avances cientificos. Por su parte ha de anunciar el
misterio fundamental de su conviceion de fe. Sabemos que buena
parte de las dificultades de la ética explicita inculturada cristiana
esta en que no acepta las reflexiones de otras éticas y filosofias, no
tan evidentemente contradictorias.

CONCLUSION GENERAL

Hay una ética explicitamente cristica, dogmatica y culturalmente
cristiana que se relaciona con las otras éticas, no como la perfecta
con las imperfectas, sino con la imperfecta y siempre modificable y
perfeccionable, con las otras también imperfectas y necesitadas de
recibir el mensaje explicito cristiano sobre el misterio de la sal-
vacion y realizacion del hombre.



LA FUNDAMENTACION BiBLICA
DE LA ETICA TEOLOGICA

Lic. Armando Noguez A.

SUMARIO
Introduccion

1. Fe, Biblia y teologia
1.1 La fe cristiana y la Biblia
1.2 La teologia cristiana y la Biblia
1.3 La ética teologica

2. La interaccion necesaria entre la Biblia y la Etica teologica
2.1 La existencia de un «ethos biblico»
2.2 Insuficiencia de una ética teologica puramente biblica
2.3 Articulacion entre la exégests biblica y ética teolégica
3. El conocimiento critico del «thos biblico»
3.1 Necesidad de mediaciones para conocer el «wethos biblico»
3.2 El estudio critico del wethos biblicon
3.3 Los campos temdticos de la élica del Antiguo Testamento
3.1 Los campos lemdticos de la ética del Nuevo Testamenlto
3.5 Las categorias biblicas que condicionan la élica leologica
4. El uso de la Biblia en la Etica teologica
4.1 La superacion del nominalismo biblico
4.2 Los «modelos» para el uso de la Escritura en la reflexion élica
4.3 El valor normativo de la Biblia
4.4 El aporte biblico a la ética teoligica
4.5 Lo que la hermenéutica biblica recibe de la élica teoligica

El presente trabajo trata de recoger algunas conclusiones que se han
derivado del esfuerzo por incorporar las Escrituras en la elabo-
racion de una ética teoldgica.

Interesa dejar en claro que la ética teolégica debe construirse a través
de lareflexion critica sobre la palabra de Dios testimoniada por escrito



20 ETICA CRISTIANA PARA EL TERCER MILENIO

en la Biblia. En la referencia a este testigo cualificado de la reve-
lacion divina, aparece la naturaleza distintiva de la ética cristiana.
La referencia continua a la Biblia es la garantia mas eficazy segura
de la autenticidad de la vida ética de los creyentes y de la reflexion
teologico-moral. Sin embargo, la Biblia es un mensaje histori-
camente situado y culturalmente condictonado, por lo que su
propuesta ética no puede aplicarse de manera atemporal a proble-
mas existentes en circunstancias historicas diferentes.

Con el objetivo de conseguir una exégesis biblica mds conectada con
la praxis de los cristianos, «los moralistas tienen, pues, el derecho
de presentar a los exegetas muchas cuestiones importantes, que
estimulen sus investigaciones. En mds de un caso, la respuesta
podra ser que ningun texto biblico trata explicitamente el problema
presentado. Pero aun entonces, el testtmonio de la Biblia, com-
prendido en su vigoroso dinamismo de conjunto, no puede dejar de
ayudar a definir una orientacion fecunda.

INTRODUCCION

Desde hace algunas décadas, el
mayor recurso a la Escritura ha servido para que la teologia moral
pudiera recuperar su identidad teoldgica, como auténtico y riguroso
saber ético. Ahora puede definir con mayor precision la identidad
cristiana de su objeto, ajustar su instrumental metodolégico y
desarrollar su discurso con la genuina racionalidad propia del
quehacer teolégico.

El presente trabajo trata de recoger algunas conclusiones que
se han derivado de ese esfuerzo por incorporar las Escrituras en
la elaboracién de una ética teoldgica. Se comienza recordando las
relaciones entre fe, biblia y teologia (1); luego se aborda la nece-
saria interaccién entre la biblia y la ética teoldgica (2), asi como la
exigencia de un conocimiento critico del «ethos biblico» (3), para
terminar con unas observaciones sobre el correcto uso de la biblia
en la elaboraciéon de la ética teologica (4). Con ello se espera
entender mejor un momento importante de la construccion del
saber teologico-moral.
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confrontar estos discursos con la situacién y la mentalidad de la
época, etc.

La Escritura no es una fuente secundaria o complementaria para
la teologia. La Escritura, en cuanto testimonio de la Palabra de Dios,
es el principio formal y vital que debe dirigir y en el cual debe apoyarse
siempre el quehacer teoldgico. En teologia se reflexiona a la luz de
la Escritura.

El Concilio Vaticano II afirma que la teologia «se apoya en la
palabra escrita de Dios como en un cimiento permanente», y que
«el estudio de las sagradas paginas ha de ser como el alma de la
teologia» (DV n. 24). Esto no quiere decir que la tarea de la teologia
sea simplemente interpretar la Biblia, porque la Escritura no es
pues el Gnico locus theologicus. Tampoco ha pretendido decir que
ahora la teologia biblica sea la tnica.

El Concilio sélo desea que se elabore y se ensefe una teologia
mas escrituristica. Una teologia que tenga en cuenta la historia,
los contenidos kerigmaticos, el estudio exegético y la vivencia
practica de la Escritura. La labor teolégica debe incluir siempre
una nueva lectura de la Biblia. Es tarea de los teélogos actualizar
el mensaje biblico, esto es, traducir las expresiones y el mensaje de
la Escritura al lenguaje de nuestro tiempo.

1.3 La ética teologica

a) Definiciones

El término «ética» designa tanto la realidad como el saber re-
lacionados con el comportamiento responsable en el que entra en
juego la bondad o la maldad de la vida humana. Aqui le daremos
el mismo significado que moral ke

La «ética teologica» o teologia moral es la reflexién critica sobre
el compromiso moral de los cristianos. En cuanto saber abierto y
critico sobre el «ethos cristiano», es una ética con significacién
teologica, por lo que se distingue de la ética civil y de la ética
filosofica”.

b) Perspectiva hermenéutica

Quiza la cuestion mas importante en ética es la del horizonte o
postura. El horizonte, 0 modo como el cristiano mira la realidad, es
precisamente la luz que aportan los hechos fundamentales de la
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cuanto conclusiones concretas, pero si colorea la autocomprelisién
explicita del cristiano y del proceso de decisién que é1 emplea”.

Por ahora interesa dejar en claro que la ética teologica debe
construirse a través de la reflexién critica sobre la palabra de Dios
testimoniada por escrito en la Biblia. En la referencia a este testigo
cualificado de la revelaciéon divina, aparece la naturaleza distintiva
de la ética cristiana.

2. LA INTERACCION NECESARIA ENTRE LA BIBLIA Y LA
ETICA TEOLOGICA

La ética cristiana de todos los tiempos tiene su inevitable matriz
en la Sagrada Escritura. La referencia continua a la Biblia es la
garantia mas eficaz y segura de la autenticidad de la vida ética de
los creyentes y de la reflexién teolégico-moral. Durante los Gltimos
decenios se ha insistido en una reflexién moral mas enraizada en
la Biblia y en una exégesis biblica mas conectada con la praxis de
los cristianos.

2.1 La existencia de un «ethos biblico»

a) Dimension ética del mensaje biblico

«A los relatos que se refieren a la historia de salvacién, la Biblia
une estrechamente multiples instrucciones sobre la conducta que
se debe observar: mandamientos, prohibiciones, prescripciones
juridicas, exhortaciones e invectivas proféticas, consejos sapien-
ciales. Una de las tareas de la exégesis consiste en precisar el alcance
de este abundante material y en preparar asi el trabajo de los
moralistas»”. En este sentido hablamos de un «ethos biblico», en
cuanto que la Biblia ofrece un conjunto de normas y valores aceptados
y compartidos por el pueblo de Israel y por la iglesia naciente.

El éxodo como evento fundador de la liberacién es el origen de la
identidad creyente y de la moral de Israel. Aparece como el criterio
decisivo de moralidad”. La reflexién sobre esa experiencia se en-
cuentra a la base del «ethos biblico».

Por otra parte, el acontecimiento Jesucristo es el origen y fun-
damento de la vida cristiana segtin el Nuevo Testamento. El mismo
Jestus en su modo de vida y destino aparece como el criterio
principal que articula y da sentido al «ethos neotestamentario».
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b) Caracteristicas generales del «ethos biblico»

Unitario. «Con frecuencia los textos biblicos no se preocupan de distin-
guir los preceptos morales universales de las prescripciones de pureza
ritual o de reglas juridicas particulares. Todo se encuentra junto»7.

Procesual. «La Biblia refleja una evolucién moral considerable,
que encuentra su perfeccionamiento en el Nuevo Testamento. No
basta, pues, que una cierta posicién en materia de moral esté
testimoniada en el Antiguo Testamento (p. €j., la practica de la
esclavitud o del divorcio, o la de exterminacién en caso de guerra),
para que esta posicion continte siendo valida. Se debe efectuar un
discernimiento, que tenga en cuenta el necesario progreso de la
conciencia moral. Los escritos del Antiguo Testamento contienen
elementos «imperfectos y caducos» (DV n.15), que la pedagogia
divina no podia eliminar desde el comienzo»®.

Sitmbdlico. «<E1 Nuevo Testamento mismo no es facil de interpre-
tar en el dominio de la moral, porque se expresa con frecuencia en
imagenes o paradojas, o inclusive en modo provocatorio, y en él la
relacion de lo§ cristianos con la Ley judia es objeto de asperas
controversias»”.

¢) Modos de sistematizar el «ethos biblico»
Entre los diversos modos de abordar la propuesta ética de 1la Biblia,
se encuentran sistematizaciones de tipo histérico y de tipo tematico'*,
El acercamiento histérico y cronoldgico al mensaje moral de la Biblia
se trabaja prestando atencioén ya a tradiciones literarias, ya a libros,
ya a los autores particulares (p. ej. Schnackenburg, Schrage)] U 0)|
acercamiento temdtico organiza la ensenanza moral de la Biblia
alrededor de los «grandes temas» teolégico-morales, los que, a su vez,
incluyen temas subsidiarios (Spicq, Van Oyen) e

Cada acercamiento tiene sus ventajas y desventajas. Por ello hay
que tener en cuenta lo siguiente: los libros pueden tratar la misma
materia pero con diferentes énfasis. Esto dificulta llegar a sintesis
satisfactorias sobre las ensenanzas éticas de la Biblia: la busqueda de
la unidad de la Biblia es una aspiracion legitima, pero sus logros
suelen ser incompletos. Por otra parte, cuando se trabaja algtin tema
biblico concreto es necesario servirse de una cierta selectividad: al
poner de relieve algunos puntos, otros tienen que subordinarse.
Resulta que a veces no se seleccionan los temas basicos, otras veces
algiin tema central es considerado de modo exclusivo. Y entonces la
reflexion ética corre el riesgo de distorsionase.
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2.2 Insuficiencia de una ética teolégica puramente biblica

Al afirmar la necesidad del recurso a la Escritura, se podria pensar
que la ética teologica deberia contener sdlo elementos biblicos,
elaborados Gnicamente con los métodos propios de las ciencias
biblicas, y emplear siempre expresiones exclusivamente biblicas.

La ética teoldgica, sin embargo, no puede contentarse sélo con
la llamada ética biblica. La teologia moral, ademas de la Sagrada
Escritura, debe considerar también el magisterio de la Iglesia
pasada y presente (tradicién), las ciencias teoldgicas, las ciencias
humanas y, sobre todo, el sentimiento moral vivo de la Iglesia que
manifiesta rasgos diversos segun las diferentes épocas.

En efecto, la Biblia no es una obra de teologia moral, ni contiene
una exposicion sistematica de la misma. L.a Biblia no trata todos
los problemas éticos, ni los aborda desde la perspectiva de la
racionalidad y la metodologia de la ética, ni siquiera contiene todos
los elementos requeridos para ello. Los asertos éticos que se en-
cuentran en la Biblia, tomados en si mismos, requieren una ulterior
elaboracion, sobre todo de caracter hermenéutico, para convertirse
en material Gtil en vista de la construccién de una teologia moral.

La ética biblica no se identifica con la ética cristiana, ni es lo
mismo que la ética teolégica. Aunque la Escritura sea rica de
instrucciones éticas precisas, ella es fundamentalmente un men-
saje de salvacion; y ni siquiera responde a las cuestiones salvificas
de una manera cientifica'®. La Biblia sélo testimonia una visién
religiosa, salvifica e histoérica del comportamiento ético.

En suma, la Escritura es necesaria, pero no es la iinica fuente
de la ética teologica para definir su identidad cristiana. La construc-
cién de una reflexion ético-teoldgica, como cualquier otra rama de la
teologia, exige recurrir a otras fuentes, que proceden de la sabiduria
humana y que son diferentes de la Escritura. El llamamiento
justificado a «méas Biblia» en teologia moral, no puede convertirse
en la formula de «sélo Biblia» en la ética teoldgica.

2.3 Articulacion entre la exégesis biblica y ética teologica

Una vez establecidas tanto la necesidad, como la insuficiencia de
la Escritura para la elaboracion de una ética teoldgica, se plantea
la cuestiéon de la manera de como articular ambas instancias, el
modo como el tedlogo ha de preguntar a la Biblia y el modo como la
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Para poder comprender y aprovechar los contenidos éticos del
mensaje biblico, el teblogo tiene la necesidad de recurrir a las
mediaciones exegéticas y hermenéuticas'?. Las razones de este
recurso son varias:

Por ladiferencia delenguaje. La palabra de Dios se ha encarnado
en la palabra humana de una lengua concreta. Siempre necesaria
una traduccion, pero no basta. Es necesario también explicar los
conceptos, los simbolos, las férmulas, la estructuras y tipos de texto.

Por ladistancia histéricay cultural. La necesidad de un estudio
se impone por la distancia que existe entre el texto y el lector, entre
el acontecimiento alli narrado y la situacién actual. El estudio tiene
como objetivo evitar el riesgo de proyectar en el texto, de modo
unilateral, subjetivo o voluntarista, los sentimientos, convenien-
cias o intereses de una época o un grupo particular. Es preciso
resituar el texto en su contexto histérico, econémico, social y re-
ligioso donde se constituyé.

Por la insatisfaccion de las lecturas acriticas. En una época que
vive el influjo de una cultura critica, resultan muy insatisfactorias
las lecturas ingenuas, los concordismos, las transposiciones super-
ficiales y las manipulaciones flagrantes que tantas veces se han
cometido en la historia antigua y reciente.

Para aprovechar al mdximo el aporte biblico. Como todo texto,
el texto biblico ofrece muchos dngulos y perspectivas. Muchas de
sus riquezas a veces se ocultan incluso a una lectura atenta. A
través de un esfuerzo metédico y sistematico es mas facil advertir
facetas inéditas y contextuar mejor las ya conocidas.

3.2 Estudio critico del «ethos biblico»

Surge entonces la pregunta por el tipo de interpretaciéon de la Biblia
mas adecuado para apoyar la exposicién cientifica de la ética. Se trata
de encontrar la exégesis y la hermenéutica que posibiliten una mejor
lectura de la Biblia en vista del actuar moral de los creyentes.

Actualmente existen multiples corrientes hermenéuticas y
métodos exegéticosl'r’, y es claro que ningin método cientifico
esta en condiciones de dar cuenta de toda la riqueza de los textos
biblicos. Aunque se discute mucho la validez de las adquisiciones
exegéticas, sobre varios puntos existen adquisiciones sélidas que
son irrenunciables.
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interpretacién correcta si no es a partir del profetismo. La lla-
mada moral sapiencial ha de ser tenida en cuenta porque algunas de
sus orientaciones cobran relieve en la ética cristiana actual *°.

La fe en Yahvéh actia como un factor integrador y selectivo de
la pluralidad de propuestas éticas del Antiguo Testamento. La
teonomia es la figura teolégica fundamental. No obstante, la con-
ciencia ética del Antiguo Testamento se concreta y articula en
varios campos tematicos. Sus grandes temas son:

a) La experiencia del éxodo y la alianza

El éxodo como evento y el Exodo como relato son el fundamento del
Antiguo Testamento. La liberacién acontecida y narrada es el hecho
fundador del pueblo de Dios que sera el sujeto de todos los libros
de la Biblia. Dios expresa su irrevocable opcién por los oprimidos y
en contra de los opresores. El éxodo como proceso de liberacién, es
la base material y la clave hermenéutica de toda la moral del
Antiguo Testamento. Sélo a partir del éxodo tiene sentido regular
los comportamientos objetivos en Israel.

El éxodo entendido como paradigma ético aporta luces para:
1) descubrir y reconocer los condicionamientos politicos, sociolégicos
y econémicos de la experiencia de fe, asi como del actuar correspon-
diente; 2) valorar la importancia de los tiempos para la maduracién
de la fe y la actuacién de la misma, tanto en lo personal como en lo
colectivo. Gradualidad que exige una pedagogia de la fe y una
pedagogia ética correlativa (DV n.15); 3) desarrollar la creatividad
para formular las exigencias concretas con las que cada generacién
debe manifestar su comunién y su fidelidad a la experiencia fun-
dante en sus propias coordenadas de tiempo y espacio. Alli esta el
esfuerzo de actualizaciéon e inculturacion.

Con la Alianza del Sinai se institucionaliza la liberacién de la
esclavitud en el modelo de una nueva forma de vida. Un examen
redaccional de toda la pericopa del Sinai (Ex 20 a Nm 10) muestra
que cada precepto o prohibicién ha de entenderse y ha de estar
motivada desde el contexto objetivo del Exodo-Sinai. Esta deter-
minacion contextual es su fuente de sentido. Ademas, «la
contextualizacién constante de preceptos en el motivo del éxodo ha
de interpretarse como una afirmacién teolégica objetiva y, en
consecuencia, hay que verla como una contribuciéon de indole cog-
noscitiva y argumentativa a la fundamentacién del contenido de
las afirmaciones éticas» ',
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b) El «conocimiento de Dios» y la critica social de los profetas

Los profetas actualizan la verdad del éxodo y la trasladan a las
relaciones de la vida de cada dia. Entre los rasgos fundamentales
de la moral profética se encuentran:

1. Su punto de partida en el «conocimiento de Dios».

Los profetas tienen una experiencia y una imagen propia de
Dios. Como garantes del «ethos» liberador del éxodo y de la alianza,
dejan sentir la radical estructura teonémica de sus propuestas
éticas. El Dios de los profetas es un Dios de la historia; no sélo
gobierna la historia, sino que la orienta en el sentido del es-
tablecimiento de la justicia y el derecho. Conocer a Dios es hacer
justicia (Jr 22,13-16; Os 4,1). La relacién con Dios se expresa en
la relacién con el pobre. Esto se mide en el terreno de la practica
(Am 4,1-3; Jr 7,1-7). Pecar es traicionar el proyecto liberador de
Dios; es crear relaciones de injusticia (Miq 3,9-12).

2. Su incidencia en la historia a través de la denuncia ética.

El mensaje profético descubre la voluntad de Dios en la historia;
no se reduce a lo caltico; alude en directo a lo histérico concreto. El
profeta «denuncia» a los responsables de la opresion y la represion:
la idolatria del dinero, la idolatria del poder, la connivencia y la
complicidad con los politicos, el falseamiento de la opinién publica,
el falseamiento de la religién; no se vale una religion sin ética. El
profeta «anuncia» castigos para quien oprime y reprime; y la
esperanza de liberacién para los pobres y oprimidos. El profeta
advierte y asume la conflictividad de la historia. Los profetas no son
conciliadores ni condescendientes con el mal. Asumen las exigencias
del proyecto de Dios y luchan contra lo que se le opone.

3. La dimensidn socto-politica de su mensaje y actuacion.

El destinatario del mensaje profético es siempre un sujeto colec-
tivo (pueblos, tiranos, etc.). La verdadera relacion con Dios se mide
por la justa relacién con los demés hombres (Am 5,22-24; Os 6,6).
El Dios cuyo mensaje proclaman es un Dios parcial para con los
pobres y se opone a los ricos y poderosos; son los ricos que explotan
a los pobres concretos (Am 4,1; 5,11). Los profetas no proponen un
modelo politico especifico; remiten al proyecto utdpico del derecho
establecido por el Dios de la Alianza (1Re 21). Defienden y
promueven el orden juridico tradicional actualizandolo y aco-
modandolo a las circunstancias.

4. En la triada misericordia—justicia—derecho se da la concre-
cién moral de su mensaje.
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El profeta defiende el derecho del pobre (viuda, huérfano, ex-
tranjero, etc.) y promueve la justicia: juridico-legal, comunitaria,
ante Dios.

¢) La fe en Dios creador: reconocimiento del valor supremo de la
vida y de la ética ambiental

En los textos referentes a la creacién, expresién palmaria de la
teonomia biblica, se encuentran implicitas profundas consecuen-
cias y valoraciones éticas: la bondad de toda las cosas creadas como
ideal critico que contrasta con la creacién pervertida, el fundamen-
tal derecho a la vida de todos los vivientes, la referencia de toda la
existencia humana a la norma del creador, el papel del hombre
como responsable del mundo, la funcién de imagen y semejanza de
Dios que se atribuye a todos y no sélo a determinados grupos de
seres humanos, la constitucién humana en la polaridad de los
sexos, la caida como posibilidad de rechazar la teonomia y como
tentacion originaria, el pecado como realidad histéricamente pro-
ducida y, por lo mismo, histéricamente superable, etc.

d) El «ethos sapiencial»: la prudencia / el conocimiento de la vida
y la moralidad

La tradicién sapiencial presenta las afirmaciones axiolégicas de
tipo ético como una llamada a la reflexién, la inteligencia y la
racionalidad. La vida no es irracional. La sabiduria intenta poner
la conducta moral de los hombres al servicio de la configuracién y
conservacion de un orden que abarca la vida y la existencia toda.
La reflexion y la racionalidad fomenta la vida: las tendencias
autodestructivas del obrar pecaminoso son contrarias a la
sabiduria. La teonomia se expresa en la férmula «el principio de la
sabiduria es el temor del Sefior». Hay confianza en la capacidad del
ser humano para dar origen a reglas de prudencia y de vida en la
pluralidad de situaciones de su cotidianidad. Existe la posibilidad
antropolégica y exigencia ética de transmitir la sabiduria a través
de la educacién, de la influencia de un modelo, etc.

e) Las afirmaciones escatoldgicas y su potencial ético

La dimensién de futuro expresada en la estructura de la promesa,
en la escatologia y la apocaliptica, tiene la funcién de convertir en
una obligaciéon moral la lucha contra todo tipo de resignacién y
desesperacién. Los vaticinios de desgracia enseian que el compor-
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testimonios y asertos sobre la conciencia moral; varias listas de
vicios y virtudes; actitudes y posturas ante los bienes econémicos,
ante el poder politico, ante la violencia; posturas ante las practicas
e instituciones religiosas (ayuno, templo, sdbado); normas concre-
tas de moral sexual y conyugal; propuestas de trato, convivencia y
solidaridad interpersonal, etc.

c) El testimonio de la tradicion eclesial

La tradicién evangélica fue recibida, vivida y testimoniada por la
Iglesia. Esta la ha actualizado en funcién de sus destinatarios y de
su situacion de vida. En todo ese proceso de recepcidén creativa se
redefinieron y radicalizaron algunos temas. La generacién actual
de cristianos descubre nuevos aspectos del imperativo cristiano: la
Justicia como exigencia esencial del mensaje biblico; la vida como
imperativo fundamental ante la experiencia histérica de la vida
amenazada; el principio liberacién, o sea, la oportunidad para que
el compromiso ético de los cristianos se conduzca por los derroteros
de la emancipaciéon humana solidaria; la opcién por los pobres y
contra su pobreza; la dimension de gratuidad en la percepcion e
historizacion de la vocacién cristiana, la conversion, la resistencia
ante el mundo de pecado, la perseverancia.

La reflexion teologica es elemento integrante de la tradicién
eclesial. Fintre los sistemas éticos que, con la ayuda de la critica, se
pueden deducir del mensaje del Nuevo Testamento tenemos «éticas
basadas en el reino de Dios, en la imitacién de Cristo, en el amor,
en la escatologia, en la comunidad, en el Espiritu y la moderna
reduccion de ésta a una ética de la «conviceion», Cada uno subraya
un aspecto del «ethos» del Nuevo Testamenton="

3.5 Las categorias biblicas que condicionan la ética cristiana

La ética teologica expresa con categorias biblicas el momento
religioso o «tebnomo» que es inherente al compromiso de los creyen-
tes. Utiliza el lenguaje vivo de la actitud religiosa, histérica y
dinamica de la Biblia. A través de unos conceptos rectores, la Biblia
marca sus huellas en la ética cristiana. Sin una referencia a la
Escritura no tendrian significado términos de la reflexién ética
como: alianza, amor, conversion, escandalo, justicia, liberacidn,
gloria de Dios, mal, mentira, misericordia, muerte, pecado.
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la Sagrada Escritura; sigue una interpretacién «fundamentalista»
del mensaje biblico, sin tener en cuenta el contexto cultural ni el
necesario desarrollo ulterior; asigna la misma validez «formal», en
cuanto revelacion divina, a todo el conjunto de la Biblia, sin distin-
guir el paso decisivo del Antiguo al Nuevo Testamento y sin
discernir dentro del Nuevo Testamento la particular importancia
de los sindpticos, las peculiaridades de la ética de Pablo o de los
escritos joaneos, y la complejidad formal y de contenido del «ethos»
reflejado en el conjunto de los pasajes morales neotestamentarios.

Para superar este nominalismo, el Vaticano II pidi6 que se
hiciera una «exposicion cientifica» de la Moral y se nutriera mas de
la Escritura (OT 16d).

4.2 Los «modelos» para el uso de la Escritura en la reflexién ética

Actualmente se pueden identificar seis «modelos» para el uso de la
Biblia con propésitos ético-teologicos. Nose trata de compartimien-
tos herméticamente cerrados, se superponen uno a otro. La diver-
sidad de modelos no es un signo de caos académico, es un hecho
condicionado por la variedad de formas literarias de la Biblia, que
enfatiza la inagotable ri%l_leza de la Escritura y la pluralidad de
posibilidades para usarla 5

a) La Biblia como mandato de Dios (modelo deontoldgico)

A la pregunta jqué debo hacer?, este modelo responde: «escucha el
mandato personal que Dios te dirige y responde con una fe obediente».
Es un modelo que se centra en aquellos pasajes de la Escritura que
describen la llamada de Dios a personas especificas y hace de ellas el
paradigma para toda interaccién moral subsecuente.

b) La escritura como recordatorio moral

Es el modelo de los modernos propugnadores de la ética cristiana
de laley natural. ;Qué debo hacer? Yo debo ser plenamente humano
porque Dios ha asumido esa humanidad en la encarnacién. La
Escritura presupone la moral de la ley natural y la habilidad
humana para conocer lo que es correcto y lo que esta equivocado.
Las intenciones de Dios ya estan inscritas en nuestra naturaleza
humana, en los caminos dindmicos hacia el florecimiento humano
y es nuestra inteligencia la que dirige esos caminos. Aunque el
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pecado ha obnubilado nuestras motivaciones, no ha logrado oscu-
recer totalmente nuestra capacidad para reconocer la ley moral.

¢) La respuesta a la revelacion (modelo relacional)

Este modelo revierte la pregunta moral. El cristiano deberia pregun-
tar: «;qué estd haciendo Dios en mi vida? antes de plantear la
cuestion: «;qué debo hacer™. El imperativo fundamental, por tanto,
es: «responde al Dios que estd actuando en todo lo que te esta
sucediendo». Este acercamiento presupone que Dios esta intimamente
involucrado en los actuales proyectos de la historiay la cultura, y también
en los eventos de nuestras vidas personales. Dios no dirige directamente
todo lo que ocurre, como en la doctrina de la predestinacion, pero, de modo
mas complejo, él juzga, redime y crea en la historia. La Biblia se utiliza
para buscar perspectivas que pueden capacitarnos para discernir la
accion oculta de Dios en la situacion presente.

d) La llamada al discipulado

En este modelo las cuestiones morales se responden por referencia
directa al relato neotestamentario de Jesucristo. Para ser discipu-
los, los cristianos deben encarnar el estilo de vida distintivo de su
maestro. Las expresiones literarias mas importantes aqui son el
relato y la parabola. El relato de Jesus pretende ser la verdad de
nuestras vidas. Nosotros debemos dejar que él redefina nuestra
identidad o rechazar ese reclamo como falso. Antes que la pregunta
sobre la accién esta la cuestién sobre el caracter. A menos que el
relato evangélico redefina el caracter de la persona, ella no podra
seguir el estilo de vida propio del discipulo.

e) El llamado a la liberacion

Los cristianos deben unirse a los oprimidos en sus luchas de
liberacién porque sélo alli se puede encontrar a Dios. La escritura
se usa de modo complejo, combinando algunos elementos de la
respuesta a la revelacién y la llamada al discipulado con un analisis
socioeconémico de la situacién. El simbolo clave y el elemento que
revela al Dios de Israel es el éxodo de la esclavitud de Egipto. La
literatura histérica y profética del Antiguo Testamento pone en
claro que Dios acttia en favor de los oprimidos y pide el mismo
compromiso a todo los fieles a la alianza. Jestis confirma y pro-
fundiza esta accion liberadora de Dios en su propio ministerio, que
desafi6 las estructuras opresoras e injustas de su época.
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f) La Escritura como base de la respuesta de amor

La respuesta a la pregunta moral «;qué debo hacer” es «amense
los unos a los otros como yo los he amado». Este mandato define la
vida moral cristiana como moral de respuesta y de imitacién. La
motivacién y la norma del amor mutuo se encuentra en el testimo-
nio biblico del amor de Dios que ha sido confirmado en la experien-
cia del propio agente. El amor es la norma y la motivacién central
de la ética del Nuevo Testamento; porque Dios siempre es el que lo
1nicia, siempre tiene caracter de respuesta.

4.3 El valor normativo de la Biblia

Se trata de explicar la legitimacién de las normas morales por parte
de la Escritura.

a)Valor de las normas éticas del Antiguo Testamento

El Antiguo Testamento contiene ya los principios y los valores que
guian un actuar plenamente conforme a la dignidad de la persona
humana, creada «a la imagen de Dios» (Gn 1, 27). El valor norma-
tivo general del Antiguo Testamento es «relativo» a la lectura
definitiva aportada por el Nuevo Testamento. Sobre los puntos méas
importantes, la moral del decalogo contintia siendo fundamental.
El decalogo es para nosotros un medio incomparable de instruccion,
no una fuente acabada y Gnica de conocimiento de las verdades
ético-sociales>”,

b) Valor de las normas éticas del Nuevo Testamento

Sin menospreciar las aportaciones del Antiguo Testamento, la
teologia moral se siente mas receptiva ante los datos de la ética
neotestamentaria. El problema de la vigencia cristiana de la ética
neotestamentaria no tiene dificultad en el sentido de que la ética
del Nuevo Testamento es por definicién el criterio normativo del
creyente. Pero si ofrece notables conflictos en cuanto al modo de
interpretar dicho valor normativo .

Para entender mejor el valor de las normas éticas del Nuevo
Testamento y su aplicacion en la actualidad conviene recordar los
sigulentes principios: lo principal que ofrece el Nuevo Testamento
son las actitudes basicas de comportamiento. Porque el Nuevo
Testamento da un espiritu no una nueva ley; «todo sistema ético
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distincion entre quienes estan llamados a cumplir los preceptos y los
llamados a practicar los consejos evangélicos. El evangelio no ofrece
mayores 0 menores grados de exigencia. La vocacién cristiana como
respuesta al don de Dios tiene para todos la misma exigencia.

Otra contribucion de la renovacion biblica a la ética teolégica es el
hacerla consciente de incluir las ideas de crecimiento, desarrollo y
creatividad. La ensenanza de la Biblia, en particular del Antiguo
Testamento, ejemplifica la realidad del crecimiento y del desarrollo.

La renovacion biblica ayudé a la teologia moral a darle impor-
tancia a la historicidad. Los estudios biblicos han advertido sobre
el valor de la historia de la salvacién, que ubica en un lugar mas
central a la escatologia. Ademas, el estudio de la Biblia en su
contexto historico lleva a estudiar las ensenanzas morales de la
iglesia en sus propios contextos historicos.

b) Aportaciones del mensaje biblico a la ética teolégica

El mensaje biblico y su estudio cientifico, —la exégesis— tienen
todavia que seguir haciendo importantes contribuciones a la re-
flexion ético-teologica.

La Escritura abastece de materia prima a la ética teologica. Le
aporta los materiales que deben someterse a la reflexiéon y a la
sistematizacion ético-teologica. Asi la nutre con su propia savia: a
la luz del texto biblico podemos comprender mejor la estructura y
la significacion del imperativo cristiano.

La Escritura recuerda al creyente el contenido del evangelio
inscrito en sus corazones, y que quiza ha sido alterado por la
debilidad humana. Asi el cristiano tiene la oportunidad de ser fiel
a la voz del Espiritu que le habla en su corazon. La ley cristiana es
una ley interior, pero también es secundariamente, una ley escrita.

La Biblia refuerza y estimula las funciones prevalentes que se
le asignan a la ética: la funcidn criticay la funcién utépica. Respecto
a la primera funcidn, el mensaje biblico ayuda a detectar, desen-
mascarar y ponderar las propuestas éticas incorrrectas sobre la
realizacién del ser humano. Respecto a la segunda funcién, el
mensaje biblico inspira a la ética para que proyecte y configure el
ideal normativo de las realizaciones humanas.

La Biblia no aporta normas morales nuevas, pero en referencia
al Dios de la alianza, reubica en su justo lugar al ser humano y
todas las realidades humanas. No s6lo en cuanto a las motivacio-
nes, sino atendiendo a toda la estructuraciéon del destino humano
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La teologia en general y la ética teolbgica en particular cumplen
una funcién heuristica positiva cuando plantean a los textos biblicos
cuestiones nuevas e importantes. También ayudan a descubrir mejor
los alcances y la fecundidad de los textos escrituristicos.

Con el objetivo de conseguir una exégesis biblica méas conectada
con la praxis de los cristianos, «los moralistas tienen, pues, el
derecho de presentar a los exegetas muchas cuestiones importan-
tes, que estimulen sus investigaciones. En mas de un caso, la
respuesta podra ser que ninguan texto biblico trata explicitamente
el problema presentado. Pero aun entonces, el testimonio de la
Biblia, comprendido en su vigoroso dinamismo de conjunto, no
puede dejar de ayudar a definir una orientaciéon fecundan®,

NOTAS:

1. Cf. VIDAL, M., Diccionario de Etica Teologica, EDV, Estella 1991, 234.
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3. Se entiende el término «modelo» en linea lonerganiana, como conjunto inteligible
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V.GOMEZ-MIER, La evolucion de las epistemologia desde 1960. Reflexiones para la teologia,
Moralia (1995) 95-138.

4. Cfr. CURRAN, CH. E., The Role and Function of the Scriptures in Moral Theology, en:
CURRAN, CH.E.-MC CORMICK, R.A., (eds.), Readings in Moral Theology 4, Paulist
Press, New York 1984, 205-206.

5. Pontificia comisién biblica, La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, Editrice Vaticana,
1993, 102. En adelante: PCB.
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Estella 1970. Schrage, W., Etica del Nuevo Testamento, BEB 57, Sigueme, Salamanca 1987.
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En este sentido, me esforzaré por hacer que esta presentacién
de la culpabilidad y del pecado se enfoque de acuerdo con esta
Optica, hasta donde sea posible; ya que ambos temas son, también,
objeto de estudio de la moral que contempla al hombre como ser en
crecimiento y en proyecto, capaz de desarrollarse y de dar un sentido
a su vida, y que intenta precisar cual debe ser esta orientaciéon para
el mejor futuro del hombre. Considero que el dominio de la moral
comienza con el ejercicio de la libertad humana en sus decisiones
personales, y constituye el arte del bien vivir como ser humano.

Por consiguiente, no pretendo discutir los planteamientos éticos
acerca de la culpabilidad y del pecado, sino permitir la interaccion
necesaria de la ésta con la psicologia, como una de las ciencias
humanas para que la ética pueda servir mejor al hombre y responder
mejor a los problemas y desafios actuales. No aspiro a que, por el
prestigio de la psicologia como ciencia positiva se acceda sin
espiritu critico a sus resultados y se acepten todos sus veredictos.
Y no estaria de acuerdo en que la psicologia se atribuya una funcion
ética propiamente dicha, pues considero que los puntos de vista de
la ciencia y de la ética son de orden diferente.

La informacion que la psicologia, desde algunas de sus diferen-
tes aproximaciones aporta a la moral en cuanto a la culpabilidad y
el pecado, en este caso, responde a una necesidad de la moral con
respecto a conocer el ser para declarar el “debe ser”. La moral
conocera la realidad humana y social, para percibir en ella las
reformas que tiene que aportarle y eliminar los obstaculos que se
oponen al bien del hombre y de la sociedad.

En este sentido, considero que la psicologia puede sugerir a la ética
y a la moral algunos cambios necesarios en el deber ser para que
respondan de manera mas adecuada a un mejor conocimiento del ser.

1. EL SENTIMIENTO DE CULPA ;QUE ES?

Al estudiar los factores racionales e irracionales que intervienen
en la determinacion de la conducta en los seres humanos, y en sus
reacciones, los sentimientos de culpa aparecen, por un lado, como
factores que promueven un adecuado funcionamiento social mediante
el control de la conducta; y, por otro lado, como factores que ejercen
una influencia poderosa en el origen y agravacion de las enfer-
medades mentales y aun de las fisicas.
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2.1. Frente a una determinada situacién de infraccién de una norma,
social o moral, hay gente que reacciona con sentimientos de culpa

Puede determinarse, segiin Ancilli (1987), un claro sentimiento
doloroso en la persona que tiene presente en la conciencia un hecho
considerado reprobable y del que cree ser libremente responsable.
Puede experimentar en si mismo el estado afectivo de culpabilidad
como una depresién psiquica interior y como un vacio en el que el
hecho reprensible continta discurriendo, provocando
autoacusacion, defensa, intentos de resistencia e incluso de fuga,
no s6lo de las circunstancias del hecho, sino también rechazando
su recuerdo. Se alternan lamentaciones de lo que ha pasado porque
es una disminucién del propio valor, el remordimiento y descalifi-
cacion del mal hecho a si mismo y a los demas, aunque se reconozca
que el acto se hizo de buena fe.

En la persona normal y madura en esta situacién interior, se
abre paso la voluntad de controlar el estado emotivo, de reconocer
lealmente las circunstancias antecedentes y concomitantes del
hecho reprensible; luego se produce un examen razonado del estado
de malestar y de sus consecuencias. Existe la probabilidad de que
el empuje al control para un retorno a la normalidad interna
provenga de factores externos al sujeto, especialmente cuando el
hecho reprensible implica a otras personas.

El impulso a dominar la situacién personal, segin este mismo
autor, es seguido de una accién liberadora: el sentido de culpa lleva
al sujeto a aceptar su propia parte de causalidad y las consecuen-
cias del hecho; de ahi deriva un arrepentimiento de lo sucedido y .
la generosa voluntad de reparar. La autoacusacién y la
autopunicién sirven para equilibrar tanto intelectual como afecti-
vamente la deficiencia moral del acto. Y es precisamente esa
compensacion ofrecida voluntariamente la que libera la conciencia
de la deuda contraida. El sentido de culpa hace prever mejor el
peligro y lo previene apelando a la plena responsabilidad. ™

2..2. Frente a una misma situacion, (por ejemplo: homicidio o robo) hay
gente que reacciona sin sentimientos de culpa ni remordimientos

Este primer tipo de manifestacion anormal se refiere a los casos
de psicopatia. En este apartado cabe senalar el perfil del psicopata,
por el alto grado de peligrosidad que representa su “insania moral”.
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El psicopata es asocial: su conducta lo coloca a menudo en
conflictos con la sociedad.

o Es llevado por deseos incontrolados; esta dirigido por deseos
primarios y una vehemente sed de excitacion. En esta egocén-
trica busqueda del placer, ignora las restricciones de su cultura.

o HEs altamente impulsivo; es un hombre para el cual cada
momento es un segmento del tiempo separado de todos los
demas. Sus acciones carecen de planteamiento y son guiados
por sus caprichos.

e Ks agresivo; ha aprendido unas pocas formas socializadas
para hacer frente a su frustracion.

e Kl psicopata siente muy poca culpa o ninguna. Puede cometer
los actos més espantosos y contemplarlos sin remordimientos.

e Tiene una desviada capacidad de amor: sus relaciones afecti-
vas cuando las tiene, son escasas, efimeras, superficiales y
tendientes a la satisfaccion de sus propios deseos.

Estos dos ultimos rasgos -carencia de amor y carencia de culpa-
senalan claramente al psicopata como diferente a los demas hom-
bres (McCord y McCord, 1996). No espere ver casos de psicopatia
exclusivamente relacionados con delitos mayores, hay casos de
psicopatia en todos los niveles.

El caso de la psicopatia es particularmente importante, porque
muestra, cuando no es de origen organico, las consecuencias destruc-
tivas de una educaciéon carente de limites. La psicopatia parece
demostrar la necesidad social de educar en los sentimientos de culpa-
bilidad y en la compasion hacia el dolor y el sufrimiento de los demas.

2.3. Sentimiento de culpabilidad sin haber cometido infraccién o
pecado (al menos en lo aparente)

En este caso de la culpa existencial que se describe en La vida es
Suerno de don Pedro Calderon de la Barca: Qué delito cometi contra
vosotros nactendo, mas st nact ya sé qué delito he cometido... Por su
parte, Emile Cioran (1973), escritor y filésofo francés de origen
rumano, autor de Del Inconveniente de haber Nacido, entre otras
varias obras, afirma que ninguna voluptuosidad supera aquella que
se siente ante la idea de que podria uno haberse mantenido en un
estado de pura postbilidad. Los versos tomados de los parlamentos
de uno de los personajes principales de la obra de teatro citada, del
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gran dramaturgo espanol, y la acotacion del filésofo francés tienen
el mismo contenido: mantenerse en estado de pura posibilidad es
mejor que nacer, pues nacer es un delito que genera culpa. Mejor
aun que en el malestar o en el abatimiento, es en los momentos de
insuperable plenitud cuando comprendemos la catastrofe del
nacimiento. Nuestros pensamientos se remiten entonces hacia ese
mundo donde nada se dignaba actualizarse, presentar una forma,
sucumbir a un nombre, y donde, abolida toda determinacion, era
facil acceder a un éxtasis anénimo. Nuestra figura era, alli, esa
virtualidad gozosa en la que resistiamos la infame tentacién de
encarnarnos (Cioran, {bidem).

Este planteamiento de la relacion entre nacimiento y catastrofe
implica un misterio, el misterio de la culpabilidad, mas si se aborda
la culpabilidad del inocente, cuya mejor descripcion es el drama de
Job. Schokel (1983), afirma que el libro de Job es un drama con muy
poca accién y mucha pasion. La pasion que un autor genial, anticon-
formista y provocador, ha infundido en su protagonista. Insatisfecho
y disconforme con la doctrina tradicional de la retribucion, ha opuesto
a un principio un suceso, a una idea un hombre.

Segun este mismo autor, ya el salmo 73 habia opuesto los hechos
de experiencia a la teoria de la retribucion: envidiaba a los perver-
sos viendo prosperar a los malvados. Después de indagar en vano,
habia encontrado la respuesta al “entrar en el misterio de Dios”.

Este caso de la culpabilidad del inocente es particularmente
dificil en la practica clinica, porque con frecuencia encontramos
gente que se siente culpable y que, sin embargo, no arrastra pecado
alguno. Mannoni (1979) resume el punto de vista de Freud de la
siguiente manera: afirma que el hombre que se cree inocente en
realidad es culpable. Intencionalmente es un criminal, su crimen
reside en la fantasia y en los deseos culpables de la infan(cia, porque
la pulsiéon de muerte exigié y obtuvo, de una u otra manera, una
satisfaccion. Las satisfacciones disfrazadas, secretas, latentes se
manifiestan por sintomas: la culpabilidad es asimilable a esos
sintomas. La institucién ya semineuroética de un acusador, de un
fiscal del otro, del superyd, llena sin duda una funcién socialmente
util, pero sobre todo el superyo es el agente de la pulsién de muerte.
Cuanto mas inocentes somos, es decir, cuanto mejor nos apartamos
de nuestras pulsiones agresivas, mas pasan éstas al servicio del
superyd y mejor armado esta para torturarnos. Asi los mas “ino-
centes” llevan la carga mas pesada de la culpabilidad.
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En el intento de ilustrar este apartado, con algunos ejemplos,
donde se pueda apreciar lo que seria la culpa sin infraccién real,
podemos enlistar los siguientes:

Los hijos no deseados, y los hijos cuyos padres deseaban matar-
los, viven, frecuentemente con la constante sensacion de haber
cometido un dano con su nacimiento. L.a experiencia clinica a este
respecto muestra dramas de por vida en donde la melodia vital
presenta a una persona que tiende a echarse la culpa de cuanto
ocurre, a veces hasta en forma ridicula, como pensar:que los
invitados a su fiesta se aburrieron por culpa suya, y se convierten
en el chivo expiatorio de la patologia de los demas. Otras veces se
muestran con muchas inhibiciones, e incapaces de actuar, porque
generalmente los rebasa la sensacion de culpabilidad ante sus
iniciativa que de una u otra forma replican su nacimiento.

Este puede ser también el caso del hijo cuya madre muere al
nacer él. El aguijon de la culpa podra acompanarlo toda su vida,
aun mas si el resto de la familia se encarga de educarlo de ese modo:
ta arruinaste nuestra vida de pareja cuando naciste, ta trajiste la
desgracia a esta familia, o, tu madre murid por tu culpa...

Incluso, antes de pasar a otra categoria, resulta interesante
presentar otros tipos de culpabilidad sin infraccién como es el caso
de la culpa del sobreviviente, y la culpa del sano Estos casos son,
en cierto modo, parecidos. En la culpa del sobreviviente, lo que se
ha podido observar es el extrano caso de una persona que ha podido
sobrevivir a una situaciéon de muerte en la que de hecho mueren
muchas otras personas. Recuerden ustedes el caso del terremoto
del 85 en donde se manifestaron algunos casos como éste. Es
frecuente sobre todo en situaciones de guerra en donde todos los
companeros de un mismo batallén pueden haber muerto excepto el
que padece este sindrome. Vive intensos sentimientos de culpa y se
siente indigno de continuar vivo. Mientras que en los casos de
familias que han tenido a algtin hijo muy enfermo, por ejemplo, con
sindrome de down o con paralisis cerebral, ocurren también fre-
cuentemente sentimientos de culpa en los que no estan enfermos,
como si dijeran por qué a mi hermano o hermana le pasé estoy a
mi no. Lo mismo ocurre con los padres, aunque en ese caso ellos
sienten la culpa de haber tenido un hijo enfermo y, con frecuencia
piensan que se debe a sus pecados que se castigan en un hijo asi.

En esta misma categoria caen los ejemplos que se refieren al
manejo manipulatorio de la culpa para salirse con el propio plan.
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Formas y maniobras manipulatorias que explotan la sensacién
indefinida de culpa, para hacer que alguien o que la gente se comporte
en conformidad con los intereses de quien asi lo hace. Todos estos
casos permiten reflexionar en la legitimidad de la existencia de
sentimientos de culpa que no se ven sustentados por la comision de
un pecado real, o por la omisién de una obligacién grave.

2.4. Variacion de fuerza en los sentimientos de culpabilidad.

Aln en el caso de quienes sienten la culpa, varia la fuerza con que
la sienten: la gente reacciona con los mas variados grados en sus
sentimientos de culpabilidad

Por una misma razdn, algunas personas pueden sentirse muy
culpables y otras, ni siquiera perder el sosiego.

Hace muchos anos conoci a una jovencita que estudiaba prepa-
ratoria en una prepa oficial, y comentaba con cierto desparpajo que
llevaba tres abortos. Al profundizar un poco en este caso, me di
cuenta que tenia relaciones sexuales con mucha facilidad y fuera
de un contexto afectivo, a veces como agradecimiento de que no se
le reprobara en una materia. Intuia que esto no podia seguir asi,
sobre todo, porque pensaba que cuando ella quisiera tener real-
mente un hijo, ya no le iba a resultar facil. En cambio, he tenido
experiencia de casos de abortos inducidos, muchas veces por presio-
nes sociales o familiares y con mucha mas frecuencia por presiones
de la pareja misma, en donde desde el inicio, un embarazo impru-
dencial se ve acompanado de fantasias aterradoras e ideacion
suicida, que, junto con la experiencia misma del aborto, terminan
provocando una crisis de culpa que inhabilita, a la mujer que ha
abortado, por temporadas mas o menos prolongadas, y que luego
tiene consecuencias de gran dolor y sufrimiento, particularmente
en cada aniversario que cumpliria el hijo asi abortado.

Este tipo de casos muestra como algunas personas reaccionan
con sentimientos de culpa variados y que, por lo menos vuelve
interesante el tépico que se refiere a saber ;jqué es lo que hace que
una gente reaccione con mayor o menor culpa ante una misma
situacion? Al ver tanto sufrimiento e inhabilitacién personal, social
y laboral uno se pregunta si es realmente necesario que se siga
educando a la gente en los sentimientos de culpa y s1 no es posible
encontrar alguna otra modalidad educativa que no genere dichos
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sentimientos pero que no deje en la falta de limites al individuo y
a la sociedad, pues reconocemos que esto es algo necesario. Pen-
samos que o es necesario generar sentimientos de culpa, lo que no
sabemos es como hacer que la gente sea responsable, respetuosa y
amante de buscar el bien y evitar el mal, sin tener que generar en
ella sentimientos de culpa frente a sus posibles infracciones. Puede
pensarse que mejor que abrir una puerta a la enfermedad mental
podria formarse el habito de responder por los propios actos y de
reparar en forma directa o indirecta el dano que se ha infringido.
Conviene reflexionar también sobre la inevitabilidad de la trans-
gresion y la relatividad subjetiva de la ética, aunque sea necesario que
exista una ética de valor universal, pero que no pretenda contemplar
la casuistica individual. Lo que me gustaria percibieran en estos
comentarios es la preocupacion por el dolor humano, no el interés de
hacer innovaciones. Por otro lado, lo que planteo es basicamente una
modificacién en las modalidades educativas que han servido de apoyo
a la perpetuacién de la moralidad, no a la moralidad misma.

2.5. Culpabilidad y pecado

Pero lo que mas llama la atencién es que, la variacién mayor se
muestra en la manera como actuan diferentes personas ante un
mismo tipo de motivo potencialmente generador de culpa, el cual no
necesariamente es alguna infraccion o pecado, ya que no siempre
estan asociadas culpabilidad y pecado.

"H", es un hombre de 35 anos de edad, miembro de una familia
compuesta por el papa, la mama y tres hermanas mas; él es
homosexual y tiene SIDA en fase terminal, su enfermedad actual
(SIDA), data de hace poco mas de dos anos. Ante la insistencia de
una hermana la familia busca ayuda psicoterapéutica, sobre todo
porque entre las hermanas sienten que no es posible continuar
ocultando a sus padres la enfermedad de H., pero prevén serias
dificultades en comunicarlo.

El interés de ocultar esta enfermedad a sus padres se debe al
hecho de que el papa es una persona muy enferma del corazon que
incluso ha sufrido ya un infarto; por lo cual temen que pudiera
morir; la mama, por otro lado, es una persona muy amargada y se
imaginan que reaccionara en forma muy depresiva. Con ayuda de
la psicoterapia se notifica a los papas la situacioén y reaccionan con
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mucho sentimiento de culpa; primero, por la homosexualidad del
hijo; y, segundo, por la enfermedad que contrajo. Ante esta misma
situacion, cada uno reacciona a sus propia manera: el papa rechaza
la realidad de la enfermedad y da por seguro que su hijo se curara
indiscutiblemente, porque Dios no permitira que les pase nada.
Luego se hunde en una actitud pasiva en la que no coopera ni
participa en los arreglos practicos de las ayudas terminales. La
mama, en cambio, se inculpa de lo ocurrido todo el tiempo, y la
enfermedad de su hijo le ha servido solamente para tener un motivo
mas para seguir siendo infeliz. Curiosamente tampoco se involucra
activamente en las cuidados terminales correspondientes mas que
de muy mala gana y en contadas ocasiones. Las hermanas se ven
con mas libertad para ayudar a H. en o que necesite mientras
avanza su enfermedad. Aunque con grandes diferencias, pues s6lo
una de ellas se encarga en forma mas completa. Y H. estando
todavia lacido, ya que actualmente se le presentan cuadros de
“demencia sidosa” pues el virus le ha atacado también el cerebro,
me dej6 una carta en donde notifica a sus padres que fue un
homosexual feliz y que gozé de la promiscuidad.

Eltema de la manera como “debieran” reaccionar los padres ante
la homosexualidad de alguno de sus hijos es muy debatido en el
momento actual. Pero esto impide que los padres, de hecho, reac-
cionen con sentimientos de culpa que se producen en algunos de
ellos, en forma espontdnea, ante la noticia de la homosexualidad
del hijo y/o de la enfermedad del SIDA. Y esos sentimientos de culpa
pueden ser normales o patolégicos, conscientes o inconscientes.
Afirmar que el hijo tiene derecho a su opcién personal en cuanto al
objeto de amor, no implica que los padres no tengan “derecho” a
sentirse como quieran o puedan. Ni disminuye su sensacién de
fracaso, si la tienen, el hecho de que esos hijos quieran proyec&ar
una imagen de felicidad en su vida, a como dé lugar. Lo manifiesto
es que estos padres se sienten culpables por la homosexualidad y
por el SIDA en su hijo H, y hacen con su sentimiento de culpa
muchas cosas peculiares a ellos, que en otras personas podrian ser
diferentes. Por ejemplo, no es dificil que una senora acostumbrada
a sufrir la vida, encuentre otra vez motivo de sufrimiento ante
cualquier suceso ya sea el Sida en su hijo o el matrimonio en otro.
El papa se refugia en su casi-delirio religioso de sus propios sen-
timientos de culpa y continta evadiendo su propia responsabilidad
como es su costumbre. Ninguno de los dos se ocupa directamente
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de los cuidados terminales de H. Lo cual muestra algo que ya
sabemos, pero que es necesario puntualizar: que sentir culpa no
necesariamente conduce a hacer lo correcto. En efecto:

e Hay veces que el sentimiento de culpabilidad impide la mani-
festacion de pensamientos, sentimientos y acciones a las que
se tiene no solo derecho, sino necesidad y hasta obligacion. Es
frecuente observar casos en los que alguien que desea cometer
algtin atropello, se lastima en forma tal que impide la reali-
zacion de su intento. A esto se le ha llamado la culpa preven-
tiva, porque previene la manifestacion de una conducta
indeseada. Tal vez éste sea también el caso de lo que ocurre
en nuestro pais, en donde no somos capaces de reaccionar con
eficacia ante la constante vejacién de nuestros derechos. Se
manifiesta una inhibicion inexplicable, a menos que se su-
ponga una hipétesis, la de que todos nos sentimos culpables
de la corrupcién por lo que no podemos lanzarnos en contra de
nosotros mismos. También es el caso de la contaminacion:
poco a poco esta habiendo mayor conciencia acerca de nuestra
participacién en este pecado césmico, aunque resulta increible
la forma pasiva de comportarnos. Hay que incluir en esta misma
categoria de culpa al que fracasa ante el éxito y a aquél que
inhibe su propio desarrollo psicolégico porque siente que no
merece ser grande ni importante.

e Otras veces pasa lo contrario, los sentimientos de culpa llevan
a la agresion y a formas de comportamiento violento, algunas
veces en contra de si mismos, muchas veces contra quienes no
son directamente responsables de lo que ocurre. La falta de
cuidados para no contraer, por ejemplo, el SIDA, refleja una
grave desprotecciéon y autoexpresién que puede explicarse
como una forma de expiacién ante el sentimiento de culpa que
consciente o inconscientemente siente por sus preferencias
sexuales. En este apartado cabe también el que delinque por
sentimiento de culpa; al parecer este sentimiento inexplicable
lo arrastra a cometer delitos para dar un contenido concreto
a su oscuro y difuso sentimiento de culpabilidad preexistente.

e Es necesario senalar también, que cada dia aumenta mas y
mas la evidencia cientifica acerca del papel causal que desem-
penan los sentimientos de culpa en el origen y agravamiento
de las enfermedades fisicas, principalmente de las conocidas
como psicosomaticas o psicofisiolégicas.
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Estos puntos parecen, mas bien, apoyar la hipétesis de que, a
veces, sentir culpa conduce a hacer lo incorrecto.

4. ORIGEN DE LOS SENTIMIENTOS DE CULPABILIDAD

4.. Teorias de la Culpabilidad Innata

Para las personas que creen en la reencarnacién (la transmigracién
de las almas, 1a metempsicosis o metensomatosis) la ley del Karma,
ley de causa y efecto, no deja ni siquiera un pensamiento 0closo sin
sus consecuencias. Lo que se siembra se cosecha. Y esto, a lo largo
de varias existencias, conforme al ciclo de las encarnaciones, con-
duce al alma a una evolucién que le permite transformar su karma
en Dharma. Conforme a esta teoria, el alma preexiste a la actual
encarnacion y ha vuelto a encarnarse para continuar su proceso
evolutivo, por lo cual trae, y ese es el motivo de su reencarnacion,
cuentas pendientes que debe saldar.

El dogma del pecado original, en la religién cristiana, se refiere
tanto al pecado de los origenes o pecado personal de Adan, como al
pecado que procede de los origenes y que se trasmite a todos los
hombres desde su nacimiento. Para el cristianismo esta creencia
es fundamental, porque esti esencialmente ligada a la redencién
de Cristo y a la justificacién del cristiano. Este planteamiento
incluye la hereditariedad de la muerte y de la culpa.

4.2. Teorias de la Culpabilidad Aprendida

En general las ciencias positivas (psicologia, antropologia,) se in-
clinan por este planteamiento: el sentimiento de culpa es una
conducta aprendida.

Asi, para la concepcién behaviorista, la culpa es una respuesta
condicionada por las instancias de poder, con el fin de controlar la
conducta de otros mediante el castigo sistematico y consistente;
técnica que termina generando, ademas de la suspensidony a veces,
extincion, de una conducta indeseable, una serie de secuelas emo-
cionales del tipo manifiesto o del encubierto, una de las cuales es
la culpabilidad. En este contexto, la culpabilidad es la reaccién
condicionada que manifestamos cuando hemos violado alguna pro-
hibicién moral.
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El psicoanéalisis también sostiene que el sentimiento de culpa es
una conducta aprendida. Cordero (1976) realiz6 un interesante
estudio acerca del psicoanalisis de la culpabilidad que puede con-
sultarse al respecto del origen de este sentimiento, tanto en sus
aspectos ontongenéticos como en sus aspectos filogenéticos.

5. REFLEXIONES FINALES Y CONCLUSIONES

Al considerar los efectos emocionales del sentimiento de tulpa, es
sorprendente imaginar cuanto podria disminuir el sufrimiento de
algunas personas, si no tuvieran sentimientos de culpa como los
que de hecho las atormentan. Cuanto dolor aparentemente innece-
sario. Pero, por otro lado, cudnto dano pueden hacer y de hecho
hacen aquellos que no conocen los sentimientos de culpa. Cuanto
dolor infringen a los demas sin la menor repercusién interna. Del
suicidio a la tortura y el asesinato, del escriipulo a la destructividad.

Por otro lado, el trinomio normas sociales y morales, infraccién
o pecado y sentimiento de culpabilidad no guarda siempre una
relacién consciente, sana, ni efectiva. Esto nos ha conducido a los
psicologos a distinguir entre sentimientos de culpa que unas veces
son “normales” y otras veces son “patolégicos”. Mas aun, algunas
veces son “conscientes” y otras veces son “inconscientes”.

Al considerar los efectos comportamentales del sentimiento de
culpa, no hemos visto una garantia de que, necesariamente quien
siente culpa hara lo correcto.

El manejo de la culpa es una oportunidad manipulatoria que
deja al cristiano en una posiciéon de desventaja ante el tirano, ante
el manipulador que conociendo su actitud ante la culpa, puede
manejarla en funcién de sus intereses. Esta reflexion abre la
posibilidad de estudiar en forma transcultural la eficacia de los
sistemas educativos.

Desde la perspectiva de las normas, es claro que estamos en una
época de crisis, en donde nos estamos dando cuenta muy len-
tamente, de la importancia planetaria o coésmica del acto humano.
Las diferentes formas de individualismo moral, méas bien, de solip-
sismo moral, dimensionan los alcances de la conducta moral
humana en los espacios domésticos de la vida intima del propio
sujeto en relacion con un Dios que no parece haberse hecho carne
para todos. Pero el manejo culpigeno sigue sin cambios, individual
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o planetaria la consecuencia de sus actos, el efecto interno sigue en
la expectativa de crearle culpa para que abandone las practicas
indeseables.

Siendo el sentimiento de culpa una conducta indirectamente
observable, un constructo hipotético util para explicar algunos
factores determinantes del comportamiento humano, y quizas tam-
bién animal, parece tratarse de un elemento del que se puede hacer
ciencia, al que se le puede dar un tratamiento cientifico. Por lo cual
se sugiere la elaboracion de trabajos que investiguen la influencia
de este factor en el comportamiento de los pueblos que han sido
educados en él contra los pueblos que lo desconocen.

S1lo que se requiere es que la gente busque el bien y evite el mal,
se haga responsable de si mismo y de su entorno, cabe la posibilidad
de una educacion sin culpa, por lo que se vuelve importante saber
si hacemos algan favor o ninguno al educar en este sentimiento a
las nuevas generaciones o a culturas que no lo tienen, si es que
realmente existen esas culturas. Sieste es el caso, seria interesante
aprender de ellas como han logrado hacer que la gente busque el
bien y evite el mal.
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INTRODUCCION

Comenzaré hablando de qué es la
sexualidad; en segundo lugar, como se ha vivido y se vive la
sexualidad; tercero, algunos aspectos de antropologia sexual,
cuarto, la necesidad de una ética sexual; quinto, principios y valores
que han de tenerse en cuenta en el comportamiento sexual, para
terminar con una conclusion en que diré algo sobre la ética sexual
en vistas al tercer milenio.

1. ;QUE ES LA SEXUALIDAD?

En primer lugar, hemos de ponernos un poco de acuerdo sobre qué
decimos cuando hablamos de sexualidad. Si por ejemplo, a ustedes
en una encuesta les preguntan, ;cual es su sexo?, y luego les hacen
la pregunta: jles gustan las peliculas de sexo?; definitivamente ahi
se habla de sexo en dos sentidos muy distintos, algo distintos al
menos. En la primera hipotética pregunta sobre ;cual sexo tiene
usted?, estamos hablando de la sexualidad como género; por eso,
sobre todo algunos especialistas a partir del documento de la
reunién de Pekin sobre la mujer, insisten en hablar de género. Yo
hablaré de sexualidad. En cambio en la pregunta de si le gustan
las peliculas de sexo, es de la sexualidad que se llama genital, de
la genitalidad, de lo que estamos hablando. No se trata indudable-
mente de dos mundos distintos, ya que la sexualidad genital es un
aspecto importante que hay que incluir dentro de la sexualidad en
general. El problema ético y humano con que nos encontramos con
mucha frecuencia en la actualidad es el del reduccionismo de la
sexualidad a la genitalidad. Cuando el sexo sélo se relaciona con
las zonas venéreas del cuerpo humano se da entonces una muti-
lacion importante de lo sexual, pues lo limita a la dimensién
biolégica y anatémica olvidando lo mas importante que es la dimen-
si6n personal. En este peligro han caido muchos libros de pedagogia
sexual que la reducen a una fisiologia de la sexualidad y de la
reproduccion humana. También la teologia catélica ha caido en el
mismo error en los manuales tradicionales, cuando ha definido la
virtud de la castidad como aquella que modera el uso de la facultad
o apetito sexual, dando la impresion de que el campo de accién de
la castidad se encierra dentro de un area anatémica concreta. Algo
parecido muestra la distincion entre castidad perfecta e imperfecta
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un modo propio de ser, de manifestarse, de comunicarse con los
otros, de sentir, expresar y vivir el ser humano.

Podemos distinguir entre la dimensién biofisica de la sexuali-
dad, la dimensién antropoldgica, la dimensién sociologica y
cultural, la dimensién politico-econémica, la dimension filoséfica y
también la dimensién teoldgica. No hablaré aqui de todo esto, sino
que por la tentacién de confundir genitalidad con sexualidad,
vamos a ver un poco mas qué es eso de la genitalidad.

La genitalidad hace referencia a la base biolégica de la sexuali-
dad y al ejercicio de los impulsos genitales, es decir, la libido, que es
una forma importante de vivir la relacién sexuada, pero no es la inica
ni tampoco necesaria. Aceptar que somos seres sexuales con diferen-
cias fisiolégicas y con distintas repercusiones psiquicas, no supone
siempre penetrar en la esfera de lo genital, ni la renuncia a lo genital
como sucede, por ejemplo, en el celibato por motivos religiosos lleva
consigo una negacién del sexo en el sentido amplio en el que lo hemos
definido. La falta de claridad en lo anterior esta en buena parte en el
origen del antifeminismo y en la misoginia de nuestra sociedad
tradicional, especialmente la eclesiastica. Se hizo de la mujer un
objeto sexual, un objeto de tentacién y de deseo, que habia que
desvalorizar en lo posible para evitar caer en el mal. La mujer era por
si misma una ocasién de pecado; pero, por otra parte, se fomentaba
la idealizaciéon de la mujer cuyo modelo se encarnaba en Maria.
Parecia que no habia posibilidad de elegir entre Eva, la tentadora, y
la Virgen, que se presentaba como si fuera una mujer sin sexo,
mientras que entre ambos extremos se escapaba la realidad de la
mujer con la que el varén tiene relaciones todos los dias, especial-
mente en el mundo actual. Como un ejemplo anecdotico, pero bueno y
sugerente de cémo la mujer al reducir la sexualidad a la genitalidad
(sobre todo para el clero), era algo de lo que habia que apartarse lo mas.
Elsanto Odén, Abad de Cluny en la Edad Media, tiene el siguiente texto
en uno de sus sermones: Si los hombres dotados como los linces de
Beocia, de una interior penetracién visual, pudieran ver lo que se
esconde bajo la piel, la sola vista de las mugjeres les seria nauseabunda;
esta gracia femenina no es mds que manteca, sangre, humores, bilis;
considerad lo que se oculta en las narices, en la garganta, en el vientre
porqueria por todas partes... -y termina asi-: jecémo podemos desear
apretar en nuestros brazos un saco de excrementos!

Los libros acerca de la psicologia del mexicano nos hablan de una
confusién parecida, cuando algunos de ellos muestran la distincién



ETICA TEOLOGICA Y SEXUALIDAD 63

tipicamente machista que se hace entre la propia madre, novia,
esposa o hija, como si fueran mujeres sin sexo, y el resto de las
mujeres, como si éstas Gltimas fueran una especie aparte que
pudiera tratarse impunemente como simples objetos sexuales o
mejor, genitales.

La idea que quiero enfatizar es que la sexualidad es algo que se
nos expresa a través de toda nuestra manera de actuar y no
solamente en lo estrictamente genital. Un autor importante en este
aspecto, Rudolf Affemann describe lo anterior en los siguientes
términos: en cada encuentro entre el hombre y la mujer, si los dos son
verdaderamente hombre y mujer, se constituye un campo erotico; este
campo ejerce su influencia aun cuando no lleguen a enamorarse ni a
flirtear y, ni mucho menos, a iniciar un amor; el campo de irradiacion
erético provoca sus efectos entre esas dos personas que se encuentran,
si, ademds, son capaces de hablar desde su manera de ser y entre sty
de abrirse mutuamente, por ejemplo, en el puesto de trabajo, en la
universidad o en otro lugar cualquiera en que se relacionen.

2. COMO SE HA VIVIDO SE VIVE LA SEXUALIDAD

Ciertamente la sexualidad no la vivimos en un mundo estratos-
férico. La sexualidad se ha vivido siempre en el marco de una
determinada cultura, con lo cual no pretendemos decir, como opina
una moral meramente sociolégica, que el bien ético sexual coincida
con el comportamiento moral de la mayoria. Pero, sin caer en ninguna
ética de situacion, no podemos negar el hecho de que el fenémeno de
la sexualidad sea vivido y sea valorado a través de la historia bajo
multiples formas distintas. Estas variaciones se han dado también en
las distintas comunidades cristianas y en la historia de la teologia
moral. Ciertamente lo relacionado con el sexo ha resultado siempre
para los seres humanos un misterio asombroso, fascinante y enig-
matico, como dice Rudolf Otto refiriéndose a Dios, a lo santo.

De alguna forma, en cuanto que al sexo se le considera algo
sagrado, resulta un misterio tremendum et fascinans. Es 16gico que
sobre todo en las culturas mas antiguas, pero también en las mas
recientes, haya sido un campo abonado para el nacimiento de toda
clase de tabues, de prohibiciones. Lo sexual-genital pareciera ser
algo cuyo solo contacto mancha, cuya violacién produce el castigo
automatico de la divinidad, de ahila necesidad, por ejemplo, de las
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purificaciones rituales relacionadas con lo sexual que encontra-
mos en todos los pueblos primitivos, incluyendo el pueblo
israelita (Cfr. Lv 15).

Ahora bien, frente a la actitud de miedo y recelo ante la sexuali-
dad, siempre se ha encontrado un camino para poder acercarse a
ella sin temor; el del mito, cuya funcién consiste en convertirla en
algo sagrado relacionado con el mundo de los dioses. En este sentido
el mito somete la sexualidad a la religion para asi manipular y
someter mejor la religién, de ahi el sentido religioso que se descu-
bre, incluso en las orgias y en la prostitucion sagradas. Participar
en estos actos sexuales no es, entonces, un acto pecaminoso, Sino
un pretendido encuentro con la divinidad.

Esta doble postura de rechazo y acercamiento a lo sexual genital
se ha manifestado de muchas maneras a través de la historia. La
postura de rechazo o postura puritana, la han compartido los
gnodsticos de los primeros siglos de la era cristiana, los maniqueos,
cuyas ideas en este sentido abrazé san Agustin y en gran parte
conservd, la filosofia estoica del ambiente romano, los cataros en la
Edad Media, los alumbrados del Renacimiento, los jansenistas en
el siglo XVIII, los partidarios de la moral victoriana en el siglo
pasado y los representantes de ciertas sectas también puritanas
en nuestro tiempo. Todos ellos han mantenido una mentalidad
parecida: desconfianza y temor frente a lo relacionado con el
cuerpo, el placer, la sexualidad y el matrimonio. El espiritu, segiin
ellos, tiene que avergonzarse de todo lo que tiene relacién con el
instinto sexual, ya que éste lleva a un ofuscamiento de la razén
que le priva de su dignidad.

La postura de acercamiento a la sexualidad, la que podemos
llamar postura hedonista, (actualmente reconocida por algunos
como permisivismo sexual), tampoco ha faltado a través de los
tiempos. El ser humano en su opinién debe optar sin miedo, por el
disfrute del placer en sus mas variadas formas. Desde la an-
tigiedad clasica con Epicuro y los que segtn san Pablo en la
comunidad de Corinto, opinaban que todo me es licito, hasta los
actuales partidarios de la Revolucién Sexual, pasando por ciertas
formas del pensamiento renacentista han repetido, poco mas o
menos, la misma idea: el ser humano debe reconciliarse con el
placer sexual, ya que éste siempre es bueno moralmente, pues
manifiesta exigencias naturales de las que no se puede huir sin
perturbar la felicidad y la armonia de la personalidad humana.



ETICA TEOLOGICA Y SEXUALIDAD 65

Aqui la libertad total en la exposicion y la utilizacién del propio
cuerpo se proclaman como un mensaje de salvacion.

2.1. Cémo se vive la sexualidad en nuestro tiempo

Ciertamente, aunque cada pueblo tiene su cultura, podemos hablar
de una cierta cultura mundial que se va trasmitiendo especialmente
a través de los medios de comunicacion social y que los documentos
de Santo Domingo y Puebla llaman la adveniente cultura universal.

En esta cultura, ciertamente la sexualidad, en todos los aspectos,
ha cobrado una gran importancia. En el modo actual de vivirse el
fenémeno sexual, creo yo que podemos descubrir aspectos positivos y
negativos, entendiendo por positivos aquellos que ayudan a una mayor
humanizacién de la persona y la sociedad, y, por negativos, aquellos que
la obstaculizan. ;Cuales son los aspectos positivos de vivir actualmente
la sexualidad? Creo que podemos reducirlos a tres: Una mayor libertad,
una mayor verdad y una mayor socializacion en lo sexual.

2.1.1 Una mayor libertad

En contraposicion a modos de pensar preponderantes en otras
épocas, lo sexual ha dejado para muchos de ser un fenémeno
misterioso del que es mejor no hablar y cuyo ejéi"cicio esta lleno de
prohibiciones. A esto ha contribuido, sin duda, un mejor conocimiento
cientifico de las cuestiones relacionadas con la reproduccion humana
y el aporte que el psicoanalisis y otras escuelas han hecho para un
mejor dominio del subconsciente humano. Este afan de libertad en lo
sexual, se debe también al caracter liberador tan acentuado hoy dia
en todas las esferas del pensar y del actuar humano.

2.1.2. Una mayor verdad

La persona ya no soporta la sujeciéon a tabtes y a prohibiciones
exteriores, cuyas razones le son ocultadas por las clases dirigentes,
incluidas las eclesiasticas. Las personas desean actuar segun su
conciencia y saber la racionalidad de los mandamientos o pro-
hibiciones que se les proponen y para ello hay que hablar claro en
materia sexual sin avergonzarnos de hablar de aquello que Dios no
se avergonzo de crear.
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Esto ha supuesto un rechazo beneficioso de las formas oscuran-
tistas de otros tiempos, alimentadas por la ignorancia, los
prejuicios y toda una serie de presiones sociales que obligaban a
determinados comportamientos por miedo al castigo de un Dios
lejano y sombrio que parecia complacerse en impedir todo placer y
felicidad al hombre en este mundo.

En cuanto que se busca una mayor madurez y una mayor
autonomia ética bien entendida, los cristianos no podemos ni debe-
mos oponernos a que la vida sexual sea vivida en un ambiente de
mayor felicidad, libertad y responsabilidad, en un contexto en que
se vive la necesidad de sustituir el terror y la represion por la
verdad del sexo. Este acercamiento a la verdad, si es sincero, nunca
sera un obstaculo a la moral, sino una ayuda para un mejor
perfeccionamiento. En este sentido la ética del subconsciente ha
supuesto un gran avance que contribuye a descubrir mejor y a
superar ciertos estados neuréticos provocados a veces por una
moral cristiana mal entendida.

2.1.3. Una mayor socializacion

Finalmente, dentro de los aspectos positivos, hablaré brevemente
sobre el descubrimiento de la dimensién social de la sexualidad.

Lo sexual no puede reducirse a la moral individual, pues no s6lo
es una forma de autorrealizacién personal en el encuentro con el
otro, sino un factor importante de socializacién que traspasa,
incluso, el Aambito familiar, para tener repercusiones muy impor-
tantes en la tarea de hacer mas libres y méas humanas las
estructuras culturales, econdémicas y politicas de nuestra sociedad.
Creo que uno de los méritos de la obra del filésofo Herbert Mar-
cusse, filésofo de la revolucién del ‘68, sobre todo en su libro Eros y
civilizacién, fue el hacer resaltar el aspecto de que la auténtica
liberacién sexual no termina en si misma, sino que forma parte de
la libertad que el hombre ha de conquistar en todas las esferas de
su actividad. De hecho hay toda una serie de cuestiones éticas
sexuales que no pueden plantearse debidamente si no es en el
ambito de la ética social.

Podemos también decir que la humanizaciéon de la vida politica
y econdémica es indispensable para que se dé una verdadera
liberacién de la sexualidad. La liberacién de la sexualidad ha de ser
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han vivido en otro sentido. Harvey Cox, por ejemplo, lo demostréd
muy bien en su libro La ciudad secular con respecto a la sociedad
norteamericana. El sexo se emplea como un modo de manipulacién
de las clases dirigentes, sobre todo para que la juventud vaya por
el camino que ellos desean.

La peor consecuencia de la actual esclavitud sexo-genital reside
en la deshumanizacién en que ha caido la sexualidad, que en lugar
de ser un lenguaje, un signo de amor, se ha convertido en algo sin
sentido, insignificante. El sexo al experimentar la pérdida del amor
y de la ternura se convierte sélo en una forma de diversion y
entretenimiento alienante.

2.2.2. La Sexualidad como objeto de consumo

Al convertir al hombre en un simple mono desnudo y al romper su
relacién con la persona, el sexo se convierte en un objeto de
consumo al servicio de los intereses econémicos de las multina-
cionales que dominan la economia mundial. ;Cémo se le puede
pedir a un hombre que le sea fiel toda la vida a su mujer, cuando
se le pide insistentemente que cada ano tiene que cambiar de
carro, o de computadora..., si quiere ser una persona que esté en
primer plano, si quiere triunfar?

El sexo se vende abundantemente para que el pueblo se olvide
de problemas mas fundamentales y prioritarios. Se busca la fabri-
cacién de necesidades artificiales y se utiliza ampliamente la
sexualidad genital con fines puramente lucrativos. Basta constatar
el uso que se hace de la mujer en el campo de la publicidad, donde
se la convierte en un mero objeto sexual.

Recuerdo que hace ya unos afios la compania Pepsi Cola acababa
de lanzar al mercado sus envases desechables y la publicidad en
T.V. presentaba esta novedad con unos jovenes que decian que las
pepsis asi eran !fantasticas;, 'estupendas;,! maravillosasj, que jno
hay cémo ellas! En ese anuncio se veia, en el lenguaje televisivo,
cémo los muchachos se acercaban a un grupo de muchachas y
terminaba el anuncio diciendo: los envases desechables son estu-
pendos porque se usan y se tiran, pero en toda la secuencia de
imAgenes que aparecian en aquel momento en la T.V. no se sabia
muy bien si aquello que se decia se referia a los envases desechables
o se referia a las muchachas, porque el mensaje que queria dar el
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Para salvaguardar un minimo de libertad, dentro de un mundo
tremendamente represivo, se recurre al mundo privado, que, por
otra parte, cobra mas y mas importancia, y no permite que en este
mundo nadie me diga lo que tengo que hacer. Asi por ejemplo, mas
o menos a reganadientes se acepta el programa Hoy no circula, que
esta dentro del mundo publico y aunque se diga que su aplicacion
es un atentado contra la libertad de libre circulaciéon que debemos
tener los ciudadadanos, se acepta que nos repriman y nos impidan
circular con el automévil un dia a la semana. Pero a ninguna autori-
dad se le ocurriria hacer una ley prohibiendo tener relaciones sexuales
determinado dia de la semana. Y, sin embargo, esto es lo que sucedi6
durante muchos siglos en que se les decia a los matrimonios cristianos
que durante la cuaresma, durante los domingos o durante ciertos dias
determinados, no podian tener relaciones sexuales.

En este sentido es explicable que se defienda ese mundo de lo
privado donde no debe meterse el estado, la Iglesia e incluso otros
individuos, pues es el mundo en que cada uno manda.

Creo que esto es un fallo de todo el pensamiento posmodernista.
Definitivamente, creer que siyo estoy reprimido, que s1yo no tengo
libertad en el campo social y politico puedo ser libre en el campo de
la sexualidad o en el campo religioso, es una ingenuidad tremenda,
porque el hombre es uno y todos los aspectos de la libertad tienen
que unificarse para que haya una libertad integral. En este sentido
el sexo, a todos los niveles, tiene, no digo que reprimirse, pero tiene
que regularizarse, es decir, necesita ponerse al servicio del bien de
la persona, no del bien inmediato, sino del bien profundo de la
persona. Una persona que cae en el alcoholismo, quiza diga que esto
lo hace porque a él le da la gana, porque es libre, pero ahi se esta
esclavizando; eso no es para su bien, y analégicamente sucede lo
mismo con ciertos comportamientos sexuales.

Los comportamientos sexuales a los que la Iglesia dice que no,
no son simplemente por fastidiar a las personas y en este sentido
me permito citar una frase de santo Tomas de Aquino en su libro
de la Summa contra los gentiles, cuando afirma en el libro III,
refiriéndose concretamente al pecado de fornicacion, al tener re-
laciones sexuales fuera del matrimonio, que para algunos esta
prohibido porque Dios lo prohibe. Santo Tomas dice que no parece
respuesta adecuada decir que la fornicacion es mala porque injuria
a Dios, porque es una desobediencia a Dios, pues nosotros no
ofendemos a Dios, sino en cuanto actuamos contra nuestro propio
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Definitivamente la sexualidad primero debe servir para que yo sea
mas libre, pues no puede ser simplemente una especie de maso-
quismo.

Segundo. La sexualidad tiene que tener el valor de enri-
quecimiento del otro, del companero sexual. Tercero. La sexualidad
tiene que ser honrada, con un lenguaje que diga lo que verdadera-
mente se piensa. Cuarto. La sexualidad tiene que ser fiel. Quinto.
La sexualidad tiene que tener una responsabilidad social. No se
trata de que los que se amen se enclerren mutuamente en su
propio amor, sino que como dice muy bien Juan Pablo II, refirién-
dose a la familia: la familia tiene también que abrirse al campo
social y al campo politico. Sexto. La sexualidad tiene que ser un
servicio a la vida, tiene que ser siempre un amor procreador, y
en este sentido la actual situacién europea nos esta demostrando
cémo cuando en una sociedad la sexualidad se cierra a la vida,
muy facilmente aquellas personas se convierten en seres mera-
mente egoistas que quieren estar por encima de todo, aunque sea
aplastando a todos los del Tercer Mundo. Finalmente, séptimo, la
sexualidad tiene que ser también alegre. La expresion sexual
auténtica a todos los niveles, genital y no genital, ha de dar
testimonio de la valoracién exuberante del don de la vida y del
misterio del amor. Nunca debera convertirse en una mera su-
misién pasiva al deber. La sexualidad esta destinada a ser vivida
sin sentimientos de culpabilidad o remordimientos. La sexualidad
tiene que vivirse en un ambiente de fiesta.

Podriamos decir que la sexualidad es como un juego, en-
tendiendo que el juego no significa una cosa banal, una cosa
que no tiene importancia. El juego es muy importante en la
vida del nifio y en la vida de las personas. Hay un aspecto
ladico de la sexualidad que no puede prescindir de él. Cuando
no existe este aspecto ladico de la sexualidad, sino que es
solamente un modo de manifestar la superioridad del macho
sobre la hembra, definitivamente ahi no hay humanismo ni hay
cristianismo, la sexualidad se convierte, aunque se realice con
todos los métodos que permite la Iglesia Catélica, en algo
deshumanizante.

Por lo tanto, hay que tener en cuenta no solamente los principios
y los deberes, sino también tener siempre muy presentes los
valores morales cristianos que debe realizar el comportamiento
sexual.
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6. CONCLUSIONES

Primero. La sexualidad es para todos y cada uno un largo camino.
Nadie es perfecto sexualmente. Todos tenemos mas o menos, nues-
tras grandes o pequenas neurosis sexuales. Eso hay que aceptarlo
sin amargarse y mucho menos autocastigarse porque no hayamos
llegado todavia a la perfeccion sexual. Sabemos que la sexualidad
es un largo camino en el que Jests también nos acompana.

Segundo. Es necesario emplear a todos los niveles, no solamente
a nivel de la jerarquia de la Iglesia, un lenguaje mas parecido al
que, como he dicho antes, hay en la moral social; un lenguaje no tan
prohibitivo y mas impulsivo hacia el amor pleno. Lo que hemos de
intentar superar en el sexo y en toda la ética cristiana es una
mentalidad legalista para ir a una mentalidad de la libertad de los
hijos de Dios que tienen que crecer cada dia en el amor.

Finalmente, qué decir de la sexualidad ante el tercer milenio.
No soy optimista. En principio me parece que se volvera en los
proximos anos, a un mayor conservadurismo en lo sexual, en el
sentido de una mayor represion. Es decir, asi como muchos de
nosotros somos bastante mas conservadores que nuestros padres
en materia social y politica, es muy probable que las generaciones
que vengan después de nosotros seran bastante mas conservadores
también en materia de moral sexual, y eso, como cristiano, no me
gusta.

Desde el punto de vista cristiano, el ideal no es ni el sexo en
estado de represion ni el sexo en estado de libertinaje, sino el sexo
en estado de libertad. Por eso termino con el texto de Gal 5,1
aplicandolo a la sexualidad: para la libertad, Cristo nos ha liberado.
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La bioética no puede ser formulada de espaldas a la realidad. La
repeticion cuasi-mecanica de férmulas y soluciones de otros tiempos
no es la postura adecuada ante los nuevos planteamientos de los
problemas. Por tanto, hay que tener en cuenta: 1) la nueva situacion
de la medicina; 2) los progresos de la ciencia en el campo biolégico;
3) la perspectiva sociologica de la vida, la salud-enfermedad, el
saber médico y la prdctica médica.

La situacion presente lanza nuevos desafios a la bioética, por eso, sin
menospreciar el pasado, la bioética tiene que orientarse preferente-
mente por las urgencias del presente y del proximo futuro. Para un
correcto planteamiento de la relacion entre vida-salud-medicina y
ética cristiana senalaremos algunas perspectivas y criterios bdsicos
que nos permitan elaborar una ética de la salud o una bioética de
autonomia teénoma en clave de liberacion, que responda a la
realidad de América latina.

Una bioética que se pretenda cristiana tiene que plantearse una
correcta perspectiva de autonomia teénoma. Por una parte debe
descubrir y desarrollar una teologia de la vida, de la salud y de la
muerte con su solido fundamento biblico y su respectivo marco
cristoldgico y eclestolégico. Por otra debe tener en cuenta la relativa
autonomia del hombre para conocer la realidad y elaborar una
normatividad ética objetiva.

Como tarea esta ética en primer lugar, tiene que ser una ética de
autonomia teénoma en clave de liberacion. ;Qué quiere decir eso? Que,
por un lado, estamos conscientes de que no vamos a encontrar en el
mensaje revelado normas morales para los problemas actuales de
bioética, tenemos que recurrir a la racionalidad ética. Pero eso no
quiere decir que tenemos que perder la inspiracion, el horizonte, la
motivacion, la utopia que nos da la revelacion de Dios en Jesucristo.
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1. LA BIOETICA Y LA MORAL ESPECIAL

Hoy dia los manuales renovados de
teologia moral consideran que la teologia moral llamada “especial”
debe comprender en su sistematizacion un apartado referente a la
vida corporal y psicosomatica de la persona, a la salud y a las
relaciones entre moral y medicina. Los autores abordan esta
problemética con mayor o menor amplitud y con diversos enfoques,
por eso se refieren a la "bioética" o "moral de la corporalidad”, a la
"moral de la vida fisica" o a la “moral de la vida y la salud”’

Es un hecho que la moral cristiana ha prestado atenciéon a la
reflexién sobre los problemas de la vida que hoy se engloban con el
término genérico de "bioética". Histéricamente la reflexion
teolégico-moral ha abordado algunos de estos problemas, pero el
estudio y la organizacién de los temas ha sentido légicamente las
consecuencias de la evolucién de la iglesia y de la sociedad. Cuando
las posibilidades de la medicina eran muy reducidas y solo eran
accesibles a muy pocos, la moral no 1ncorp01o o s6lo muy es-
casamente, la reflexion ética sobre la salud?.

2. PERSPECTIVA HISTORICA

Desde una perspectiva histérica, podemos constatar que la re-
flexién teolégico-moral ha abordado problemas referentes a la
bioética. Pero ni el Tratado sobre la virtud de la Justicia de la Suma
Teolégica de Tomas de Aquino en el siglo XII, ni los Tratados de
Tustitica et Iure de los siglos XVI y XVI, ni los tratados de moral
casuistica de los siglos XVIII y XIX, ni los Manuales de Theologia
moralis de la primera mitad del siglo XX trataron temas de bioética
en sentido propio. De hecho trataban una tematica muy reducida:
la mutilacién, la flagelacion, el encarcelamiento, el suicidio, el
homicidio, la pena de muerte, la tortura. Ademas la manera de
comprender estas practicas es muy limitado y su tratamiento ético
es mas formal que directo.

Es en la década de los cincuentas del presente siglo que aparecen
estudios sobre la problematica ética que va presentando el desarrollo
de la medicina. En estos estudios los problemas referentes a la salud
y la vida han tenido un tratamiento auténomo y, por tanto, mas
extenso y profundo de lo que permitia la sintesis de un manual de
moral. Entre los estudios mas representativos pueden mencionarse:
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se han introducido en la teologia al contacto con filosofias despre-
ciativas de lo corporals. \

3) Del "desprecio" del cuerpo a una valoracién mas exacta y
equilibrada de la condicién corporal de la persona. Sin caer en una
falsa magnificaciéon del cuerpo, es necesario recuperar su valor
como una dimensién constitutiva de la persona humana a través
de la cual se comunica con el mundo fisico y con las personas.

4) Al comprender la corporalidad como una condicién basica de
toda la persona, los problemas referentes a la corporalidad deben
plantearse desde los presupuestos éticos de la normativa moral de
la persona. La bioética es un ambito concreto en que tienen opera-
tividad los criterios generales de la ética de la persona.

La bioética no puede ser formulada de espaldas a la realidad. La
repeticion cuasi-mecanica de férmulas y soluciones de otros tiem-
pos no es la postura adecuada ante los nuevos planteamientos de
los problemas. Por tanto, hay que tener en cuenta: 1) la nueva
situacion de la medicina; 2) los progresos de la ciencia en el campo
biolégico; 3) la perspectiva sociolégica de la vida, la salud-enfer-
medad, el saber médico y la practica médica.

En consecuencia se hace necesaria la revisién de los plan-
teamientos morales para abordar correctamente la problematica
compleja y novedosas que debe abordar la ética teologica.

1) Las formulaciones de la bioética han de liberarse de los
residuos tabuisticos de una moral excesivamente "temeros(a" ante
las intervenciones del hombre en ese &mbito de la realidad”.

2) De una moral "naturalista" es necesario pasar a una moral
en la que el criterio fundamental sea la persona. La mitificacién y
la falsa sacralizaciéon de un "orden natural" ha conducido a la
bioética a los callejones sin salida de una normatividad moral
"fisicista" y "naturalista" 0

3) La bioética debe entenderse como la instancia normativa del
proceso de humanizacion ascendente. La bioética se plantea dentro
de las claves de la "esperanza" de la persona que se desea realizar
y de la "auténtica planificacion humana" 1

4) La bioética ha de tener en cuenta los criterios de discernimiento
para expresar la instancia ética de los avances cientifico-técnicos en
el campo de la biologia y de la medicina. No todo progreso técnico
se inscribe sin mas dentro del proceso de humanizacién.

5) La bioética debe tener un caracter de provisionalidad y de
busqueda. No pueden darse respuestas definitivas a los problemas
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que se plantean tabto las ciencias médicas y sus anejas, como la
misma sociedad, ante los problemas de la vida y la salud-enfermedad.

6) El planteamiento actual de la bioética tiene que tomar en
cuenta la revision a que han sido sometidos un conjunto de prin-
cipios o axiomas empleados en la soluciéon de los problemas propios
de la bioética, como el principio del "doble efecto" y el de "totalidad" 2.

7) La bioética debe situar los problemas que estudia dentro de
una marco social de referencia. Al interpretarlos en relaciéon con la
formacién socio-econémica en la que se dan podra elaborar criti-
camente una normatividad ética personal y social.

8) Una bioética que se pretenda cristiana tiene que plantearse
una correcta perspectiva de autonomia teénoma. Por una parte
debe descubrir y desarrollar una teologia de la vida, de la salud y
de la muerte con su s6lido fundamento biblico y su respectivo marco
cristologico y eclesiologico. Por otra debe tener en cuenta la relativa
autonomia del hombre para conocer la realidad y elaborar una
normatividad ética objetiva.

3.1. La sociologia médica

En la elaboracion de la bioética en general y de la bioética teologica
en especial es fundamental incorporar los aportes de la Sociologia
Médica. Este enfoque es ademas urgente para elaborar la bioética
desde el llamado Tercer Mundo'®. A continuacién se presenta de una
manera indicativa la propuesta fundamental de la Sociologia Médica.

Sociologia y salud-enfermedad. Lia sociologia analiza el proceso
salud-enfermedad como un proceso condicionado socialmente que
se concreta en seres historicos, en grupos que se relacionan con la
naturaleza y entre si de cierta manera, es decir, que trabajan y
viven en circunstancias histéricamente determinadas. Este enfo-
que implica que el proceso salud-enfermedad deja de concebirse
como algo exclusivamente biolégico e individual.

Soctedad vy salud-enfermedad. En la sociologia médica se con-
sidera lo social como el elemento que permite explicar la
problematica de la salud de los grupos sociales, asi como los demas
aspectos con los cuales se relaciona, como la esperanza de vida, la
conciencia sobre los problemas de salud, las caracteristicas de los
servicios médicos y el acceso real a ellos, ete. Se parte de la tesis de que
las causas fundamentales de la salud y la enfermedad se encuentran
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en la forma en que se organiza la sociedad para \producir y repro-
ducirse, es decir, en el modo de produccién dominante que en
América Latina es el capitalismo dependiente.

3.1.1.Salud-enfermedad: fenomeno biolégico individual

Enfermedad y medicina. En un primer nivel la enfermedad se
presenta en un organismo determinado y para resolver el problema
de salud que lo afecta se requiere el concurso de la medicina y
ciencias afines. En base a las teorias, métodos, técnicas e instru-
mentos disponibles se realiza un diagnéstico, el cual permitira
iniciar un tratamiento de la enfermedad a fin de restablecer la
salud y eliminar o reducir al minimo las secuelas incapacitantes.

Modelo unicausal de la enfermedad. Este nivel considera un s6lo
tipo de causas de la enfermedad, ya que el interés radica en eliminar
él 0 los agentes patégenos, fisicos, quimicos 0 mecanicos que ocasionan
la alteracion de las funciones "normales" del organjsmoM.

Enfoque individualista. Este nivel busca la reincorporacion de
las personas a las actividades que desempenaban antes de enfer-
marse o accidentarse. De acuerdo con este enfoque, para resolver
el problema de la salud individual basta la accion competente del
equipo de salud, apoyada en una infraestructura médica adecuada.
Los datos socioeconémicos que se anotan en la historia clinica se
presentan como datos aislados (ocupacién, escolaridad, etc.) que
poco o nada dicen de las verdaderas causas por las que los indi-
viduos se enferman o accidentan.

Validez del enfoque. Este enfoque de la enfermedad y, por
consiguiente, la forma de abordar el tratamiento, es un logro
objetivo, real, de la medicina como practica cientifica "aislada" de
las condiciones sociales que determinan cémo, de qué y con qué
frecuencia y gravedad se enferma la gente.

Este nivel de analisis implica un determinado enfoque de la
enfermedad que tiene su validez de acuerdo con determinada concep-
ciéon de la salud y la enfermedad y tiene implicaciones
politico-ideolégicas ya que las clases dominantes "ponen" los avances
de la medicina al servicio de la clase trabajadora para dar acceso a los
servicios médicos, pero se relega lo fundamental, lo que condiciona un
mayor riesgo a la enfermedad y a la muerte y reduce su esperanza
de vida: determinadas condiciones de trabajo y de vida.
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social cuyas causas deben buscarse en la estructura misma de la
sociedad.

Sociologia médica histdrico-critica. La sociologia médica vincula
lo teérico con lo empirico, lo abstracto con lo concreto, a fin de
alcanzar, a través de las categorias, leyes y teorias, una compren-
si6n mas profunda del proceso salud-enfermedad.

La sociologia médica utiliza categorias mas abstractas para
explicar un fenémeno concreto ubicado en una totalidad histori-
camente determinada. Asi, su enfoque supera al de la
epidemiologia tradicional que solamente se queda en el plano de lo
empirico, de lo inmediato, al establecer regularidades empiricas
entre factores sociales y fisicos y la salud-enfermedad.

3.1.4. Informacion en los tres niveles

En los tres niveles se pueden emplear métodos, técnicas e instrumen-
tos para obtener informacién empirica de la realidad concreta; la
diferencia estriba en el tipo de realidad que se estudia en cada nivel.

En el primer nivel, la realidad es el individuo y se hace abstrac-
cién de sus condiciones materiales de existencia, ya que el interés
radica en resolver a la brevedad posible un problema de salud, y el
método que se utiliza es el clinico.

En el segundo nivel la realidad que se investiga es lo fenoménico,
lo externo e inmediato de los vinculos y aspectos de los elementos
fisico-sociales y el proceso de salud enfermedad. Aqui pueden
emplearse diversas técnicas y métodos que la practica ha de-
mostrado que son de gran utilidad para alcanzar un conocimiento
objetivo, entre ellos se puede contar el experimento social, la
observacion, la encuesta, la entrevista, etc.

Los resultados de estos estudios son de utilidad para orientar
las politicas y programas concretos en ambitos reducidos. Su ob-
jetivo fundamental es ayudar al mantenimiento del sistema social
a través de la implementacién de medidas que permitan evitar
situaciones disfuncionales que vulneren el adecuado fun-
cionamiento del mismo.

En el tercer nivel la realidad que se estudia es la realidad en su
conjunto, en sus miltiples nexos y determinaciones; es la realidad
vista como una totalidad concreta, histérica, en la cual se encuen-
tran y desarrollan todos los procesos y objetos.






86 ETICA CRISTIANA PARA EL TERCER MILENIO

fronteras, asi la ecologia se puede tratar en moral social o en moral
de la vida; el problema del aborto es un problema de sexualidad,
pero también un problema social; el problema de la guerra es un
problema social, socio-econémico, pero también es un problema de
la vida. Ahi, yo creo, que vamos a tener que ser muy flexibles y no
querer encasillar o delimitar solamente como problemas de bioética
los que no tienen dimensioén social.

Tercero. Debemos seguir manteniendo una antropologia inte-
gral, que supere todo dualismo y que permita entender al ser
humano como un ser en relacién, pero dentro de unas estructuras
sociales; tiene que seguir alimentado el didlogo interdisciplinar de
una manera critica

Finalmente, la bioética tendra que ser muy critica, porque no
puede caer en una ética neoconservadora, que diga que realmente
hay muchos avances en la medicina, etc. y que esos avances pueden
deformar la convivencia humana y ante ello hacer una ética, una
bioética funcionalista al sistema, o sea, una bioética que critique
cémo los problemas de salud tienen causas socio-econémicas fruto
de la inmoralidad del sistema capitalista liberal. Creo que ahi hay
un gran desafio para la moral.

Casi todos los manuales de bioética anglosajonay francesa, y me
atreveria a decir que también la espanola, estan en clave de una
moral renovada, pero burguesa, no una teologia de la vida hecha
desde la causa del pobre, y eso es el gran desafio para América
Latina. Tenemos que hablar de la huelga de hambre, de la pobreza,
de la falta de alimentacién, tenemos que hablar de la salud-enfer-
medad en un contexto de sociedad capitalista, tenemos que hablar
de que el saber médico y la practica médica estan condicionados por
intereses de clase. Toda esta problematica que afronta la sociologia
médica la tendremos que integrar dentro de una bioética cristiana
desde América latina, evitando una moral tradicionalista, funda-
mentalista, pero también una moral aparentemente muy moderna,
pero que en el fondo puede ser funcional al sistema. Los desafios y
las tareas de la bioética son muchos, y superan los limites de la
ética médica, superan los limites de una mera deontologia médica
y nos exigen hacer un discurso ético teologico sobre los problemas
de salud-enfermedad, bienestar humano, saber y practica médica,
desde una perspectiva seria. Yo diria que el gran desafio se podria
resumir asi: hacer una ética de la salud o una bioética de autonomia
teénoma en clave de liberacién, seria como el gran camino, la gran









90 ETICA CRISTIANA PARA EL TERCER MILENIO

otras palabras, la relacién entre ética y cultura dentro del tratado
de la ética social. Trataré de abordar ambos de forma breve y
cinéndome a sus aspectos centrales.

1. INCULTURACION Y ETICA CRISTIANA

Como ustedes saben el tema de la inculturacién es tan viejo como
la Iglesia misma. Ya en el Concilio de Jerusalén, Pablo defiende la
perspectiva de no imponer la ley judia a los pagano-cristianos en
contra de las tendencias judaizantes defendidas por el sector duro
de la comunidad de Jerusalén. Asi que el problema de la incul-
turacién esta préximo a cumplir 2000 anos.

Sin embargo, aunque el tema es viejo, el concepto de "incul-
turacién" surge en ambientes de mision apenas en el primer tercio de
este sigloy, oficialmente, el Magisterio lo comienza a utilizar a finales
de 1a década de los 70’s. No obstante, Paulo VI, en el numero 20 de la
Evangelii Nuntiandi, hace una serie de afirmaciones con respecto a
la Evangelizacién de las culturas, a partir de las cuales deseo iniciar
mi reflexién sobre el problema de la inculturacion dela éticacristiana.

En primer lugar, tiene el valor de afirmar que La ruptura entre
Evangelio y cultura es -afirma el papa- sin duda alguna el drama
de nuestro tiempo, como lo fue también en otras épocas.

En otras palabras, hoy dia se carece de puentes que unan el
mensaje cristiano con lo que es el corazdn, centro y caracteristica
fundamental de lo humano, es decir, la cultura, entendida esta
como la totalidad de los productos y actividades del ser humano.

Y sino hay puentes que comuniquen lo humano con el Evangelio,
verdaderamente nos encontramos los cristianos frente a un drama
capital de la evangelizacién, que es, ni mas ni menos, la tarea
esencial de la Iglesia, aquello que le da sentido y que le da su
identidad mds profunda.

En segundo lugar, afirma que El Evangelio, y por consigulente
la evangelizacion, no se identifican ciertamente con la culturay son
independientes con respecto a todas las culturas.

Es decir, como afirma la Gaudium et spes en su numero 58, la fe
cristiana no esté ligada de manera exclusiva e indisoluble a nin-
guna forma cultural.

Y finalmente, senala el mismo nimero 20: Sin embargo, el reino
que anuncia el Evangelio es vivido por personas profundamente
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identificacién con un marco ético proveniente de lo que fue una
cultura patrén: la cultura helenista. La fe cristiana se inculturé en
el mundo greco-romano y la ética cristiana asumié los rasgos
propios de esa cultura. Sin embargo, de entonces a la fecha la
Iglesia se ha resistido a hacer lo mismo con las demas culturas, aun
con la cultura moderna. De ahi que el papa Paulo VI, en la Evangelit
Nuntiandi hable de La ruptura entre Evangelio y cultura como el
drama de nuestro tiempo.

Asi, como respuesta a la conciencia de la transculturalidad de la
fe y de la ética cristianas, la actitud de "kénosis" o "vaciamiento"
es la actitud adecuada de la Iglesia, y el horizonte utépico del reino
de Dios, vivido a la manera del Hijo y bajo la acciéon del Espiritu
Santo son los elementos que pueden orientar la ética concreta
(categorial) de las diversas culturas con las que la Iglesia entra en
contacto.

Asi, esta "kénosis" o "vaciamiento" tiene que llevar a la
Iglesia a asumir una nueva actitud dialogal, respetuosa pero
critica con relacién a las culturas de Africa, Asia y América
Latina. En este encuentro de la ética cristiana con esta diver-
sidad de culturas, hasta el dia de hoy, la Iglesia ha carecido
de esa actitud kenética. Es clara la actitud de imposiciéon que
la Iglesia ha mantenido sometiendo a esas culturas a vivir una
ética "occidental”, sobre todo en temas relacionados con el
matrimonio, las relaciones prematrimoniales, la familia, o
bien sobre temas relacionados con la ética social, como son la
justicia, la opcion por los pobres, etc.

Toda la reflexién anterior ha sido fruto de la experiencia que la
Iglesia ha venido incorporando a sus activos. Y en todo este proceso,
es indudable que el Concilio Vaticano II puso las bases para una
valoracién novedosa de lo cultural y de las culturas. Asi, la
Gaudium et spes considera el fenémeno cultural como un bien social
y establece algunos principios éticos para que toda persona par-
ticipe de ese bien de forma justa.

a) Reconociendo a la cultura como un componente esencial de la
vida humana, el Concilio Vaticano II, afirma el derecho de todos,
pueblos y personas, a la cultura, derecho exigido por el recono-
cimiento de la dignidad de la persona y de los pueblos (GS. 60).

b) Afirma la obligacién de que la cultura esté subordinada a la
perfeccién integral de la persona humana, al bien de la comunidad
y de la sociedad humana entera (GS. 59).
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Es una opinién ampliamente aceptada en las diferentes ciencias
humanas el hecho de que cada individuo, con sus valores, sus
creencias, sus proyectos y sus logros se debe mas a su contexto
socio-cultural que a su constitucién biolégica o al medio estric-
tamente natural. En este sentido, nuestra realizacion o frustracion
en la vida se encuentra considerablemente posibilitada, regulada y
limitada por el contexto socio-cultural al que pertenecemos.

Como se pueden imaginar, dado que la cultura no es indiferente
a la realizacién del ser humano, su estudio y apreciaciéon es una
tarea obligada para una «ética social-cristiana». Pero se trata de
una tarea permanente, ya que el objeto a considerar, esto es, la
sociedad y la cultura, son realidades opacas y transparentes,
dindmicas y multidimensionales.

Sin duda, un objeto tan peculiar como el antes descrito, requiere
y merece diversos discursos ético-sociales, a fin de responder, entre
otros elementos, al sujeto histérico que los elabora, al destinatario
al que se dirigen, y a las condiciones de su produccion y consumo.

En vistas a contribuir a la realizacién de la «tarea» mencionada,
en la presente charla vamos a proponer, lo que a juicio de diversos
autores constituyen los mas urgentes desafios y contribuciones del
ambiente socio-cultural actual, para la construccion y proyecciéon de
una Ktica Social Cristiana. Para tal efecto, en una primera parte
vamos a considerar someramente la crisis de la sociedad moderna,
poniendo especial énfasis en el Aambito cultural; en una segunda parte
centraremos nuestra atenciéon en las dos tendencias socio-culturales
mas influyentes en la actualidad, a saber la tendencia neoconser-
vadora y la posmoderna, destacando las potencialidades y retos que
se desprenden de tales tendencias para una Etica Social Cristiana.

1. MALESTAR CULTURAL DE NUESTRO TIEMPO

Es una opinién ampliamente aceptada que la Modernidad surgi6
con vocacién "emancipadora"; y en efecto, el hombre moderno al
decir «si» a la razdn, a la técnica, al progreso, a la emancipacion, a
la libertad, y a la tolerancia ajusté drasticamente cuentas con la
supersticién, con los prejuicios, con el fanatismo, con el oscuran-
tismo y con los variados dogmatismos y despotismos que habian
mantenido sometido a la humanidad durante siglos. No en vano
algunos entusiastas filésofos del siglo de las luces (como Condorcet)
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afirmaban sin la menor turbacion, que profundizando y expandiendo
el proyecto de la Modernidad el hombre seria bueno, mejor y més libre.
Para tal efecto, —afirmaban esos hombres— no era necesario recurrir
a fundamentos ultimos, fueran estos metafisicos, religiosos o miticos.
Al respecto resulta bastante ilustrativa aquella frase irénica de
Voltaire por la que sustituye los argumentos metafisicos en favor de
la existencia de Dios por el argumento del placer. Dicho argumento
rezaba méas 0 menos asi: «todo el que saborea un buen vino o besa a
una mujer hermosa tiene que creer en algo superior. Los restantes
argumentos los consideraria florituras espirituales» .

Ahora bien, sin duda el proyecto de la Modernidad ha alcanzado
lo que ningin otro proyecto de la humanidad, tanto en el campo
cientifico-tecnologico, como en el plano econémico, el politico y el
socio-cultural. Respecto a este altimo —el cultural— tenemos una
serie de conquistas a las cuales, muchos no querriamos renunciar.
Una de ellas es la inviolabilidad y la dignidad Gnica de cada individuo,
principio de donde fluye toda la concepcion moderna de los derechos
humanos. Otro logro no menos importante, es el "espiritu critico" de
la modernidad, el cual ha mostrado que ademas de su talante eman-
cipatorio posee una alta capacidad de creatividad.

Sin embargo, aunque la Modernidad cuenta con bastante logros
en su haber, desde hace algunas décadas se ha acentuado una
sensacion de que algo no esta bien, de que los beneficios de la
Modernidad no llegan a todos y que incluso, donde tales beneficios
(sobre todo los que tiene que ver con el area cientifico-tecnolégica)
se han vuelto origen de nuevos problemas criticos, como ha sido el
caso del desastre ecolégico.

Sin duda uno de los ambitos donde mas se ha percibido este
malestar es en el cultural. Sus sintomas son generalizados y
abarcan tanto al hombre de la calle, como al especialista; al joven
como al adulto, al politico como al catequista. Asi tenemos que para
algunos padres y adultos dicho malestar se manifiesta en una
desorientacion ante los valores de que hacen gala los jévenes, asi
no hay mucha claridad de que determinados comportamientos en
cuanto al uso del tiempo libre, diversiones, relaciones sexuales, etc.,
sean los correctos; al mismo tiempo, se advierte que las posturas
rigoristas que antes se vivieron tampoco son la solucién.

Ahora, si volvemos la vista hacia problemas menos familiares y
mas sociales o estructurales, vemos que el malestar cultural re-
corre los Ambitos de la politica y de la economia principalmente. En
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estos campos se percibe, con cinismo, un mundo de mentira, de corrup-
cién, de abuso de autoridad, de desfalcos financieros, y de descrédito de
sindicatos, partidos politicos e incluso de las mismas iglesias. Ante la
crisis cultural arriba descrita, se han suscitado diversas reacciones
y contrarreacciones, entre las que destacan por su protagonismo
social, ideoldgico y politico dos: la posmodernidad y el neoconser-
vadurismo. A continuacién consideraremos brevemente cada una
de ellas:

2. TENDENCIA POSMODERNA

Los analistas posmodernos, como Lyotard, Vattimo, y Baudrillar
-portavoces de toda una sensibilidad social-, plantean un desen-
canto total de la modernidad. Para ellos la Modernidad se ha
agotado. En prueba de ello aducen la irrealizacién de sus grandes
mitos y su utilizacién para legitimar ciertas instituciones y practi-
cas sociales-politicas dominantes.

De ahi que la sensibilidad posmoderna afirme que estamos
asistiendo al despertar de una nueva época (que algunos llaman
posmoderna) cuyos rasgos dominantes serian los siguientes:

a) Una pluralidad de reglas y comportamientos que expresan los
multiples contextos vitales donde estamos ubicados, y entre los
cuales no existe posibilidad de encontrar denominadores comunes,
esto es metaprescripciones universalmente vdlidas para todos los
juegos (Lyotard).

b) La reivindicacién de un «sujeto débil» (Vattimo). El sujeto
fuerte es correlativo al pensamiento de la objetividad, mismo que,
como han visto Nietzsche, Adorno y Horkheimer, le anima un afan
manipulador y colonizador de todos los ambitos (imperialismo
objetivante). En su lugar se sugiere un adelgazamiento del sujeto
objetivante, abierto al goce y descubrimiento de lo permanente-
mente nuevo, asi como a la vivencia del «incierto errom.

¢) Relativismo historicista. No hay ninguna verdad tltima, sélo
hay aperturas historicas. Estamos ante el fin de todo proyecto y
normativa histérica totalizante y unitaria (Vattimo). En vez de ello,
existe la multiplicidad de historias pequenas y particulares.

Llegados a este punto, habria que intentar discernir que elemen-
tos de esta tendencia socio-cultural pueden constituir un aporte o
un desafio a una Etica Social Cristiana.



ETICA CRISTIANA PARA EL TERCER MILENIO 99

En cuanto a lo primero podriamos decir que la pluralidad, la
diferencia y el policentrismo afirmados por la sensibilidad pos-
moderna promueven el respeto y el reconocimiento del otro,
condicion indispensable para cualquier intento real y efectivo de
inculturacién de la ética. Pero también constituyen uno de los riesgos
mas serios: el contextualismo extremo (aquella reduccion de la expli-
cacién y la comprension a contextos particulares) y el politeismo de
valores (en tanto que la ética no obedece a principios universales,
sino a valores que son tales solamente para determinadas situacio-
nes concretas), nos dejan sin capacidad de resistencia ante la
injusticia y los atropellos del mas fuerte o mas habil.

Finalmente habria que sefialar que ante la relativizacién ax-
iolégica planteada por la posmodernidad, la Etica Social Cristiana
puede caer facilmente en la tentacion de adoptar esquemas funda-
mentalistas que pronorcionen certidumbre e integridad. En este
orden de ideas José Ma. Mardones alerta que:

...cterto dogmatismo, que viene propiciado hoy por las insisten-
cias de las autoridades eclesidsticas en la ortodoxia y objetividad
de la fe, puede encontrar campo propicio y expansivo al calor de las
sensibilidad posmoderna anti-tlustrada.

De esta manera ciertas posturas al interior de la Iglesia que
nunca aceptaron el dialogo con el mundo moderno, propuesto por
el Vaticano II, puede encontrar una oportunidad espléndida para
aliarse con posturas premodernas que no solo desconfian de la
razon critica de la modernidad, sino que nunca la conocieron ni
aceptaron.

3. TENDENCIA NEOCONSERVADORA

La corriente neo-conservadora, a diferencia de la anterior, es de-
cidida defensora de la sociedad moderna. Se muestra complaciente
ante los logros del capitalismo y de la democracia del Estado
moderno, sin embargo guarda una postura critica frente al sistema
cultural, en el que ve una seria amenaza para la subsistencia y
progreso de los otros dos. De hecho advierten en ello la raiz de la
severa crisis de la sociedad moderna. En el sistema cultural —afir-
man los tedricos neoconservadores— existen una serie de valores
y formas de vida, que con su hedonismo, narcisismo y permisividad
socavan los otros dos sistemas (el econémico y el politico), ya que
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éstos requieren para su sano funcionamiento de valores tales como
la disciplina, el ahorro, la austeridad y el orden. Entonces el
problema es eminentemente ético-moral, esto es, el debilitamiento
de la ética civica y, en Gltimo término del «humus» religioso sobre
el que, de acuerdo a Weber, se levanta el capitalismo.

Su terapia apunta entonces a recuperar el ethos del capitalismo
(la ética puritana) que hunde sus raices en la tradicién religiosa
judeocristiana. Para ello sugieren: 1) atacar sin piedad a los intelec-
tuales que representan el espiritu modernista y postmoderno, asi
como la difusién de ideales contrarios a la cultura burguesa (es-
tablishment liberal, utopia socialista); 2) reforzar aquellas
instituciones que son fundamentales para el mantenimiento, la
socializacion y legitimacion de los valores del ethos del capitalismo
democratico: la religion organizada, la familia, el sistema educativo,
el Counter-Establishment neoconservador cultural y politico.

Desde la perspectiva de una Etica Social Cristiana la tendencia
socio cultural «neoconservadora» resulta bastante atrayente. En
primer lugar porque su andilisis se centra en la crisis moral de
nuestro tiempo; en segundo lugar por enfatizar el caracter pablico
de la fe cristiana, asunto por demas importante en un contexto en
el que lo ético ha sido reducir al &mbito de lo privado e individual;
y por ultimo en tanto pone sobreaviso de una ética que no toma en
cuenta un analisis serio acerca de lo econémico-politico.

Sin embargo, el neonconservadurismo también plantea a una
Etica Social Cristiana la tentacién de servir al sistema, esto es; al
centrarse puramente en lo ético, como causa tinica de lo bueno o lo
malo que sucede en el mundo, se pasa por alto que el hedonismo y
relativismo al que tiende la esfera cultural, estia fuertemente mo-
tivada por la légica (consumista) que promueve el sistema
econémico; por otra parte, su remedio resulta peor que la enfer-
medad; ya que su propuesta del «correctivo ético», ademas de ser
sospechosa de manipulaciéon, en tanto se quiere una ética y una
religion al servicio de la salud y funcionamiento del sistema, no deja
de acercarse peligrosamente a lo que pudiera ser un totalitarismo,
dada su intolerancia hacia el pluralismo ético.

Resumiendo, no obstante las diferencias de las dos tendencias
socio-culturales arriba mencionadas, ambas apuntan a una coinci-
dencia sumamente relevante para la teméatica que aqui nos ocupa:
la crisis moral o de valores. En otras palabras, las dos tendencias
protagonistas de nuestro tiempo coinciden en el hecho de que
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actualmente vivimos en una sociedad sin brajula: no hay orien-
tacion, mucho menos limites.

En términos globales ;qué puede significar dicho contexto para
una Etica Social Cristiana? Nuestra respuesta a esta cuestién es la
siguiente:

En tanto que la Etica Social Cristiana pretende iluminar la re-
sponsabilidad de hombres y mujeres creyentes en el Dios de Jests,
ante la sociedad y la cultura en donde ellos viven, el analisis perma-
nente de esa realidad, o como senala la GS de los signos de los tiempos,
es un deber permanente. ya que cada momento histérico es diferente.

Asi tenemos que en estas ultimas décadas, en las que se ha
acentuado la percepcion generalizada de un «malestar cultural»,
los cristianos no podemos vivir nuestra fe de la misma manera que
en tiempos de san Pablo o de la Revolucion Francesa, pasando por
alto los gozos y las esperanzas, las angustias y las tristezas de los
hombres de nuestro tiempo (GS 1). Pero para poder encarnar
nuestra experiencia de fe en el mundo de hoy, es necesario revitali-
zar y profundizar creativamente algunas de las lineas sugeridas
por el Vaticano II en su Constitucién Gaudium et Spes, a saber:

e dialogar criticamente con las tendencias socio-culturales de
la modernidad, evitando un optimismo ingenuo o bien un
pesimismo malsano;

e descartando todo intento de restaurar aquel régimen de cris-
tiandad, de no tan santa memoria, en el que se pretendia
manipular al mundo y sus instituciones de acuerdo a unos
supuestos fines religiosos (GS 36 y 75); y por altimo,

e mantenerse alertas ante el riesgo de absolutizar aquellas con-
sideraciones éticas de coyuntura, que aunque sujetas a prin-
cipios doctrinales, también constan de elementos transitorios.

No hay que minimizar el hecho de que el contexto de crisis cultural
que nos esta tocando vivir, constituye una oportunidad sin preceden-
tes para la Etica Social Cristiana. Al respecto apuntaba el teélogo
espanol Gonzalez Ruiz que “rara vez la sociedad ha planteado una
enorme demanda de significado y de valores, que de ser bien
aprovechada pudiera tener secuelas sumamente positivas para el
futuro de la Iglesia” Sin embargo, y aqui reside uno de puntos mas
importantes, el querer afrontar esos retos de nuestro tiempo desde
una postura dogmatica, fundamentalista y de confrontacion, se corre
el terrible riesgo de reducir a quienes acojan la propuesta ética
cristiana a una "secta fiel", aislada de la complejidad de la historia.
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1. DESINTEGRACION CULTURAL EN NUESTRO PAIS,
COMO CAUSA DE ENORMES DESIGUALDADES EN TO-
DOS LOS CAMPOS

La cultura de la desigualdad en
nuestro pais de que hablan algunos autores est4 manifiestamente
vinculada a la desintegraciéon cultural del mismo: una cultura
dominante y varias culturas secularmente dominadas y esclavi-
zadas. Fernando Mires termina su libro En nombre de la cruz.
Discusiones teoldgicas y politicas frente al holocausto de los indios,
con las siguientes palabras: El holocausto fue cometido a los indios.
Millones de caddveres de seres humanos quedaron sepultados bajo
las tierras ‘descubiertas’, y sobre la base de metales ensangrentados
fue construida una civilizacién que se extiende hasta nuestros dias
y que, sin duda, sigue manteniendo valores antithumanos en su
propio centro... La conquista, en consecuencia, todavia no ha termi-
nado. Mas aun: hoy amenaza extenderse al mundo entero en un
saqueo consecuente, ya no sélo de seres humanos, sino también de
la propia naturaleza (p.214).

En esta semana de Teologia se ha mencionado ya el lugar
Aguas Blancas, que se tineron de rojo. Los que estamos mas
directamente vinculados con ese Estado de Guerrero por nuestras
familias, sabemos lo que el companero Rodolfo Mora recordaba el
martes: esas matanzas no son de hoy, ni son excepcionales, sino
son proceder sistematico de los grupos de poder. El1 Centro de
Derechos Humanos Miguel Agustin Pro recientemente sacé una
relaciéon de la sistematica y flagranie violacion de los Derechos
Humanos en ese Estado.Y lo grave no es solamente que haya
personas como el Sr. gobernador Figueroa, sino que esté sostenido
y mantenido en el poder desde mucho mas arriba, por gobernantes
que pueden presentarse en el Vaticano, como si en México no
pasara nada. Pero si s6lo recibiera apoyo de los politicos, tal vez
la situacién no seria tan grave. El 13 de julio de 1995 los obispos
de la region hicieron pablico un mensaje, con motivo de la masacre
de Aguas Blancas, interpretado como un apoyo a Figueroa, en que
se leia: (cito parte del texto publicado por Proceso, del 21 de agosto
de ese ano): Repudiamos la ventaja que de esos hechos quieren
obtener algunos comunicadores, nacionales y extranjeros, y los
partidos politicos. A los primeros pedimos no seguir alimentando
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la desconfianza hacia nuestras autoridades y cesar la campaiia de
desprestigio de nuestro Estado de Guerrero.

En 1990 mas de 400 sacerdotes dirigen una carta sobre la
situacion del pais a Su Santidad Juan Pablo II con motivo de su
visita a México, firmada entre otros por Carlos Bravo, Miguel
Concha, Luis del Valle, etc., Ahi expresaban estos sacerdotes: Los
indigenas y los campesinos pobres de nuestro pais no han podido
olvidar que la misma Iglesia llegé a manipular en otro tiempo la fe
cristiana, justificando el robo de las tierras y el avasallamiento de
los indigenas. Descubren ahora que la Iglesia no ejercié su papel
profético sino en contadas figuras histéricas entre los primeros
misioneros .La carta termina con un texto tomado de una Consulta
hecha a los indigenas por el CENAMI (Centro Nacional de Misiones
Indigenas), en que éstos expresan: La totalidad de la Iglesia
Catélica no reconoce que su silencio sobre la explotacion es una falta
de Pastoral; es como si tuviéramos un cristianismo extranjero, que
no se preocupa de nuestra vida, somos tratados siempre como
desconocidos; la Iglesia no acepta nuestros problemas reales como
problemas de la Iglesia.

Entre las culturas secularmente dominadas en nuestro pais y
Centroamérica se encuentran las culturas maya y quiché. Son
culturas esclavizadas que han sido separadas por naciones surgi-
das artificialmente en interés de los grupos de poder. Todos
sabemos co6mo esas culturas, en nuestro pais y en Centroamérica,
en las Gltimas décadas han sido victimas de masacres indiscrimi-
nadas, en las que no se ha respetado ni a mujeres ni a ninos.
Sabemos que en Chiapas, Guatemala, etc. ha sido practica del
dominador quemar vivos a los nativos. Oigamos p. ej. el testimonio
de Rigoberta Menchu sobre la forma en que los soldados quemaron
vivo a su hermanito de 16 anos y a otras personas (leo del libro Me
llamo R. Menchu y asi me nacié la conciencia, cap. XXIII, titulado
Tortura y muerte de mi hermanito...): Fue en 1979; me recuerdo que
cay6é mi hermanito. Tenia 16 anos... Mi hermano estuvo mds de 16
dias en torturas. Le cortaron las unas, le cortaron los dedos, le
cortaron la piel, quemaron parte de su piel. Muchas heridas; las
primeras heridas estaban hinchadas, estaban infectadas. El seguia
viviendo. Le raparon la cabeza, le dejaron puro pellejo y, al mismo
tiempo, cortaron el pellejo de la cabeza y lo bajaron por un lado y
los dos lados y le cortaron la parte gorda de la cara... Mi hermano
llevaba torturas de todas partes en su cuerpo, cutdando muy bien



106 ETICA CRISTIANA PARA EL TERCER MILENIO

las arterias y las venas para que pudiera aguantar las torturas y
no se muriera... Era un nifio inocente y le pasaba eso. El oficial
mandé a la tropa llevar a los castigados desnudos, hinchados. Los
llevaron arrastrados y no podian caminar ya. Arrastrandoles para
acercarlos a un lugar. Los concentraron en un lugar donde todo el
mundo tuviera acceso a verlos... Entonces los pusteron en orden y
les echaron gasolina. Y el ejército se encargé de ponerles fuego a
cada uno deellos. Muchos pedian auxilio. Parecian que estaban medio
muertos cuando estaban alli colocados, pero cuando empezaron a
arder los cuerpos, empezaron a pedir auxilio (pp.198, 200, 204).

Pero si alguien cree que eso no pasa en México: Golonchan
Chiapas, 15 de junio de 1980: Era domingo. 'Desde las 10 de la
manana nos acordonaron los soldados. Falso que el ejército haya
entrado a dialogar. Al parejo de los terratenientes que tban dis-
frazados, comenzaron a disparar sobre nosotros... Murié mucha,
mucha gente. No hubo ttempo para nada. Quemaron nuestras casas
y de una en una venian matando cristianos. El gobernador fue el
que nos mandé matar... Los caddveres fueron devorados por los
animales, zopilotes, perros. De lejos los vimos bariados en sangre.
Comiendo la cara, el cuerpo de nuestros hijosy esposos...” (Testimo-
nio de la matanza de Golonchan en Chiapas, el 15 de junio de 1980,
publicados en Proceso, No. 897, p.40).

Hernandez Elio senalaba en la Jornada, 13 de octubre de 1995:
Como hace 503 aiios se repite hoy la persecucion a los indios.
Febrero de 1996, el Subcomandante Marcos en un comunicado
denuncia: "Los soldados mexicanos ahora se encuentran per-
sigutendo a indigenas en Chiapas, Tabasco, Guerrero, Veracruz,
Oaxaca, Hidalgo, Michoacdn, Campeche, Yucatdn... y cualquier
Estado de la federacion que sea sospechoso de ser lugar de residen-
cia de mexicanos pobres... Soldados mexicanos como los que
adornan su hoja de seruvicio con la expulsion de los habitantes de
Guadalupe Tepeyac, con la destruccién de Prado, con la demolicion
de la biblioteca de "Aguascalientes”... soldados mexicanos como los
que no entienden por qué los ninos de Guadalupe Tepeyac, cuando
se insultan, llaman "soldado"” al que los ofende" (fin de la cita).

/Qué hay detras de todo esto? El comunicado zapatista del 12
de octubre de 1995 hablaba de México, como un pais cuyos gobernan-
tes tienen vocacion extranjera. El investigador de la UNAM Javier
Garrido calificaba recientemente a nuestro pais como un "protec-
torado" de los Estados Unidos, e. d. una colonia. Todos sabemos que
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el neoliberalismo, de que tanto se habla hoy, no es mas que la
expresion actual del neocolonialismo, en el que el capital monopo-
lista va invadiendo los mercados y las economias de otras naciones.

Desde el punto de vista que nos interesa aqui -la cultura domi-
nante y las dominadas-, hay que sefialar lo que el antropdlogo G.
Bonfil Batalla nos recuerda en varios de sus escritos: las élites
dirigentes de nuestros paises heredaron la cultura del colonizador
v no la han modificado substancialmente en més de siglo y medio
de vida independiente. Esa perspectiva colonial profunda ha dic-
tado las directrices generales de los proyectos de nacién impulsados
por los grupos dirigentes. En raros momentos de nuestra historia
se han propuesto proyectos alternativos mas arraigados en nuestra
realidad, y siempre han sido derrotados por los intereses y la inercia
intelectual de los grupos dominantes. Esa cultura colonial es, por
definicién, excluyente y negadora de la diversidad cultural; a partir
de ella no es posible imaginar un proyecto que 1mpu1se el flore-
cimiento de culturas diferentes. Por su propza raiz, la cultu,ra
dommante -afirma Bonfil Batalla- ni siquiera es capaz de plantear
un proyecto nactonal que pudiera considerarse culturalmente
auténomo: es una cultura imitativa y propensa a la dependencaa
frente a los centros de poder de la civilizacién ocadental (fin de 1a
cita, G. Bonfil Batalla, en su art. Las culturas autonomas México
Indigena, oct. de 1989). El antropélogo ruso, Siegfried Askinasy
hablaba del México moderno con su civilizacién seudoamericana
(México indigena, p. VII). Sabemos en qué medida los medios de
comunicacién en un continuo bombardeo estan colaborando a esta
alienacién cultural de nuestro pueblo, totalmente indefenso. -

En cuanto a la situacién econdmica de las culturas dominadas y
de la dominante: si atendemos a reciéntes estadisticas nos entera-
mos que la mitad de la poblacién de nuestro pais, las clases pobres
y vinculadas en una u otra forma mas directamente con las culturas
dominadas, reciben apenas un 18 % del ingreso total; el 30 % de la
poblacién, los que nos podriamos llamar clases medias o por lo
menos intermedias, obtiene cerca del 27 %; mientras que en la
ctspide de la pirdmide, el 20% de la poblacién, 1ntegrada por-las
clases propiamente ricas, reciben mas del 50 % del ingreso total,
alrededor del 54%. (Cf. Pérez B. Ratl, El grupo compacto, Planeta,
México 1994, p. 43 ). Como es sabido, méas del 50% de campesinos
(cerca de un 60 %) no recibe ni siquiera un salario m1n1mo mas de
un millén no reciben en absoluto ingresos.
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2. NECESIDAD DE UNA IGLESIA ( O CRISTIANISMO)
PLURICULTURAL, QUE PROMUEVA UNA AUTENTICA
INTEGRACION CULTURAL Y NO UNA DOMINACION
DE UNA CULTURA SOBRE LAS DEMAS

Mencionabamos la carta de los més de 400 sacerdotes al Papa en
que se referian a la imbricacién histérica de nuestra Iglesia en el
sistema de dominacién de la cultura hegemoénica. No desconocemos
la accién de obispos que se han puesto del lado de las culturas
dominadas en nuestro Continente, como fray B. de Las Casas,
Mons. O. Arnulfo Romero, Helder CAmara, Samuel Ruiz, etc., pero
creemos que en general la Iglesia Catélica en Latinoamérica se ha
identificado demasiado con la cultura occidental, que ha resultado
ser la dominadora. El conocido obispo del Brasil Pedro Casaldaliga
senalaba: Somos muy europeo-centristas, occidentalistas y latino-
romanizadores, en la Iglesia catélica... No podemos llegar al afio
2000 mds o menos como hasta ahora, en el anonimato, sometidos
como culturas, como pueblos prohibidos, europeizados... De una vez
por todas debemos reconocer nuestra propia identidad, nuestrd
propia riqueza cultural, y hacerla valer. De una vez por todas debe
ser el fin de todos los colonialismos, de todas las dependencias
(Entrevista en la Jornada, 18. 2. 1989 ). (Fin de la cita).

Lo que se pide hoy con razén, al finalizar el siglo XX y el segundo
milenio, es una Iglesia pluricultural o intercultural, con una
teologia de la misma orientacién (teologias indias de liberacién,
p. €].); una Iglesia vuelta sobre todo a las culturas secularmente
marginadas. Para esto seria necesario impulsar el desarrollo de
iglesias verdaderamente autéctonas. El Sr. S. Ruiz, en su carta al
Papa En esta hora de gracia, agosto del 1993, ante la falta de
iglesias verdaderamente autéctonas, cuya ausencia ha sefialado él
en repetidas ocasiones, habla de una esquizofrenia religiosa que
vive el indigena y apunta: Como dijo un indigena, aiios hace, ante
el Delegado Apostdlico de ese entonces: ’si la Iglesia no se hace
Tzeltal con los indios tzeltales, Chol con los indios choles, Tojolabal
con los tojolabales... no entiendo cémo puede llamarse Catdlica’. Y
prosigue Mons. Ruiz: Seria, en efecto, una iglesia advenediza, per-
teneciente a una clase social dominante, extranjera para el indio" (fin
de la cita). Lo que de hecho se dio en la conquista, segtin el Sr. S. Ruiz,
en una conferencia, dada en la Universidad Pontificia de México en



ETICA CRISTIANA Y CULTURA 109

1992, hablaba él de la tragedia que se dio en el Continente: una
imposicion de una cultura identificada con el Evangelio (fin de la cita).

Cualquiera que conozca algo de la historia de nuestro Conti-
nente puede reconocer que (como senalan Alberto Libanio y
Clédovis Boff en su libro Pecado social y conversion estructural,
Bogota 1978, pp. 53-54) los modelos culturales e institucionales
europeos se exportaban a las ‘tierras de misién’ como modelos
cristianos, a pesar de que sus estructuras favorecian a una clase
social dominante (fin de la cita). Es esa imbricacién histérica de
nuestra Iglesia en el sistema capitalista que sefialan Giulio Girardj,
E. Dussel, L. Boff, etc. El gran arzobispo brasilenio Helder Camara
escribe en el mismo sentido: En la prdctica le hemos dado la razon
a Marx, celebrando la misa en la casa de los grandes senores para
los esclavos africanos de ayer y para los esclavos nactonales de hoy,
como son los llamados trabajadores libres, que viven en una con-
dicién de servidumbre... la religién anunciada a un hombre sin
libertad, se convierte necesariamente en una religion mdgica y
fatalista... Nuestra experiencia del cristianismo en Latinoamérica
nos obliga a reconocer que, en la prdctica, nosotros cristianos hemos
hecho de la religién, en una buena parte, el opio del pueblo y que
nos hemos hecho cémplices de terribles injusticias que persisten
atn, aplastando a las masas de nuestro continente (Para llegar a
tiempo).

3. ELPROYECTO DE VASCO DE QUIROGA COMO EJEMPLO DE
UNA IGLESIA AUTOCTONA, ABIERTA AL DIALOGO INTER-
CULTURAL

Ya al principio de la primera Evangelizacién hubo misioneros
-aunque pocos- como Fray B. de las Casas o Vasco de Quiroga, que
se dieron cuenta de que una verdadera cristianizacién no sélo no
toleraba, sino que exigia romper con la imposicién cultural de
Occidente a los pueblos del Nuevo Mundo, que los sometia a su
dominio; veian, por el contrario, la necesidad de establecer un
proyecto civilizatorio a partir de la identidad cultural de estos
pueblos. Don Vasco de Quiroga, p. ej. senalaba esa diversidad de
culturas de los europeos y de los naturales del Nuevo Mundo,
afirmando sobre éstos: no se pueden ni deben cierto representar ni
imaginar entender sus cosas ni sus gentes por las leyes ni imagen
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de las nuestras; pues ninguna concordia ni conveniencia, paz ni
conformidad ni semejanza, pueden tener ni tienen con ellas, pues
que son en todo y por todo contrario dellas (Informacién en
Derecho, UNAM-Porraa, México 1986, p. 196) . Europa, pensaba
Quiroga, se encontraba ya en la Edad de hierro, mientras que los
pueblos del Nuevo Mundo estaban mas cercanos a la Edad de oro;
la Iglesia europea estaba, segin él, envejecida; aqui se podria
reformar auténticamente. En todo esto, creia él que la Utopia de T.
Moro estaba mas de acuerdo con la identidad cultural de los pueblos
del Nuevo Mundo: aquesta gente natural deste Nuevo Mundo -dice
él- es en hecho de verdad cuast en todo y por todo como él (T. Moro)
alli (en la Utopia) sin haberlo visto la pone, pinta y describe (fin de
la cita de Quiroga. Informacion en Derecho, p. 208).

Lo que mas he hecho célebre a Don Vasco es la fundacién de
los hospitales-pueblos. Hay en la fundacién de los hospitales una
cierta idea humanista y utdpica, ya que son vistos como algo
natural, o como una vuelta a la naturaleza; por eso en ellos se
trabajara en lo mas natural, que es la agricultura, aunque también
se propone un sistema rotativo de trabajo entre campo y ciudad.
Se reglamenta ese trabajo seis horas diarias; se elimina la produc-
ci6én de articulos de lujo y superfluos. Hay también comunidad de
bienes, como se hacia en las primitivas comunidades cristianas
segun los Hechos de los Apodstoles (el asi llamado comunismo o
socialismo cristiano, que M. Beuchot prefiere llamar comunita-
rismo, por lo desprestigiado del término comunismo). Todos
trabajaran, pero sera proporcionalmente a sus fuerzas y salud.
También la distribucién de los productos sera proporcional a las
necesidades de cada uno. La comunidad se organizaba en torno al
culto de Nuestra Senora, Nana Wari Yurishu.

F. Miranda apunta sobre este proyecto de Don Vasco: la tarea
de la civilizacién en el Nuevo Mundo ha de consistir, no en la
transferencia dela vieja cultura a los pueblos descubiertos, sino en
elevar éstos, desde su simplicidad natural, a las metas ideales del
humanismoy del cristianismo primitivo (fin de la cita) . Esto frente
al trabajo esclavizante que los Conquistadores imponian a los
naturales, p. ej. el de las minas, a donde, segin denuncia Don
Vasco, ellos los enviaban "para matarlos". Algo semejante a la obra
de Don Vasco hicieron los jesuitas en Paraguay, donde, como
apunta Mariategui, aprovecharon las tendencias de las culturas
autoctonas al comunismo.
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CONCLUSION

Ante la "ley de la selva" que vivimos hoy en México, como lo
denunciaba el Provincial de los Jesuitas recientemente en una
entrevista; ante "un pais sin justicia", como senialaba la portada de
la revista Proceso esta semana, necesitariamos una conversion de
nuestra sociedad desde la esfera moral y religiosa, a los valores de
la persona, a una auténtica cultura de la persona, que respete a la
cultura mesoamericana a la que pertenecemos més de la mitad del
pueblo mexicano. El proyecto de Don Vasco, aunque adaptado a las
necesidades de nuestro tiempo, podria servirnos de inspiraciéon en
esa tarea: Sin duda parecerd extrana -apunta F. Benitez- la
propuesta de volver a los tiempos de Don Vasco de Quiroga y a su
utopia de un comunismo cristiano. Extrana para nosotros acostums-
brados a la inmovilidad, extrafia para una Iglesia que sufre
pardlisis y no encuentra la via cristiana de salvar a los pobres de
su ignorancia y de su fatalismo. El Reino de Dios ciertamente no es
el de los campesinos mexicanos (fin de la cita de F. Benitez, Viaje
al centro de México, FCE, p. 142).



DERECHOS HUMANOS,
DERECHOS DE LOS POBRES

Mons. Miguel Angel Alba Diaz.
Obispo Auxiliar de Oaxaca.

Después de las Declaraciones de 1948, hubo diversas convenciones
que aplicaban los principios de los Derechos Humanos a ciertos
sectores de poblacion mds desprotegidos: refugiados, inmigrantes,
mujeres, ninos, negros, etc. Me llama la atencién este hecho por dos
razones; la primera es por el hecho de que tenga que aplicarse una
Declaracion Universal a un sector particular, lo cual es muy indi-
cativo; indica que la redaccion de la Declaracién de Derechos Hu-
manos fue hecha desde la perspectiva de aquellos que si podian
defender y luchar por sus derechos.

Sabemos cuales son los Derechos Humanos, pero sabemos ;quién es
el hombre?, ;quién es el sujeto portador de esos derechos inherentes
e intrinsecos a la persona?, ;por qué ha tenido que redactarse un
convenio de derechos de la mujer, ;acaso no estaba incluida en los
Derechos Humanos?, ;acaso es algo mds o algo menos que un
hombre?, ;por qué tenemos que hablar de derechos de refugiados?,
spor qué tenemos que hablar de derechos de presos politicos?, ;por
qué tenemos que hablar de derechos de los ninos?, es que jacaso no
estaban incluidos en la Declaracion de Derechos Humanos?, ;por
qué tenemos que preguntarnos por el derecho de los pobres?...

St bien es cierto que los Derechos del Pobre son los Derechos del
Hombre, también es cierto que la tutela de los Derechos del Pobre
son la unica prueba de nuestra seriedad, de nuestra sinceridad y de
nuestra autenticidad en la defensa de los Derechos Humanos. El
poderoso y el fuerte saben defender sus derechos y conculcar los
ajenos. Una sociedad realmente, sinceramente estd preocupada por
los Derechos Humanos, cuando tutela los Derechos del Pobre.
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En segundo lugar también tenemos que pedir perdén por la
intolerancia y la violencia con la que en el presente milenio muchas
veces la Iglesia quiso imponer la verdad del evangelio. Aqui mismo
en nuestra patria con cuanta intolerancia y con cuanta violencia se
impuso el evangelio a los naturales de estas tierras. En tercer lugar,
también tenemos que pedir perddn por la falta de discernimiento y
por la aprobaciéon que muchos cristianos hemos dado a regimenes
autoritarios para que violen los mas fundamentales derechos del
hombre, pues a veces hemos pretendido no ver y no oir, a veces hemos
aplaudido, a veces nos hemos sentado a la mesa con ellos. También
tenemos que pedir perdon por la responsabilidad que tenemos en el
surgimiento y en el desarrollo de muchas formas graves de injusticia
social y de marginacién. En Puebla se veia como algo incomprensible
que un continente en su mayoria catolico estuviera marcado por
situaciones de injusticia y desigualdad lacerantes, y nos pregun-
tabamos por qué el evangelio no ha tenido eficacia para transformar
la realidad, y nos preguntabamos por caminos y métodos nuevos para
que el evangelio fuera eficaz en esa transformacion de la realidad.
Hoy, hermanos, tenemos que reconocer que la ineficacia no es del
evangelio, es un pecado de los cristianos. Hoy no nos sorprendemos,
ni nos preguntamos, ni nos escandalizamos; hoy debemos bajar la
cabeza, arrepentidos, porque las tomas de decisiones muchas veces
han venido también de nosotros. También nos invita el papa a pedir
perdon por la pérdida del sentido de la trascendencia y el extravio de
los valores éticos, incluso en valores tan fundamentales como son el
respeto a la vida y a la dignidad de la persona.

Las dos enciclicas del Papa, Evangellium Vitaey Veritatis Splen-
dor nos hablan precisamente de este tema, del extravio de los
valores y de la conciencia ética, de la libertad absolutizada y
totalmente desvinculada de la verdad que es la que puede hacer-
nos libres. También debemos pedir perdon y buscar solucién al
indiferentismo religioso que lleva a muchos a vivir como si Dios
no existiera, pero que desgraciadamente también en este final de
milenio, lleva a mucha gente a refugiarse en una religiosidad vaga,
etérea, incapaz de enfrentarse con el problema de la verdad y con
el deber de la coherencia. Y finalmente, no sélo la indiferencia
religiosa, sino también la irreligiosidad misma, que como ya lo
habia dicho el Concilio Vaticano II, muchas veces no es otra cosa
sino el fruto y la consecuencia del mal testimonio de los cristianos,
en su vida personal, moral, ética, religiosa, etc.
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Los Derechos Humanos tienen sus antecedentes desde tiempos
antiguos. Se podrian recordar como grandes antecedentes de la
Declaracion de los Derechos Humanos, 1a Convencién de Paris y la
Convencién de Ginebra, los Acuerdos de Ginebra; se podrian recor-
dar también como antecedentes de la Declaracién de Derechos
Humanos, las Declaraciones de la Sociedad de Naciones que surgio
después de la Primera Guerra Mundial, defendiendo el derecho de
los trabajadores, de las minorias y exigiendo la creacién de tribu-
nales internacionales donde pudieran presentarse querellas en
contra de las injusticias cometidas por los estados; pero podriamos
decir que la formulacién de la Declaracién de los Derechos Humanos
es la obra de la Organizacién de las Naciones Unidas al terminar la
Segunda Guerra Mundial, a finales de 1948. Llaman la atencién la
primera Declaracién y el primer considerando: Necesitamos principios
que estén fundamentados en la dignidad intrinseca de cada persona y
en sus derechos inalienables que no son concedidos por la Ley, por el
Estado o por las Constituciones. Se habla de dignidad intrinseca y
derechos inalienables. Y basados en ese primer considerando y en otros
mas, llegan a la primera Declaracién: Declaramos que todos los
hombres nacen libres e iguales, y que deben convivir en fraternidad
unos con otros. Ese es el primer Derecho Humano: todos los hom-
bres nacen libres e iguales y deben convivir fraternalmente unos
con otros. Ya en este primer principio de la Declaracién de los
Derechos Humanos, resuenan los ideales de la Revolucién
Francesa: libertad igualdad, fraternidad.

El conjunto de derechos se van desarrollando con el tiempo y se
van aplicando a sectores especiales de la humanidad, cuyos dere-
chos han sido pisoteados. Y asi en diversas convenciones
posteriores a 1948 se habla del derecho de los inmigrantes, de los
derechos de los refugiados, de los derechos de la mujer, ete.

Sila Declaracion de Derechos Humanos surge en 1948, en plena
postguerra, en esa misma época surge la divisiéon de la humanidad
en dos grandes bloques: el Occidente y los paises del Este, ambos
preocupados fuertemente por la dignidad y por los derechos del
hombre o, por lo menos, ambos, haciendo de la dignidad y de los
derechos del hombre la bandera para defender sus propios intere-
ses. En Occidente se acenttia la defensa de aquellos derechos que
dimanan de la libertad humana: todos los hombres son libres, y,
por lo tanto, se da pie a un desarrollo del liberalismo en lo politico,
en lo social, en lo econémico: el hombre es libre para gobernarse, el
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cidad que alumbra nuestro pais, pero no son los chiapanecos los
beneficiados. Todos sabemos de las grandes presas que se han
construido en Oaxaca, principalmente en la colindancia con Veracruz, que
han hecho que se despoje de su tierra y que se lance al destierro a multitudes
de indigenas, principalmente chinantecos y mazatecos, los cuales no han
recibido el beneficio, sino que los beneficiados han sido otros.

Todos conocemos el problema reciente suscitado por las reservas
petroleras y la explotacion del petréleo en Tabasco y sabemos que
no son los indigenas quienes llegan como usurpadores; son ellos los
despojados de su tierra y son ellos los menos beneficiados por ese
desarrollo y esa explotacion del petréleo, con el consiguiente dete-
rioro de la naturaleza y el costo enorme pagado por lo méas pobres
y por los mas indefensos.

3. DERECHOS HUMANOS Y SOLIDARIDAD HUMANA

En los altimos anos ha surgido una gran preocupacion por los
derechos que dimanan de la solidaridad humana. La Conferencia
Episcopal del Brasil y otras mas, nos hablan precisamente del
derecho que tienen los individuos y pueblos a un medio ambiente
sano, y, que por lo tanto, la libertad de emprender, de producir, de
explotar la naturaleza, debe tener como limite ese derecho que
todos tenemos al ozono, a la atmoésfera, al aire, a los mares...

Actualmente ya se ven como muy interdependientes todos los
derechos humanos. Cada dia crece mas la conciencia de que no es
posible defender los derechos civiles y politicos, olvidando los dere-
chos econémicos, sociales y culturales, ni viceversa. S1 queremos
nosotros un verdadero desarrollo econémico, la condicién previa es
la democracia civil y politica. No puede haber crecimiento
econé/mico ahi donde el Estado se constituye Gnico rector y arbitro
de la economia. El desarrollo economico exige reformas democrati-
cas. Desde este punto de vista, este fue uno de los primeros fracasos
que se le echaron en cara al expresidente Carlos Salinas. Se
asumi6 un proyecto econémico neoliberal, pero /y el avance hacia
la democracia?, ;los factores de la produccion y los sectores de la
poblacion no tienen derecho a discutir las leyes, normas y principios
en que se basara la economia?, ;no iremos a hacer una economia
artificial que beneficie al especulador, que beneficie los capitales pere-
grinos en lugar de favorecer las verdaderas inversiones en favor del
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descansar. Si la mujer ya lleva cuarenta anos encorvada, que mas
da que dure otro dia mas encorvada. Pues bien, para Jests vale mas
la mujer que el burro o que el buey. Para Jesus la persona vale mas
que un pajaro. Para Jests el hombre vale mas que una oveja o que
una moneda que se ha perdido, segin las interesantes parabolas
del capitulo 15 de san Lucas.

Si alguien de nosotros extraviara un billete, el de mas alta
denominacién, a pesar de tener otros de igual valor de inmediato
se preguntaria ;dénde lo puse?, ;Dénde lo puede haber dejado? Si
después de haber pasado quince dias se lo encuentran, jquién lo
agarraria y le diria: jah!, jconque jugaindome bromas?, conmigo no
se juega, 4a poco crees que te puedes desaparecer y aparecer cuando
te dé tu gana?, te voy a quemar, te voy a hacer pedacitos para que
no me lo vuelvas a hacer, jquién haria eso? Pero con un amigo si lo
hacemos. Una amistad de muchos anos se destruye por una ofensa
sentonces, valemos menos que un billete? Jests esta convencido
absolutamente de lo contrario. Jesus esta convencido no sélo del
valor y dignidad de la persona; sino que esta convencido de que toda
persona tiene derecho a un desarrollo pleno y total de sus poten-
cialidades, y que toda sociedad y toda comunidad es responsable
del desarrollo de los miembros que la integran.

En un campo se siembran muchas semillas, como en la parabola
del sembrador, donde la semilla tuvo suerte diversa, dependiendo
del terreno. El problema no es la semilla, el problema es de capaci-
dad de acogida y de condiciones que hagan posible el desarrollo de
la semilla, hasta que se convierta en arbol y dé el ciento por uno.
Siempre aplicamos esta parabola a la vida personal. Pero tam-
bién tenemos que darle una interpretacién comunitaria; somos el
terreno donde Dios ha sembrado a mucha gente, gente muy valiosa
y muy capaz que no ha podido desarrollarse, porque no encontrd en
nuestra sociedad las oportunidades, los recursos y el ambiente que
hicieran posible su pleno desarrollo.

Soy de Monterrey y estoy en Oaxaca donde he visto muchos
indigenas nifos, jéovenes, ancianos, gente muy lista, gente muy
capaz, gente muy talentosa ;Por qué mantenerlos en la ignorancia
y en el analfabetismo? No hemos sido una sociedad que propicie el
desarrollo de las personas y somos responsables de ese desarrollo.
Cualquiera de ustedes me diria que soy un estipido, si uso mi
computadora como si fuera maquina de escribir, porque no conozco
las demés funciones. Pues yo les digo, hermanos, aqui en México
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estamos desperdiciando el talento de muchisima gente. Por eso hay
emigrantes, por eso nuestros campesinos en la época de cosecha se
van a Estados Unidos y a Canad4, porque alla su trabajo es mas
valorado que entre nosotros. Somos responsables del desarrollo
de las personas.

Para Jests la persona debe desarrollarse y desarrollarse en
plenitud; todos sus talentos, no unos cuantos. Para Jests el hombre
debe tener actividades que lo lleven a desarrollarse como persona.
Para Jests es doloroso el desempleo de las personas: ;Qué estian
haciendo de ociosos todo el dia en la plaza? Son los grandes retos.
Jests ve la dignidad del hombre, Jestis piensa que esa dignidad del
hombre es universal.

Aqui no cabe la pregunta de ;quién es mi préjimo? Hombre es
toda persona humana, el nifo, (déjenlos que se acerquen a mi;), el
joven (las dos tnicas resurrecciones de muertos que platican los
evangelios sindépticos son de jévenes: el hijo de una viuda, y la
pequena hija de Jairo).

Para Jests todos tienen derecho. Saqueo tiene derechos y va a
su casa, ¢l también es hijo de Abraham. La pecadora publica, la
adultera, tiene derechos; la prostituta que va a la casa de Simén el
fariseo, tiene derechos. Los derechos son universales y no vale la
pregunta /quién es mi préjimo?, ;quién es el hombre?, ;quiénes el
sujeto de los derechos humanos? Para Jesus esos derechos son
universales. Esta convencido de la dignidad de la persona.

3.2. Los derechos humanos desde la opcion preferencial por el pobre

Para Jests, la prueba de nuestra autenticidad en el amor al hombre
son, precisamente, nuestras situaciones limite; Jests no cree en
nosotros, mientras no somos capaces de vivir el amor y la defensa
del derecho, de la dignidad de los demas, mientras no estemos
dispuestos a llegar a estas situaciones limite: si tt amas a tus amigos:
si saludas a los que te saludan en la calle, para eso no necesitas ser
discipulo mio; hasta un perro sabe ser agradecido con su dueno y le
menea la cola; me voy a creer que eres mi discipulo cuando ames a
tus enemigos, a los que te calumniany persiguen... Escucha, cuando
hagas un banquetito -parafraseando a Jests-, no invites a tus vecinos
ricos, a los jefes de tu trabajo, a tus familiares pudientes, pues el dia
de manana ellos van a organizar otra fiestecita y te van a invitar y
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sores de la misionologia en Bélgicay en Roma. En el casode P. Charles
podemos constatar como en su articulo “Missiologie et Acculturation”
publicado en 1953 retoma varios conceptos antropologicos y traduce
el concepto de enculturacion, propuesto %or el antropélogo americano
Melville Herskovits, por inculturaciéon”. Para Charles, siguiendo a
Herskovits, la inculturaciéon designa un proceso antropolégico por
el cual el individuo “est contraint de s’adapter a la discipline de son
groupe”™ Aﬁrma también, que no es un proceso que involucre sélo
ciertos aspectos de la vida del individuo sino su totalidad, fusionan-
dola con la del grupo al que pertenece y llega a determinar ciertas
reacciones psico-fisioldgicas que parecen instintivas'’. A pesar de
que Charles hable de que el proceso habia sido llamado desde cerca
de veinte anos atras inculturacion, no es posible encontrar ninguna
referencia previa. Incluso la traduccién francesa de la obra del
Herskovits llevada a cabo por F. Vaudou en 1952, deja el término
en inglés (enculturation) en lugar de traducirlo. Ninguno de los
otros antropdlogos citados por Charles habian utilizado dichos
términos. La aparicién del término en ambos casos no deja de ser
accidental, una mera adaptacién linguistica habria provocado el
nacimiento de un nuevo término. Término que llegaria al cumplir
sus 26 anos, a ser admitido en el lenguaje de la curia romana y a
ser oficialmente respaldado al ser utilizado por Juan Pablo II
pr1mero en su mensaje a la Pontifica Comisién Biblica el 26 de abril
de 1979'! y, posteriormente, en su enciclica Catechest Tradendae,
en donde se refiere a inculturacién como un término francés, lo cual
hace mas viable la conexién del uso del término con la obra de
Charles'?. Tanto en el mensaje como en la enciclica parece existir
una confus1on entre los términos aculturaciéon e inculturacion,
dicha confusion sera estudiada posteriormente.

El concepto de inculturacién nace en el momento en que distintos
misioneros se esfuerzan por tomar de la antropologia ciertos elemen-
tos que pudiesen optimizar su labor en paises de misién. Pierre
Charles habia estado ocupado desde 1925 como secretario de las
Semaines de missiologie de Lou vain'®. En dichas reuniones se habian
manejado ya ideas que, posteriormente, seran agrupadas bajo el
concepto de inculturacién. Aunque Mazé reconocia que desde 1878 el
cardenal Lavigerie habia insistido en la regeneracion de Africa por los
africanos y el abad Corman insistia en que el clero indigena seria
la respuesta a las aspiraciones de las iglesias, después llamadas,
locales, 15 no deja de sentirse un cierto paternalismo y un complejo
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de superioridad de parte del misionero “blanco’'®. Uno de los

mayores aciertos de tales semanas de reflexién fue el haber puesto
en contacto el lenguaje utilizado en la universidad y en el mundo
cientifico con el discurso teolégico de los misioneros.

Charles vive, como secretario de las jornadas, un periodo en que
el concepto popular de cultura, del hombre “culto” europeo dedicado
al arte, a la discusion politica, con lenguaje elegante y conocimien-
tos enciclopédicos, cede su lugar a un concepto antropolégico de
cultura como el conjunto de actividad humana en tanto miembro
de un grupo, concretizada en determinados bienes culturales'’.
Para Charles, la cultura es una especie de proteccién para un
pueblo, una manera de proteger sus valores. El esta seguro que
intentar construir una iglesia local sin cristianizar la cultura es
una “aventure sans issue...”'®. Durante las semanas de
misionologia se puede notar una mayor apertura a la capacidad del
otro para ser agente de cultura'”. El eurocentrismo va dando paso
a la aceptaciéon de elementos de otras sociedades y, al recono-
cimiento de que los deméas también tienen una cultura. Dicho
reconocimiento no es gratuito, es una verdadera demanda pohtlca
ganada a pulso por los diversos movimientos nacionalistas?’. La
presencia de movimientos nacionalistas y la multiplicacién de los
medios de contacto entre “Occidente“ y los demas pueblos, llevan a
una reflexiéon mas concreta sobre el papel de la iglesia en las
diversas culturas. Toda una época de reflexién misionera y antro-
pologica cobra vigor con la publicacién del libro de Richard Niebuhr,
Christ and Culture en 1949%!. Los misioneros, en especial Jesuitas,
insisten cada vez mas de las necesidades de adaptar el mensaje del
Evangelio a las diversas culturas®®. La experiencia de aquellos
mlslo)r%eros expulsados de China, reflexionada en Lovaina en
19527, y de los riesgos del avance del comunismo en algunos paises
transformaban la tarea de adaptacién en urgencia. Es dentro de
este contexto que la reflexiéon de Charles sobre los procesos de
aculturacion e mculturacwn se llevé a cabo®!. La muerte sorprende
a Charles en 1953%° dejando a sus companeros de la Sociedad de
Jests y, en especial, a su alumno, colaborador e impulsor del
término inculturacion, J. Masson, la tarea de buscar un camino
para lograr un mejor medio de comunicar el Evangelio e implantar
laiglesia. Sipreguntasemos al padre del término inculturacién cuél
es el objeto a inculturar, seguramente su respuesta hubiese sido :
laiglesia. La implantacién de una iglesia visible fue siempre la idea
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utilizan durante sus presentaciones sin que parezca necesario el
dar una definicién del mismo®Z. Ciertamente otros términos fueron
utilizados - adaptacion, aculturacién, transculturacion-, pero los
comentarios parecen implicar un entendimiento general de lo que
es la inculturacion. En su articulo J. Bruls da a entender que la
inculturacién de la vida cristiana consiste en su insercién dentro
de una cultura. Bruls esta convencido de que existen una serie de
valores en una cultura que pueden agruparse en dos niveles: unos
son superficiales y cambian con relativa facilidad, empero, existe
otro nivel que contiene valores ligados a una visién del mundo y
una concepcion del mas alla que se resisten al cambio. Es preciso
que el misionero entienda que el mensaje cristiano no puede con-
sistir en comunicar una fe desnuda, existen elementos en la cultura
que tienen que ser comprendidos y aceptados. Insertar un modo de
vida cristiano o inculturarlo es una necesidad ineluctable, ya que el
cristiano es un ser humano que sigue siendo humano? sigue per-
teneciendo a una sociedad y, por ende, a una cultura’ % Con una
claridad de visién, Bruls ve como la diversidad cultural enriqueceria
la catolicidad de la iglesia, sin ser una amenaza para la Verdad,
citando el caso de Van Bekkum en Indonesia®?. El misionero debe
discernir el momento favorable para esta “inculturation profonde de
la vie chrétienne dans un peuple par la reprise et la transfiguration
de certaines de ses valeurs traditionelles”™”. Curiosamente entre los
miembros de la Sociedad de misioneros para el Africa, a la que
pertenecia Bruls, no encontramos literatura en los anos posteriores
en que se retomen sus ideas. El padre Ralibera propone un ele-
mento que llegara a ser distintivo de la comprension africana tipica
de inculturacion: el repensar el cristianismo desde la cultura afri-
cana, obviamente, trabajo que s6lo puede ser hecho por los
miembros de dichas culturas®®. Parece justo mencionar aqui que,
si bien es cierto que el término inculturaciéon encontré mayor
difusién entre tedlogos asiaticos, seria la realidad africana la que
con mayor ahinco cuestionaria el concepto tradicional de cultura,
entendido como civilizacion de corte europeo. Las ideas de Ralibera
seran repetidas insistentemente por otros Jesuitas, sin embargo,
el uso del término inculturaciéon no recurrira inmediatamente, ni
en Africa. Un tercer autor, R. P. Segura, de los Padres Blancos,
explica con claridad casi profética lo que implica la inculturacion
como un proceso mas general. La inculturacion no es un problema
de las iglesias en paises de mision, en el momento atn entendidos



LOS PRIMEROS PASOS DE LA INCULTURACION.... 139

como paises no europeos, sino un proceso de_adaptacién a los
diversos medios “culturales” incluso en Europa”’. Inculturacion es
entendida como un proceso de discernimiento y adaptacion para
detectar aquellos valores que pueden ser utilizados para la evan-
gelizacién de un contexto cultural, mencionando como ejemglos, la
cultura del obrero, el contexto tradicional y moderno, etc...' 8 Con
las ideas de Segura, tenemos que la inculturacién deja de ser una
tarea de misioneros para convertirse en una demanda de una
efectiva comunicaciéon con un mundo que no se agota en la eristian-
dad medieval. Inculturacién implicaria la capacidad de reconocer los
valores, término de reciente aparicién en la discusion sobre cultura,
de quienes viven de manera diversa a la de nuestra concepcién del
mundo civilizado. La realidad demostraba que dentro de aquellos
paises de tradicién cristiana se habian gestado contextos aislados del
mundo eclesial y de su vocabulario. El articulo de Segura insistira en
el reconocimiento de las practicas de iniciacién africanas para la
iglesia. Bruls, Segura y Masson eran miembros de distintas congre-
gaciones misioneras, no citan fuentes anteriores en donde uno pueda
rastrear el origen del término, s6lo un elemento en comun : su pre-
sencia en centros de formacién en Bélgica. Por ello, me atrevo a decir
que inculturacién, al ser recibida dentro de la discusi6n teologica, esta
endeudada con Bélgica y, en especial, con Lovaina.

Resumiendo, el manejo de los conceptos culturales durante la
reunién daba una base a Masson, secretario de la misma, para
presentar un nuevo concepto de lo que se entiende por incul-
turacién””. Por una parte, concluia Masson, toda cultura cambia y
seguira cambiando, por ello, es preciso llegar al alma de las cul-
turas, a sus valores vitales. El concepto de cultura se enriquecia
con la discusién en término de valores’’. La cultura no es un
paquete compacto sino que existen formas que cambian y valores
que subsisten. Masson, sin embargo, cree que las culturas deben
pasar una muerte purificante para ser bautizadas, es decir, para
ser elevadas por el mensaje cristiano. No se abandona, pues, una
clara conciencia de la superioridad del mensaje cristiano sobre las
demas religiones. En términos de Charles, la iglesia visible todavia
tiene algo que ofrecer al resto de las culturas. No se ha llegado a
percibir el revestimiento cultural dentro de la iglesia misma. El
mensaje de Masson se centra en el reconocimiento de los elementos
culturales que pueden servir como “pierre d’attente” para la iglesia
y, en la necesidad de encontrar al hombre que pueda llevar a cabo
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la sintesis entre su humanidad y su eristianismo. Es preciso, empero,
reconocer que no se puede suscitar tal hombre providencial

La reunién de 1959 en Lovaina habia dado los elementos nece-
sarios para una reflexion pastoral en términos de inculturacion. Kl
articulo de otro jesuita, R. Gonzalez 2, al estudiar la cultura y
reconocer en su estudio la influencia de Herskovits y de Fernando
Ortiz, -quien a su vez siguen a Beals y Malinowski- prefiere el
término transculturacién, insistiendo en la complejidad del ser
mexicano y su proceso de aculturacion. Esto nos sirve para senalar
algo que sera tipico de la discusion sobre cultura en América
Latina; el concepto antropolégico de cultura y el concepto de incul-
turacién no seran populares en la discusion teoldgica
latinoamericana hasta muchos anos despu(—‘;sﬂi‘3

Las publicaciones posteriores sobre la tarea misionera insistiran
en adaptar a profundidad, en tocar la substancia de las otras
culturas. Se inicia un proceso de busqueda de nuevos términos, se
vuelve cada vez mas popular el hablar de indigenizacién, africani-
zacion, nigerianizacion, etc. El término inculturacion ha sido
relegado pero la problematica cultural adquiere tonos de urgencia,
aunque no faltan voces que defienden la superioridad del mensaje
evangélico y el hecho de que las verdades sobrenaturales son las
mismas en todas partes44 Existe entre los medios misioneros una
cierta confianza en que es posible respetar las culturas autéctonas
y, al mismo tiempo, cambiar su religion o sultetlzarlas4 muy lejos
de aquello que habia afirmado Allport anos atras

En 1962, en visperas del Vatlcano II, Masson pubhca su articulo
“L’Eglise ouverte sur le monde” " que fue considerado por muchos
como la primera aparicion del término inculturaciéon en el mundo
teologico. El articulo insiste en la necesidad de un catolicismo incul-
turado de manera pluriforme. El argumento se sostiene describiendo
la presion ejercida sobre la iglesia por varios grupos culturales
quienes querrian conservar su lenguaje, sus valores, sus tradicio-
nes, su variedad de creaciones artisticas y simbolicas. Masson
critica en este articulo la incompetencia de la iglesia para despren-
der el vocabulario teologico de la matriz cultural del mundo
“occidental”. Su insistencia en que los agentes del proceso incul-
turados deben ser las iglesias locales y no los misioneros nos
recuerda lo que habia mencionado Ralibera en la reuni6on de 1959.
Sibien, es muy probable que Masson no estuviese entendiendo que
todo el pueblo debe ser agente inculturador, sino una élite edu-
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quienes se dirige, no es posible para la iglesia salvar al ser humano
sino en su contexto y dentro del medio en el que vive” Arrupe senala
ademas que la Iglesia recibe, de hecho lecciones de parte de las
culturas con las que se encuentra . La trigésimo primera Congre-
gacion General de los Jesuitas recoge el espiritu del Vaticano I y las
palabras de su superior para insistir en la necesidad de una mayor
apertura a las culturas e incluso a las religiones de los pueblos con
quienes trabajan . Los Jesuitas en Roma y Masson , decano de la
facultad de mlsmnologla de la Universidad Gregonana desde 1964
hasta 1970, se enfrentaban al reto de encontrar un lenguaje adecuado
para senalar ese grado de sensibilidad cultural que se despertaba.

Entre la aparicién del término inculturacién en Lovaina y el
impulso que recibiria en la Gregoriana se puede localizar solo un
hombre, J. Masson. Sin embargo, si bien Masson permanece fiel a
su ideal de la iglesia local como el agente inculturador por excelen-
cia, su utilizacion del término inculturacion es rnenos consistente.
En un articulo de Masson publicado en 19763 los términos acul-
turacion e inculturacién aparecen como intercambiables
favoreciendo una confusién que permanecera, como habiamos men-
cionado, al ser recibidos dentro del discurso oficial®® La confusién ya
existia con anterioridad, incluso entre quienes retoman el vocabulario
de los términos propuestos por Masson”’. La confusién entre acul-
turacién e inculturacién parece no resolverse en todo este periodo
como podemos ver en el debate sostenido por F. Houtart en 1968 sobre
hturgla , 0 en el articulo de P. Rossano, también maestro de la
Gregoriana, sobre la aculturacion del Evangelio57. No me detengo en
la basqueda del origen de tal confusion de términos, simplemente
pretendo remarcar el hecho de una confusién que exigira en un
segundo momento una definiciéon y ésta nacera en Roma.

3. DE LOS JESUITAS A ROMA, DE ROMA AL MUNDO

En el ano de 1970 la Universidad Gregoriana estaba ocupada en
una reforma general de sus programas debido a las reformas del
Vaticano II. Siendo esta universidad el corazén educativo de los
Jesuitas, las ideas ahi presentadas y debatidas alcanzarian todos
los continentes. Ya mencionaba como J. Masson estuvo como de-
cano de la facultad de misionologia hasta 1970 y, posteriormente,
lo encontraremos como profesor de Teologia dogmatica de la mision
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C. Geertz, The Interpretation of Culture, habria descubierto la
consistencia, el caracter sistémico de la cultura’™. Pareceria pues,
irreconciliable, el querer transformar una cultura dejando ciertos
elementos existentes, escogiendo otros que deberan ser cambiados a
la luz del Evangelio. La tarea de edificar esta nueva creacién de la que
habla Arrupe no pareceria entonces haber cambiado mucho del an-
tiguo modelo de adaptacion, si acaso, la insistencia en que los agentes
de cambio deben ser los miembros de la iglesia local y no los misioneros
extranjeros. Teblogos posteriores senalaran el problema de haber
cambiado el término pero no la mentalidad colonialista.

Podemos decir que, a partir de la definicion de Arrupe, la
inculturaciéon habia llegado a convertirse en la estrategia misionera
a seguir. Dos décadas después podemos juzgar la falta de precisién
y la falta de conocimiento de las realidades culturales. La incul-
turacién como teologia no habria podido continuar el didlogo con
las ciencias humanas y sociales para integrar un nuevo concepto
de cultura e incluso el cuestionamiento del concepto de cultura
como término generalizador y, en ocasiones, opresivo. No ha sido
posible evaluar un solo caso en que la religién actile como agente
transformador de una cultura sin provocar todo un cambio en la
cosmovision de las personas que aceptan la nueva religion.

Demasiados lastres cuestionan hoy la utilizacién del término
inculturacion. Por el lado del mensaje evangélico hace falta aceptar
que el misionero continta defendiendo la superioridad de Jests y,
aunque exista una actitud de mayor didlogo interreligioso, la incul-
turacién sigue esperando conversiones, no solo a nivel personal sino
a nivel cultural. La inculturaciéon ha tenido que aceptar que el
mensaje evangélico no existe desnudo, sino revestido de su propia
herencia cultural, de ahi que el proceso de inculturacién se asemeje
al de aculturacion : es un encuentro entre dos ambientes culturales,
entre dos mundos con sus propios valores profundos. Asi, pues, el
optimismo de quienes defendian el modelo de inculturaciéon como
el principio de una nueva creaciéon no deja de tener razon; sin
embargo no siempre la nueva creacién sera el resultado de una
transformacion religiosa sino de un choque cultural. Ademas, la
inculturacién como un hecho epistemolégico consumado " no ha
dejado de producir frutos que son cuestionados por las autoridades
eclesiales, tachandolos de sincretismo.

Por el lado de la cultura, nuevos estudios y criticas sobre el
concepto mismo hacen urgente un dialogo mas cercano entre tedlo-
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gos y misioneros con antropologos y sociélogos, sin embargo, estas
discusiones escapan a nuestro presente articulo.

NOTAS:

1. La definicién puede encontrarse en ARRUPE, P., Sur linculturation (1978) en:
ARRUPE, P, - CALVEZ,]. Y., (ed.), Ecrits pour évangeliser, Paris 1985, 169. (Muchas
publicaciones posteriores, especialmente de los Jesuitas, refieren a la definicién de
Arrupe). Analizaremos dicha definicion al final de nuestro articulo.

2. ROEST CROLLIUS, A., Inculturation : Newness and Ongoing Process, Gregorianum
59 (1978) 721-738. Editada de nuevo en: WALIGGO, J. M., et al., Inculturation. It’s
Meaning and Urgency, Africa 1986.

3. Ademas del articulo de ROEST CROLLIUS mencionado en la nota anterior, pueden
verse los estudios de JOLY, R., Inculturation et vie de foi, Spiritus 26/98 (1985) 3- 32;
SHORTER, A., Toward a Theology of Inculturation, Londres 1988; STANDAERT, N.,
L’histoire d'un néologisme. Le terme “inculturation” dans les documents romains, Nouvelle
Revue Théologique (NRT) 110 (1988) 555-70; QUACK, A., Inculturation. An Anthro-
pologist’s Perspective, Verbum SVD 34 (1993) 3-17; GUILLAUMETTE, F., L'apparition
du concept d'inculturation: Une réception de Vatican II, Mission 2 (1995) 53-78.

4. Utilizo el término encarnacién debido a que es el modelo teol6gico predominante
entre los autores quienes tratan de establecer un paralelo entre la encarnacion del hijo
de Dios y la manera en que el mensaje debe integrarse en una cultura. E1 “objeto” que
debe ser inculturado es menos claro entre quienes escriben al respecto. Opto por
hablar del mensaje evangélico pero, otras opiniones son comunes : la iglesia, Jesus,
etc. Una excelente presentacion a este respecto en: BATE, S., Inculturation : The Local
Church Emerges, Missionalia 22/2 (1994) 93-117, especialmente 95-101.

5. Uno de los términos mas dificiles de entender hoy en dia. Veremos mas adelante
aquellos cambios en el concepto de cultura que contribuyeron a precisar el proceso
deinculturacién de una manera diferente segtin el momento histérico. Dentro del periodo
que estudiaremos, el momento cumbre del reconocimiento oficial de un nuevo concepto
de cultura y una relacién mas positiva entre iglesia y la cultura actual es la promulgacion
de la constitucién pastoral Gaudium et Spes del concilio Vaticano II.

6. Inicialmente el término inculturacién recibié el apoyo de los Jesuitas para ser
admitido en discusiones teolégicas. Podemos encontrar con regularidad la presencia
de Jesuitas en aquellos paises en que la expresion fue utilizada durante los anos
setenta y principios de los ochenta (India, Filipinas, Taiwan). Sin embargo, durante
latrigésimo segunda Congregacion General de la Sociedad en Roma entre 1974 y 1975,
después de que se pidio estar atentos a la inculturacién, poner mayor atencion a la
adaptacion a las diversas culturas (en la seccién “Our Mission Today”, esp. p. 424,
429-30), insistir que es de especial importancia en ese momento histérico promover
la fe en forma inculturada en todos lados pero, especialmente en Asia, Africa y
algunos paises de América Latina (p. 439-40), acaba pidiendo al superior, Arrupe, una
definicion. His purpose in writing will be to clarify for all of Ours the true meaning and
theological understanding of the task and process of inculturation as well as its importance
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NECKEBROUCK, V., Fe y cultura.
Voces del Tercer mundo, Universidad
Intercontinental-Misioneros de
Guadalupe, México 1996.

El objetivo de Neckebrouck es pre-
sentar una guia sumaria de la
problemética contemporéanea de la
inculturaciéon; muestra toda la
gama de significaciones que el tér-
mino inculturacion es susceptible de
revestir, partiendo de un inventario
rapido de las estrategias desarrolladas
por la Tercera iglesia en sus esfuerzos
por acabar con el problema de la cul-
tura tal como se presenta en sus regio-
nes. El autor no se manifiesta como
critico o protagonista de los métodos
caracterizados, mas bien, en un in-
tento de ser objetivo y neutral abre
preguntas teolégicas que amplian el
reto que plantea la inculturacién a
la Teologia de la Liberacion.

La estructura genérica del libro
contiene una presentacién, ocho
capitulos y una conclusion. Cabe re-
saltar la enorme bibliografia citada
en el texto y la respectiva larga lista
al final del libro. Trataremos de
abordar cada parte, aunque sea
someramente.

Comienza con la presentacién
a la ediciéon espanola, que mas
bien se puede traducir como una
breve narracion sobre los origenes
histéricos del libro. A continuaciéon
y previa presentacion a la edicién
italiana, se puede leer la Infroduc-
cion que Neckebrouck llama Mapa
elemental. Este versa sobre los
detalles, los diversos matices, las vari-
antes que afectan la problematica de
las diversas iglesias, confesiones y

tendencias teolégicas que repre-
sentan la totalidad llamada Tercera
iglesia, ante el problema de la re-
lacién entre fe y cultura. Al final
vienen las conclusiones.

En el Capitulo I: Inculturacion,
nuestro autor la define como E/ con-
junto de fenomenos que se producen
conto resultado de un contacto prolon-
gado y directo entre grupos de indi-
viduos pertenecientes a culturas
diferentes y que dan por resultado cam-
bios en los tipos o modelos culturales de
1uno 1 otro de estos grupos o, en anbos.
Si se trata de la situacién en la que
las dos culturas establecen contacto
en el que una cultura reemplaza a
otra, se trata entonces, de una
monoaculturacion.

En este fené6meno, el autor
critica la occidentalizacién como
condicion para la recepciéon del
evangelio, por lo que, segin él,
volverse cristiano no es solamente
dejarse bautizar y reconocer la signi-
ficacion salvifica del evento-Cristo, es
también aprender a leer y escribir,
contribuir a la desintegracién de la
estructura social tradicional,
adquirir una nueva percepcion
estética, desarrollar una nueva sen-
sibilidad hacia aquello que es con-
veniente y lo que es indecente,
revisar las definiciones de vicio y
de virtud, e inclusive cambiar y
reemplazar la vestimenta tradi-
cional por el pantalén y las
enaguas. Termina preguntandose:
(Qué relacion existe entre la es-
trategia cultural de los cristianos de
la Tercera Iglesia y las actitudes que
se acaban de enlistar?

En el Capitulo II: Adaptacion, se
plantea la siguiente pregunta pun-
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tual: ;Como sembrar la Palabra
evangélica de manera que la fe cris-
tiana se articule con la realidad cul-
tural latinoamericana y se arraigue
de manera durable y fecunda? Hay
quienes responden: mediante la
adaptaciéon. La adaptacion, en
cuanto que método, no puede ser
sino occidental en sus formas de ex-
presion, sus simbolos, sus institucio-
nes, su teologia, su espiritualidad...
Concluye el autor diciendo que el
mensaje cristiano no puede ser trans-
plantado tal cual en otros lugares. La
puesta en accion de este método su-
pone una triple operacion:

1.- La propuesta del mensaje

2.- Despojar al mensaje de todo
aquello que no forma parte de su
nicleo esencial inalterable.

3.- Vestir de nuevo esta esencia
desnuda, pero esta vez con formas
y categorias culturales tipicos de
Africa, Asia, Ameérica, etc.

El cristianismo, se piensa, no
sera un evento duradero en tierras
no occidentales sino es bajo la con-
dicién de asumir la culturas locales,
afirma el autor. si la manera de mani-
festar la Gnica fe puede ser mdltiple y
por consecuencia, original, conforme
a la lengua, al estilo, al tempera-
mento, al genio, a la cultura de quien
profesa esta tinica fe, un pluralismo
es legitimo y deseable.

El Capitulo IIl aborda la Encar-
nacion. ;En que consiste el elemento
distintivo del llamado método de
encarnacion?, jcomo se propone
solucionar el problema de la cul-
tura? El autor no es claro en su
respuesta, s6lo agrega que el
método de la encarnacion hace
mayor énfasis en la creatividad y el

espiritu de responsabilidad: "Las
jovenes iglesias... deben volverse cada
vez mas responsables de su propia
evangelizaciéon y de su desarrollo
pleno. Deben aliar la creatividad y la
responsabilidad dinamica".

Si la Adaptaciéon y la Encarnacion
como métodos no resuelven la
problematica de la relacién entre fe y
cultura hay que buscar la solucién en
la Contextualizacion (Capitule IV). De
entrada el proyecto de inculturaciéon
no puede ignorar las mutaciones
que todas las tradiciones locales ex-
perimentan frente a la evolucién de
un mundo cada vez més gobernado
por el progreso de la ciencia y de la
técnica, por las leyes del mercado y
por la secularizacion. Para el autor,
algunos tedlogos y mision6logos
prefieren el término contextuali-
zacion sobre el de adaptacion o el de
encarnacion. La contextualizacion
es mas flexible, mas dinamica,
abierta al cambio y al porvenir. El
concepto asume la industrializacion,
la urbanizacion, el pluralismo cul-
tural, la modernizaciéon. Todos estos
elementos también deben ser con-
siderados como el trasfondo condi-
cionante de la evangelizacién y del
trabajo pastoral, al mismo nivel que
los componentes tradicionales. Asi,
entonces, la contextualizacion se en-
cuentra ligada a la cuestion de la au-
tenticidad cultural, a la identidad
propia y ésta implica el derecho de
definircada quienel contenido deesta
identidad. Este método de la contex-
tualizacion rechaza una inculturaciéon
basada en una referencia exclusivaala
tradicion, poniendo en relieve la ne-
cesidad de considerar un marco de
referencia cultural mas amplio.
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El Capitulo V aborda el tema de
la Cultura y liberacion. Existe, hoy
dia, una ideologia del desarrollo,
segin la cual los paises poderosos
sugieren a los paises pobres una es-
trategia que, segun ellos, atacara el
mal del subdesarrollo desde sus
raices, cortando definitivamente los
lazos seculares de una dependencia
asesina. Asi, el término desarrollo
adquiere una connotacion peyora-
tiva, por lo que se prefiere el lema
de la liberacion, por tanto, en
América latina como en Africa y en
Asia, existen divergencias sobre lo
queconciernea larelacion entre cul-
tura popular y liberacion, es decir,
en la manera de entender la articu-
lacion de la preocupacién por la in-
culturacion y del proyecto liberador
en lo concerniente a la precedencia
que deberian darse ya sea a uno o al
otro. No es facil predecir en que
direccion evolucionara esta
problemaética en el futuro.

Neckebrouck titula el Capitulo
VI Explicitacion. Este método surge
como critica a los anteriores méto-
dos que se inclinan hacia el eclesio-
centrismo o etnocentrismo eclesial y
parten, a la vez, de aquello que po-
driamos llamar El polo cristiano ex-
terno o importado. Por consiguiente,
es urgente reemplazar la perspectiva
eclesiocentrista que domina la
Teologia de Salvacion por una sote-
riologia resueltamente centrada en
Cristo, reconociendo a Cristo como
la unica instancia mediadora nece-
saria de la salvacion divina. Si
Cristo esta presente en la cultura, la
actitud cristiana no puede consistir
enintroduciraCristo enesacultura,
sino en descubrirlo en ella, explici-

tarlo. De hoy en adelante todo
pretexto para menospreciar una cul-
tura determinada sera exlcuido,
puesto que toda cultura encuentraen
si misma la justificacién teolégica de
sueminente dignidad. Todo cristiano
debe partir de la conviccién de que
Dios ha estado siempre presente en su
cultura, como lo ha estado en todas las
culturas del planeta. El método de la
explicitacién salva la precedencia, la
primacia, el caracter decisivo, la uni-
versalidad v la unidad de la persona
de Cristo en el orden de la salvacion.
Con una pregunta Neckebrouck
estructura un nexo entre los capitulos
anteriores con el capitulo VIL Religion
ycultura. ;Qué es la religion, a los ojos
de los antropodlogos, sino un ele-
mento constitutivo de la cultura?
Toda instancia cultural, tiene su alma
religiosa v en el Tercer Mundo la
religion v la cultura tienden a coin-
cidir mucho mas que en cualquier
otra sociedad. Dios ha hablado real-
mente en Jesus, se ha revelado real-
mente en él, realiza en él la
salvacion, pero realmente no signi-
fica exclusivamente. En Cristo se
efectua revelacion divina, pero sélo
en él. Cristo es mediador auténtico
de salvacion, pero no el dnico.
Cristo no agota el misterio divino.
Conviene admitir que existen, al
lado de él, figuras religiosas en las
que Dios se revela y a través de las
cuales se mediatiza la salvacion. Se
puede obtener la salvacion total in-
dependientemente de Jests y de su
obra salvifica. Lo que en él y por él
se ofrece a la humanidad es accesi-
ble también mediante otros cami-
nos. La religion, pues, ha de estaren
constante didalogo con la cultura.
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Capitulo VIIL: Santa indiferencia.
Existe la conviccién de la necesidad
de la inculturacién, pero no hay co-
herencia a la hora de actuar. El autor
no pretende insinuar que la
basqueda eficaz de la finalidad de
la misioén cristiana suponga una
santa indiferencia frente al
problema de la inculturacién. La
preocupacion por la inculturacién
no constituye un obstaculo para la
santidad o para la eficacia
apostélica: "antes de inculturar, es
preciso educar, concientizar, reno-
var el conocimiento y la practica de
la fe en Jesucristo".

La conclusién plantea el Reto
Poscolonial que podriamos traducir
en algunas palabras clave: indi-
genizacion, dialogo, liberacion. Los

tres problemas preocupan porigual
a la inteligencia cristiana. Los tres
constituyen sintomas de lo que se
puede llamar el despertar colonial.
Fe y cultura tienen mucho que vera
la hora de hablar de aggiornamento.
La estrategia de la inculturaciéon
trata de curar las heridas causadas
por los aspectos culturales del colo-
nialismo, mientras que el didlogo in-
terreligioso trata de responder a las
frustraciones provocadas por lo que
ha sido captado en ciertos medios del
Tercer Mundo como un colonialismo
religioso o cristiano. Por dltimo: el
enemigo principal del nuestra
época no es una u otra religién no
cristiana, sino, mas bien, el secu-
larismo irreligioso.
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cana y en algunos seminarios de ordenes religiosas. Actualmente
colabora como docente en la Universidad Intercontinental y en la
Universidad Iberoamericana.






UALIDAD)

1968-1997 PASTORAL
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Dlrect-or' Monsenor Vlcente Oscar Vetrano - Vlcano Eplscopal par.\ la Cultura

ACTUALIDAD PASTORAL

acompana desde hace 29 anos al ser y
al quehacer de los cristianos en Argentina,
en América Latina y en el mundo.

En cada ndmero ofrece a sus lectores:

Agil panorama de las principales
noticias de Argentina y del mundo
Completa sintesis de la vida de
la Iglesia local y universal
Variedad de articulos sobre temas
teoldgicos, pastorales, de actualidad y entrevistas
Liturgia, ecumenismo, informacion bibliografica
Breves reflexiones,
oraciones y guiones de predicacion

SUSCRIBASE

SUSCRIPCION ANUAL el equivalente a U$S 70.-
SUSCRIPCION DE AYUDA el equivalente a U$S 100.-

C.C. 140 Abel Costa 261 (1708) Morén (B) ARGENTINA
TE: 627-2806. Lunes a Viernes de 9 a 12:30




TITULOS PUBLICADOS POR VOCES

1. Quinientos afios de la fe cristiana en América Latina
(agotado)

2. Sto. Domingo, entre la modernidad y el compromiso por la
evangelizacién (agotado)

3. Santo Domingo, Retos y Perspectivas (agotado)
4.Evangelizacion y etnias

5. 25 afnos de Teologia Latinoamericana

6. La Virgen de Guadalupe y la Misién

7. La Virgen de Guadalupe y la Mision. II parte

8. A 30 Aios del Concilio Vaticano II

9. La Revelacion Cristiana ante la Modernidad

10. Etica Cristiana para el Tercer Milenio

Si tiene interés en que le enviemos algiin o algunos nimeros en
particular, el costo es de $ 35.00 por cada namero.

Fuera de la Reptiblica mexicna el costo por namero es de 10 Dlls.
americanos

Si envia cheque o giro postal, favor de ponerlo a nombre de la
Universidad Intercontinental. y




VOCES

Revista de Teologia Misionera de la
Universidad Intercontinental

La suscripcién anual a la revista
(dos niumeros)
es de N$ 70.00 para México, y
20 délares para el extranjero.

Favor de enviar cheque o giro junto con la ficha de
suscripcion, a nombre de la
Universidad Intercontinental

Ficha de Suscripcién
Revista Voces

La suscripcién anual a la revista (dos niimeros)
es de N$ 70.00 para México y 20 Délares para el extranjero.

Favor de enviar cheque o giro junto
con esta Ficha de Suscripcion

a nombre de la Universidad Intercontinental.

Nombre

Calle

Colonia

C.P. Ciudad

Estado

Pais

Tefono Fax

Suscripcion para el ano:




NUESTRO PROXINMO NUMERO

RENACER EN CRISTO
El Bautismo: Teologia y praxis

Dentro de la problematica teoldgica hemos elegido
Ia cuestion sacramental y especificamente
la cuestion del baustismo
para reflexionar en nuestro préoximo nimero.
A grandes rasgos presentaremos los Sacramentos
desde la experiencia latinoamericana
como marco de referencia,
a partir del cual se hablara del bautismo
como rito de iniciacion,
ya desde las comunidades neotestamentarias.
Se abordara también el contexto socio-histérico
del bautismo en los Padres de la Iglesia
y en los origenes de la Evangelizacién en México.
Para finalmente tratar el tema de la inculturacion
y practica pastoral en torno al bautismo
en nuestra sociedad.













