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PRESENTACION 7

PRESENTACION

Treinta afios parecen pocos para
hacer una evaluacién de tan significativo acontecimiento, si lo
comparamos con otros procesos historicos que han acontecido en
nuestra Iglesia, pero son tiempo suficiente para hacer un primer
balance de estos 30 afios que se han mostrado tan decisivos para
captar el significado y el primer gran impacto del Concilio.

La primera recepcién -como algunos la han llamado-, ha
oscilado entre un optimismo de buena voluntad y un
pesimismo que acusa al Concilio de ser culpable de la pérdida
de la unidad, el poder, etc. de la Iglesia. Los primeros hacen
una lectura maximalista del evento y los segundos una inter-
pretacion minimalista, una lectura reductiva. Entre esas
"recepciones" se ubican quienes sin ver en el Concilio un
evento que pueda explicarse monocausalmente, lo reciben
criticamente en fidelidad y continuidad novedosa.

Ahora, luego de este primer impacto, con al menos tres
variantes, estamos en un momento propicio para una
segunda recepcion, que lleve adelante critica y nove-
dosamente, en fidelidad al Espiritu que generd y acompand
al Concilio las directrices del mismo.

Es tiempo de analizar sus fortalezas y sus insuficiencias
para seguir madurando este proceso. Es por esto, entre otras
razones que brindamos los siguientes aportes para que como
Iglesia sigamos reflexionando y tomando los compromisos que
se correspondan.
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Hemos privilegiado en nuestro valoracién, tres Consti-
tuciones: Dei Verbum, Lumen Gentium, Gaudium et Spes 'y
un Decreto: Optatan Totius. En todos los casos se hace un
balance y se apuntan algunas perspectivas.

El articulo del Maestro Legorreta hace un balance, después
de 30 anos, de los aporte, limites y perspectivas del método
teologico que ha privilegiado la Teologia de la Liberacion,
para escrutar mejor los signos de los tiempos.

Los dos articulos restantes, el del P. Navarro y el del Arz.
Jaime L. Ortega, tratan, el primero del proceso que algunos
de sus misioneros han seguido en su experiencia misionera
en Asia al tratar de inculturar el Evangelio e inculturarse. El
segundo es una homilia que invita a los Cubanos de dentro y
fuera de Cuba a comprometerse con la historia que les ha
tocado vivir, sin dejar la tarea a otros y sin culpar a otros.

México, D.F. Mayo de 1996
Revista VOCES



A TREINTA ANOS
DEL CONCILIO
VATICANO II



LA ESCRITURA EN LA VIDA DELA
IGLESIA A TREINTA ANOS DE LA
DEI VERBUM

Lic. Armando Noguez A

SUMARIO
1. El texto de la constitucion y su contexto eclesial
La lectura de la Biblia antes del Concilio
El proceso de elaboracién y sus aportes principales
2. El capitulo sexto
La redaccién y composicién
Principios teol6gicos para el uso cristiano de la Biblia
La Escritura en los diferentes campos de la vida eclesial
3. La recepcién eclesial
En la pastoral
En el mundo académico
La Biblia y la industria editorial y audiovisual
En el movimiento ecuménico

Después de Trento se generé una actitud inconsciente que hacia
parecer a la Escritura como libro protestante, mientras que lo
catdlico era la Misa. La Dei Verbum cambia este panorama y abre
nuevas perspectivas para la exégesis, la vida de la Iglesia, la
teologia, etc.

En el terreno de la exégesis cientifica, aunque la Det Verbum por ser
un documento doctrinal general, no ofrece directivas prdcticas
precisas para este terreno, aunque éstas no estén totalmente ausen-
tes. Sin embargo, a partir de la Det Verbum, los especialistas han
desarrollado y profundizado varios temas que abordé alli el Con-
cilio: la revelacién (sobre todo su cardcter historico), la inspiracion,
la verdad de la Escritura, hermenéutica, los géneros literarios, la
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historicidad de los evangelios, la tradicion, el magisterio, etc.
Aprovechando el terreno abonado por la Dei Verbum han surgido
nuevos temas relacionados con la Biblia como las relecturas, la
inculturacion del mensaje biblico, ete.

Los frutos de la Dei Verbum no sélo se han recibido bien en nuestra
Iglesia, sino que han sido recibidos con agrado en los ambientes
ligados a la tradicién evangélico-protestante. No porque haya
colocado a los catélicos de lado protestante, sino porque los ubicé
en el centro de la vida de la Iglesia, en una situacién que existia
antes de la reforma.

A medida que todos los cristianos leemos el mismo libro sagrado,
incluso hasta la misma traduccién, se establece un centro vital de
unidad y empleamos un lenguaje espiritual comin. A medida que
la Escritura se convierte en alma de la teologia, muchas controver-
sias van quedando cortadas de raiz, y no pocas diferencias comien-
zan a verse como simples diferencias de escuela; y al realizarse el
acercamiento de los teélogos, el camino de la unidad se va haciendo
mds llano.

El Concilio Vaticano II, con la Dei Verbum, ha proporcionado una
nuevaesperanzay un renovado entustasmo en el didlogo ecuménico,
precisamente sobre este dificil punto que ha dividido a las Iglestas.
Existe un mayor acuerdo en cuanto al concepto de revelacion y al
principio de su transmision.

La Constitucién Dei Verbum es realmente un testimonio claro del
crecimiento dela tradicién en la Iglesia, un crecimiento en la compren-
sion y expresion del mensaje cristiano, ast como un paso muwy en firme
en el camino de la Iglesia hacia la plenitud de la verdad.

1. EL TEXTO DE LA CONSTITUCION DEl VERBUM Y SU
CONTEXTO ECLESIAL

1.1. La lectura de la Biblia antes del Concilio

Antes de la enciclica Divino
Afflante de Pio XII, publicada en 1943, la Iglesia catdlica
vivia una situacién particular frente a la Escritura. Los feligreses
tenian acceso al mensaje biblico a través de la predicacion y la
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catequesis, pero casi nunca a través de la lectura directa del
texto biblico. Incluso se ha dicho que durante los pontificados de
Pio Xy Pio XI existia la llamada «exégesis del silencio». El acceso
directo a la Biblia era propio de los especialistas y del clero.

Después de la enciclica Divino Afflante, el florecimiento
biblico fue significativo. En el campo pastoral se robustece el
llamado «movimiento biblicor. Comienzan las traducciones a
partir de los idiomas originales, y ya no de la vulgata como
era la practica vigente hasta entonces. De esta manera la
Biblia se pone mas al alcance de los fieles catdlicos. En mucho
ayudo el proceso de alfabetizacion que se desencadend du-
rante el presente siglo sobre todo entre los pueblos de América
Latina.

1.2. El proceso de elaboracién y sus aportes principales

La gestacion de la Dei Verbum siguié un camino dificil, tanto
en la etapa preparatoria, que fue testigo de un desplante
agresivo de los exegetas conservadores, como en las sesiones
conciliares, a tal grado que el Concilio estuvo a punto de
renunciar al documento. El texto atravesé por un arduo
proceso de cuatro esquemas.

La redaccion definitiva nos presenta un texto de seis
capitulos. En los primeros cinco se ofrecen varios aportes que
han sido resumidos de varias maneras. Es claro que Cristo es
el centro de la Constituciéon como culminador y plenitud de la
revelacion; se destaca la historicidad de la revelaciéon cris-
tiana y de su transmision; se logra mayor precision al
relacionar Escritura y tradicion; se ratifica la Divino Afflante

en cuanto al uso de la metodologia historico-critica en el
estudio de la Biblia.

Ademas, con Dei Verbum se supera la teologia polémica,
sobre todo hacia fuera. Se desecha la rancia teologia tradi-
cional de controversia anti-protestante; se propicia un clima
de grande libertad dentro del ambito que determina la fe; se
da la oportunidad para que la teologia catélica se renueve
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extraordinariamente tanto en su método como en sus
desarrollos tematicos.

Pero el principal avance, aunque no sea un logro consu-
mado, es el acercamiento de la palabra de Dios al pueblo
cristiano. Este fue el propésito especifico del capitulo sexto:
«La sagrada Escritura en la vida de la Iglesia». En este Gltimo
capitulo se puede observar con claridad el cambio de perspec-
tiva que tuvo lugar durante el Concilio. Dos cambios
significativos en este campo son: 1) haber puesto en evidencia
la centralidad de la palabra de Dios en la vida cristiana. Se
trata de un verdadero redescubrimiento de la Palabra de Dios
por parte de los creyentes catélicos. De la desconfianza a dejar
la Biblia en manos de los fieles, se pasé a la recomendacién
viva de su valor; 2) haber destacado el papel de la Escritura
en la liturgia y en el ministerio de la Palabra. Se pide
generalizar el uso de la Biblia, se busca darle primacia en la
vida litargica y en el ministerio pastoral. Aunque todavia hay
mucho que avanzar, por lo menos la Escritura ya no le parece
libro protestante a los catélicos.

2. EL CAPITULO SEXTO DE LA DEI VERBUM

2.1 La redaccién y composicién

La composicién de este capitulo es compleja y un tanto
desordenada; se advierten huellas del proceso redaccional,
fruto quizé de las discusiones y los compromisos entre los
padres conciliares. La linea de desarrollo estd turbada por
repeticiones innecesarias. Ante la protesta de algunos pa-
dres, la subcomisién correspondiente se excuséd pero no
intent6 perfeccionar el texto.

El contenido del capitulo sexto se organiza de acuerdo al
siguiente esquema:
21. Veneraci6n de la Escritura como pan de vida

22. Se recomiendan las traducciones bien cuidadas
23. Se recomienda el estudio y la investigacion
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24. La Escritura y la teologia

25. Se recomienda la lectura de la Escritura a todos los sectores del pueblo de Dios

26. Epilogo

El estilo literario que prevalece en este capitulo es
parenético, exhortatorio. Se hacen algunas insistencias y se
dan motivaciones reiteradas. El n. 21 es el mas doctrinal, pero
aun en él penetra la exhortacion. El nimero 26, que es el
ultimo, combina la exhortacion y la stuplica esperanzada.

2.2. Principios teol6gicos para el uso cristiano de la Biblia

El n. 21 de la Deit Verbum es seguramente el mas teologico
de todo el capitulo sexto. Alli el Concilio hace varias afirma-
ciones doctrinales que fundamentan el uso de la Biblia en la
vida de la Iglesia.

2.2.1. La veneracion de la Escritura

El n. 21 se abre con la siguiente frase: «La Iglesia siempre ha
venerado la Sagrada Escritura». Este dato de la vida de la
Iglesia que se afirma resulta muy sugestivo. Nos muestra que
el Concilio no parte de un principio teérico, sino de un hecho
efectivo de la practica eclesial que se debe analizar y explicar.
Es una afirmacion sobria, sin exageraciones ni triunfalismos.
Se recoge una tradicién viva sobre la experiencia religiosa y
revelatoria que la Biblia siempre ha provocado.

2.2.2. El pan de vida

Después de Trento se generé una actitud inconsciente que
hacia parecer a la Escritura como libro protestante, mientras
que lo catdlico era la Misa. La Dei Verbum cambia este
panorama. Establece un paralelo entre Escritura y Eucaristia
que, en el aula conciliar, provocé fuertes reacciones en la
minoria conservadora. Les parecia que el texto asimilaba
demasiado el alimento de la palabra al de la Eucaristia.
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Consideraban que se corria el riesgo de reducir la pre-
sencia eucaristica a puro simbolismo. La comisién encar-
gada tuvo que justificar su afirmacién apelando al
capitulo sexto de san Juan, a la tradicién y hasta a la
Imitacion de Cristo.

No obstante la oposiciéon el texto pasd, y de esta
manera la Iglesia crecié en su conciencia acerca de la
unidad intrinseca entre palabra y sacramento, que son
realidades inclusivas la una de la otra. Se redescubre
que la Escritura celebrada y orada en la Iglesia hasta
convertirse en Palabra de Dios por la fuerza del Espiritu,
tiene la cualidad de sacramento (y no simplemente de
sacramental como se acostumbraba decir), esto es, acon-
tecimiento de gracia en el cual Dios se reencuentra con
la comunidad de los creyentes

2.2.3 La norma de fe

Mas adelante, en el n. 21 1a Dei Verbum afirma que «La iglesia
siempre ha considerado y considera como regla suprema de
su fe a la Escritura unida a la Tradici6n».

La norma ultima de la fe de toda la Iglesia es la
Tradicién apostélica, es decir, el Evangelio de Cristo pro-
clamado en vivo por los apédstoles y la generacién
apostodlica. Esta Tradicion se fija por escrito en el NT, y
sigue viva en el sentir, creer y obrar de la Iglesia. Por eso
la Escritura es norma normans de la vida de la iglesia y de
la reflexion teolégica.

En la existencia historica de la Iglesia, la tradicién
apostolica se mezcla con elementos que ella misma origina,
es decir, se amalgama a tradiciones eclesiasticas con autori-
dad limitada. En cambio, en el NT se ofrece la tradicién
apostolica pura, todavia no mezclada con tradiciones pura-
mente eclesiasticas. El NT es testimonio privilegiado de la
Tradicién apostdlica, y por ello es norma perpetua de la fe de
la Iglesia.
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2.2.4. El poder de la palabra

Finalmente, dice la Dei Verbum en el n. 21: «Y es tan grande
el poder y la fuerza de la palabra de Dios, que constituye el
sustento y vigor de la Iglesian. Antes del Vaticano II se
ensenaba que los sacramentos dan la gracia, mientras que la
palabra biblica da la doctrina; los sacramentos son eficaces
en el orden de la accién, mientras que la palabra es infalible
en el orden de la ensenanza. Tampoco se insistia en que
ambos, la Escritura y todos los sacramentos, especialmente
la Eucaristia, son un anuncio de la muerte y proclamacion de
la resurreccion del Sefior.

En resumen, la manualistica preconciliar discutia el as-
pecto cognoscitivo de la Escritura y se usaba incluso una
formulacién negativa: la inerrancia. La Escritura era un locus
argumentorum, un catalogo de dicta probantia. Aunque las
ultimas enciclicas biblicas comenzaron ya a inculcar de algin
modo la teoria y la practica.

La practica pastoral y los estudios sobre el lenguaje fueron
cambiando el panorama. Ellenguaje mismo presenta algunas
formas enérgicas o performativas: llamada, nombramiento,
imperativo, pregunta, proposicion judicial, declaracion de
principio, de ultima voluntad, magia, etc. Por su parte, la
Escritura testimonia en muchos pasajes la eficacia de la
Palabra. En el AT lo encontramos en textos sobre la creacion,
la alianza, los mandamientos, la vocacion, bendicion y
maldicion, palabra profética, declaracién, el nombre del
Sefior, causa judicial, juramento. También en el NT
tenemos: milagro, ensenanza con autoridad, llamada, man-
dato, promulgacion, perdon, oracion, etc.

De hecho ya cuando la Escritura se presenta a si misma
como palabra de Dios, afirma su propia fuerza. Se afirma
explicitamente que la palabra tiene capacidad de salvar (St
1,21). Como conclusion basta senalar que en la Escritura es
mas facil encontrar afirmaciones sobre el dinamismo de la
palabra que sobre su verdad.






.. ATREINTA ANOS DE LA DEI VERBUM 19

ficativo para impregnar la oracién cristiana del lenguaje
biblico y de su simbolismo.

La Liturgia de la Palabra tan promovida por el Concilio
también trajo una renovacion de los ministerios eclesiales.
Fruto del concilio ha sido la reinstauraciéon de los lectores, en
muchas iglesias en forma oficial, en otra sélo ocasional. Este
hecho lleva aparejada una nueva forma de presencia de los
laicos y laicas en la liturgia.

Campo de experimentacion e impulso fuerte para la re-
forma litGrgica han sido las «celebraciones de la Palabra»,
donde la lectura y meditaciéon de la Escritura ocupa un lugar
central (SC n. 35.4). Recordamos todavia que en tiempos del
inmediato postconcilio se multiplicaron las llamadas «parali-
turgias», que no estuvieron exentas de algunos excesos. Hoy
es motivo de agradecimiento a Dios que en los sitios donde no
llegan facilmente los ministros ordenados, la comunidad
pueda reunirse el dia del Sefior precisamente en celebracio-
nes de la palabra presididas por laicos o laicas.

2.3.2. La predicacion

La predicacién «se debe alimentar y regir con la Sagrada
Escritura» (DV n. 21). Y en otra parte el Concilio recomienda
encarecidamente la homilia en la liturgia y ordena que en la
Misas de los domingos y fiestas nunca debe omitirse, a menos
que haya causa grave (SC 52).

Actualmente, el ministerio de la predicacion se ejerce sobre
todo por la homilia, que sigue a la proclamacidén de la Palabra
de Dios en las eucaristias o en las celebraciones de la Palabra.
Pero no debemos olvidar que también es momento privile-
giado en ejercicios espirituales, misiones populares, jubileos
y en las otras formas que han adoptado los retiros (cursillos,
movimientos juveniles, encuentros matrimoniales, ete.).

La renovacion de la predicacion es un fruto del Concilio,
pero esta todavia muy lejos de ser un logro acabado. Es cierto
que el mensaje biblico poco a poco comienza a tomar un lugar
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Durante el Concilio los conflictos que se habian desatado
en el campo exegético y que se venian arrastrando desde la
ilustracion y la crisis modernista afloraron con fuerza. La Dei
Verbum busca una adecuada relacion entre la teologia y la
escritura, de tal forma que exista correspondencia serena
entre los resultados de la exégesis y la revelacion recibida y
trasmitida en la ensefianza de la Iglesia. En el n. 24 la Dei
Verbum 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».

Es claro que con estas afirmaciones no se afirma que la
Biblia sea en directo el alma de la teologia, pues la imagen
antropologica se matiza con veluti, conjuncién modal que
significa «a manera de», «como»; ni se afirma que la tarea de
la teologia sea simplemente interpretar la Biblia, porque la
teologia también se debe ocupar de otros datos que no son
biblicos -escritos patristicos, definiciones conciliares, otros
documentos del magisterio, liturgia-, asi como de sistemas
filosoficos y la situacidon cultural, social y politica contem-
poranea. Tampoco se ha pretendido que ahora la teologia
biblica sea la unica, ni que deba sustituir a la teologia
sistematica, porque la Palabra de Dios se escucha también
fuera del libro de 1a Biblia y porque cada época hace preguntas
nuevas a la revelaciéon que no fueron previstas ni pueden
tener respuesta en los textos biblicos.

La Escritura no es pues el tnico locus theologicus. Pero lo que
Dei Verbum afirma es que la Escritura si constituye una base
privilegiada en la cual debe apoyarse siempre la reflexién
teologica. 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 el quehacer
teolégico. Una teologia cristiana sin base biblica no sélo es un
contrasentido, simplemente esta muerta.

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

En este terreno, no estamos frente a un descubrimiento o
innovacién del Concilio. Se trata de un retorno a las fuentes
y un intento por recuperar una tradicién que se habia des-
dibujado por la especulacién escoléstica y por las obsesiones
antiprotestantes de la Contrarreforma. El Concilio colocé a la
Iglesia, y en consecuencia a la teologia, sub Verbo Dei, como
oyente de la palabra de Dios.

El estudio de 1a Sagrada Escritura tiene muchas aportacio-
nes que hacer a la Teologia. En efecto,

1) La Escritura abastece de materia prima a la reflexién
teologica. La experiencia muestra que el estudio de la Biblia
ha funcionado como fuente de serios desafios a los sistemas
teologicos. Le aporta nuevos motivos y nuevos temas que
deben someterse a la reflexién y a la sistematizacién
teologica. Asi la Escritura nutre a la teologia con su propia
savia: a la luz del texto biblico podemos comprender mejor la
estructura y la significacion de las férmulas teolégicas origi-
narias. Tal es el caso de la teologia trinitaria.

2) La Escritura hace que la teologia tome conciencia de su
historicidad. El estudio de la Biblia ha permitido a la teologia
adquirir una mas viva conciencia de la importancia del con-
texto literario e histérico para la correcta interpretacién de
textos antiguos. De esta manera, se ha podido ir superando
muchos dualismos y fundamentalismos todavia enquistados
en varias escuelas teoldgicas.

3) El estudio de la Biblia hace que la teologia tome concien-
cia de sus limites. La hermenéutica moderna recuerda a la
teologia que el mensaje de la Escritura tiene una riqueza de
significado que no puede ser completamente captado por la
teologia ni quedar prisionero de ella. Ademas, existen aspec-
tos importantes de la divina revelacién y de la realidad
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humana, que a veces han sido olvidados o descuidados por la
reflexién teoldgica. La incomprensibilidad de Dios alcanza
también a su Palabra.

En reciprocidad, la investigacién teologica también con-
tribuye al desarrollo de la exégesis biblica. La teologia cumple
una funcién heuristica cuando plantea a los textos biblicos
cuestiones nuevas e importantes. También ayuda a descubrir
mejor los alcances y la fecundidad de los textos escrituristicos.

La reinstalacién de la fuente biblica en el quehacer
teoldgico que opero el Concilio ha contribuido a una sorpren-
dente renovacién de la ciencia teolégica en el mundo catdlico.
Entre la teologia catdlica preconciliar y teologia del postcon-
cilio existe una diferencia cualitativa. Hoy los tedlogos
catblicos recurren siempre mas a la colaboracion de los exege-
tas. Este acercamiento también ha contribuido a disminuir
las tensiones entre la exégesis cientifica y la teologia
sistematica.

2.3.4. La vida cotidiana

En las discusiones del aula conciliar no falté un Padre aislado
que no estaba de acuerdo en que se recomendara a todo
mundo la lectura de la Biblia; otro propuso que so6lo se publi-
caran «florilegios» donde habia que suprimir los pasajes biblicos
escabrosos y de dificil comprension. El Concilio, sin embargo,
recomendd que «la vida de todos los fieles debe ser alimentada
por la lectura asidua de las Sagradas Escrituras» (n. 25).

Para lograr este proposito el Concilio hizo las siguientes
propuestas: 1) universalizar el sujeto lector de la Biblia. Se
recomienda la lectura de la Biblia a todos los fieles cristianos
sin distincién. Tanto a los que ejercen una funcién ministerial
en la Iglesia, sea ésta ordenada (presbiteros, didconos) o no
ordenada (catequistas, ministros de la palabra, exégetas,
tedlogos), como a los que pertenecen a las instancias caris-
maticas (los religiosos); 2) promover la lectura de la Biblia en
la diversidad de ambientes y situaciones eclesiales: la litur-
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gia, la lectura espiritual, instituciones (quiza facultades, es-
cuelas, movimientos, grupos o circulos biblicos), la oracién
personal, ete., 3) producir y multiplicar los instrumentos al
servicio de la lectura de la Biblia: traducciones bien cuidadas,
comentarios, ediciones anotadas de la Biblia, etc.

En resumen, la palabra de Dios es colocada en la vida de
la Iglesia con toda la primacia y soberania que hacen de todo
ministerio un servicio de la Palabra y de cada cristiano un
servidor de la Palabra.

3. LA RECEPCION ECLESIAL DE LA DEI VERBUM

En la etapa postconciliar la constitucion Dei Verbum ha sido
parcialmente comprendida y aplicada demasiado parcial-
mente. Se consideraran algunas instancias que se consideran
fundamentales.

3.1. Recepcion en la pastoral

Después del Concilio, 1a Biblia ha penetrado la vida de la
Iglesia principalmente en tres sectores:

1) Las comunidades tradicionales, parroquias e institucio-
nes ligadas a ellas. Sobre todo en el ambito litGrgico y
catequético. Buena ayuda han recibido de las nuevas traduc-
ciones de la Biblia y también del nuevo leccionario litargico.
Pero todavia hay terreno por recorrer.

2) Los mouvimientos eclesiales con sus centros de espirituali-
dad. Aqui la Biblia es muy usada como elemento fundamental
de revision de vida, oracion o celebracion; también tiene una
utilizacién catequética. En algunos grupos existen her-
menéuticas fundamentalistas o interpretaciones muy
subjetivas, lejanas de la realidad social. En otros grupos la
Biblia esta cada vez méas al centro de su espiritualidad.

3) Los movimientos de liberaciéon ligados a las comunidades
eclesiales de base. Con algunas excepciones de interpretacio-
nes salvajes, por regla general la Biblia es utilizada
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masivamente por estas comunidades y con notable ser-
iedad. Es una «relectura de la Biblia que busca hacer de
la Palabra de Dios la luz y el alimento del Pueblo de Dios,
en medio de sus luchas y de sus esperanzas. Asi subraya la
plena actualidad del texto inspirado». Esto lo reconoce opor-
tunamente la Pontificia comisién biblica en su documento de
1993.

En el campo pastoral, en fechas recientes se han venido
planteando dos prioridades que tienen que ver con la actuali-
zacion e inculturacion del mensaje biblico.

1) La actualizacion consiste en hacer llegar el mensaje de
la Biblia a los oidos y al corazén de nuestra generacion. Los
textos mas antiguos son releidos a la luz de circunstancias
nuevas y aplicados a la situacién presente del Pueblo de Dios.

2) Lainculturacion pretende que la Biblia pueda continuar
siendo fecunda en diferentes lugares. Este esfuerzo asegura
el enraizamiento del mensaje biblico en los mas diversos
terrenos socio-culturales. Sobre todo se trata de hacer signi-
ficante y relevante al mensaje biblico en el marco de
referencia propio de la cultura actual.

3.2 Recepcion en el mundo académico

La Dei Verbum es un documento doctrinal general, por lo que
no se pueden esperar de él directivas practicas precisas en el
terreno de la exégesis cientifica, aunque éstas no estén total-
mente ausentes.

Pero, a partir de la Dei Verbum, los especialistas han
desarrollado y profundizado varios temas que abordé alli el
Concilio: la revelacion (sobre todo su caracter historico), la
inspiracién, la verdad de la Escritura, la hermenéutica, los
géneros literarios, la historicidad de los evangelios, la
tradicién, el magisterio, etc. Aprovechando el terreno
abonado por la Dei Verbum han surgido nuevos temas re-
lacionados con la Biblia como las relecturas y la inculturacién
del mensaje biblico.
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Pero en el postconcilio han florecido sobre todo nuevas
metodologias exegéticas: la semiética y la narratologia como
métodos de andlisis literario; los acercamientos sociolégico y
antropolégico-cultural desde la perspectiva de las ciencias hu-
manas; los acercamientos feminista y de la teologia de la
liberacion. El capitulo primero del documento de la Pontificia
Comision Biblica [PCB] de 1993, que recoge y sistematiza estos
nuevos aportes, es un producto que no habria sido posible sin el
impulso dado por la Dei Verbum a los estudios biblicos.

3.3. La Biblia y la industria editorial y audiovisual

Después del Concilio se prepararon nuevas traducciones de
la Biblia. Se han hecho en varias lenguas. Las versiones
castellanas que vale mencionar son: la Biblia de Jerusalén,
La Nueva Biblia Espaiiola, Dios habla hoy, la Biblia Lati-
noamericana, la Biblia de 1la Casa de la Biblia, La Biblia del
Peregrino, etc. Algunas de estas ediciones se presentan en
distintos formatos, tamafos de letras, tipos de papel, etc.
También se han puesto a disposicion del piblico ediciones de
Biblias completas o s6lo del Nuevo Testamento a precios
subsidiados, como el NT que edité la casa Herder con finan-
ciamiento de la Comunidad ecuménica de Taizé.

En el mundo catélico hemos sido testigos de la proliferaciéon
de materiales didacticos impresos: libros, diccionarios de
divulgacién, folletos, cuadernos de trabajo, atlas ilustrados,
mapas, carteles, posters, etc. También se ha multiplicado el
material audiovisual: diapositivas, filminas, peliculas, audio
y video-cassettes, diskettes, nintendos, CD, PC Cards, innu-
merables direcciones en el correo electronico y cuantiosas
bases de datos accesibles por Internet, etc. Si en el siglo XV
la invencién de la imprenta tuvo un impacto decisivo en la
divulgacién de la Biblia, en nuestra época los impresionantes
avances tecnolégicos, sobre todo de la electrénica aplicada a
las artes tipograficas y audiovisuales, permiten la produccién
y el desarrollo de nuevos materiales al servicio de la Biblia.
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3.4. Recepcién ecuménica

La Dei Verbum fue recibida con agrado en los ambientes
ligados a la tradicion evangélico-protestante. No porque haya
colocado a los catdlicos de lado protestante, sino porque los
ubico en el centro de la vida de la Iglesia, en una situacién
que existia antes de la reforma. Se superd en buena medida
la actitud polémica y estéril de los contrarreformistas y se
retomé el camino tradicional y propio de la Iglesia que se
habia descuidado.

A medida que todos los cristianos leemos el mismo libro
sagrado, incluso hasta la misma traduccién, se establece un
centro vital de unidad y empleamos un lenguaje espiritual
comun. A medida que la Escritura se convierte en alma de la
teologia, muchas controversias van quedando cortadas de
raiz, y no pocas diferencias comienzan a verse como simples
diferencias de escuela; y al realizarse el acercamiento de los
tedlogos, el camino de la unidad se va haciendo més llano.

El Concilio Vaticano II, con la Dei Verbum, ha propor-
cionado una nueva esperanza y un renovado entusiasmo en el
didlogo ecuménico, precisamente sobre este dificil punto que ha
dividido a las Iglesias. Existe un mayor acuerdo en cuanto al
concepto de revelacion y al principio de su transmision.

La Constitucién Dei Verbum es realmente un testimonio
claro del crecimiento de la tradicién en la Iglesia, un cre-
cimiento en la comprension y expresion del mensaje cristiano,
asi como un paso muy en firme en el camino de la Iglesia hacia
la plenitud de la verdad.
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LA IGLESIA QUE EL CONCILIO
QUERIA

Logros y tareas de la Iglesia

a 30 anos del Vaticano II

Mtro. Eduardo E. Sota G

A partir del. Vaticano I, la Iglesia catélica presentaba la imagen
cada vez mas acentuada de ser una sola e inmensa didcesis, la del
Papa, dentro de la cual los obispos parecian meros ejecutores. Con
el Concilio Vaticano II la mision y el poder del papado deben
concebirse como inseparables de la misién y el poder del colegio
episcopal.

Sin embargo la Lumen Gentium no regula la dificil cuestion de los
limites concretos de la autoridad y el poder del obispo de Roma
frente a los demds obispos (al colegio). No hay, pues, en el Vaticano
I ninguna norma juridica concreta, que en términos claros cir-
cunscriba el poder del obispo de Roma.

En resumen: las nuevas instituciones encargadas de inscribir al
Vaticano II en el dinamismo de la vida eclesial, es evidente que
todavia no han logrado articular la autoridad del Papa por un
lado, y del colegio episcopal por el otro. Resultado: se cae en la
prdctica preconciliar.

Hay autores que afirman que indudablemente se han dado pasos
importantes, después de clausurado el Vaticano II, en orden a que
las Iglesias locales hagan oir su voz en Roma (sinodo de obispos,
actividad periédica de obispos residenciales en los dicasterios de la
curia romana, etc.), pero otros son. menos optimistas y creen que
todavia existe mucho camino por recorrer.
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INTRODUCCION

Segfm algunos autores, no estan
completamente claras las aspiraciones de Juan XXIII al
convocar a un concilio.) Parece ser que lo que el Papa
pretendia era una renovacién de las estructuras ecle-
sidsticas mas de acuerdo con el evangelio.... Sea lo que
fuere, es evidente que lo que resulté del Vaticano II fue un
concilio cuyo tema y preocupacién central fue pre-
cisamente "La Iglesia". Resultdé ser un concilio eminente-
mente eclesiologico, es decir, de profunda reflexién sobre la
Iglesia a la luz de la fe.

Lo anterior no fue resultado del azar, sino resultado del
impulso que el entonces cardenal Montini -después conocido
como Pablo VI- le dio al Concilio. Segin consta en una carta
fechada el 18 de octubre de 19622 , ahi afirma que al Concilio
le falta eficiencia porque carece de una "estructura or-
génica"3, misma que le serd dada por el propio Montini:
"centrarse sobre la santa Iglesia”.

Ahora bien, de toda la eclesiologia tratada por el Concilio,
en este articulo nos vamos a concentrar en los aspectos
"Internos", es decir, los que dicen relacion a la propia Iglesia.
Y, atin dentro de este aspecto "ad intra", nos vamos a detener
basicamente en 3 puntos que consideramos nodales, pues hoy
dia son fuente de considerables tensiones al interior de la
Iglesia, a saber:

1)Pueblo de Dios y ministerios eclesiales.

2)Colegialidad Episcopal: comunién en la misién.

3)Iglesia local vs. Iglesia universal.

El objetivo que pretendemos es presentar algunos de los
principales "logros" o aportes del Concilio Vaticano 11, en este
momento de celebracion de sus 30 anos de clausura o termi-
nacion de trabajos; asi como también destacar cudles son las
"tareas" pendientes del programa conciliar. Tareas que, sin duda
alguna, formaran parte del programa eclesial a realizarse en
el Tercer Milenio de la Iglesia.
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1. PUEBLO DE DIOS Y MINISTERIOS ECLESIALE

En la constitucién Lumen Gentium (n.9), se afirma que:

...quienes creen en Cristo...pasan, finalmente, a constituir
un linaje escogido, sacerdocio regio, nacion santa, pueblo de
adquisicion..., que en un tiempo no era pueblo y que ahora es
pueblo de Dios (1Pe 2, 9-10).

Lo anterior implica que "Pueblo de Dios" lo conformamos
todos los que creemos en Cristo, independiente de su funcién
en la Iglesia. De ahi que tanto laicos como clérigos, formemos
el pueblo de Dios peregrino en la historia.

Ahora bien, el concepto de pueblo de Dios, que incluye a
todos los bautizados, es una recuperacién de los laicos para
la Iglesia. Indudablemente que el Concilio Vaticano II
marca una nueva etapa en lo que dice a visién de la Iglesia
y en lo que corresponde a una teologia del laicado. Segiin
se afirma”, no ha habido otro concilio en toda la historia
del cristianismo que haya hablado tanto y tan positi-
vamente de los seglares. Hay sin duda un "giro renovador
y potenciador".

Como es sabido, hasta el Concilio Vaticano 11, la respuesta
ala pregunta ¢, quiénes son los laicos? era siempre respondida
de forma negativa: el "no-clérigo" y el "no-religioso". Sin
embargo, el Concilio, en la constitucién sobre la Iglesia:

"...buscé superar esta orientacién negativa y definir de
formapositiva al laicado. La opcién del concilio fue doble:
por un lado, se antepuso un capitulo sobre el pueblo de Dios
(el c. II de la constitucion) al que habla de la jerarquia (el
c. III); por otro, se elaboré un capitulo IV, sobre los laicos,
que presupone y parte de la base teologica establecida al
hablar del pueblo de Dios. Ambas opciones conciliares son
umportantes y favorecen una repotenciacion del laicado®.

Dicho de otra manera, la Iglesia -de acuerdo al Concilio- es
comunitaria y a su interior todos somos miembros de primera
clase, es decir, nadie es mas cristiano que un bautizado, y los
laicos son tales precisamente por ser bautizados.
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2.2. Aportes y precisiones del Concilio

Los textos a este respecto se encuentran en la constitucion
Lumen Gentium y en el decreto Christus Dominus. Lo que
resalta, es que mientras el Vaticano I concibe a la Iglesia, en
su estatuto terreno, a partir de su "jefe", el obispo de Roma,
el Vaticano II la concibe a partir de los obispos, a quienes
declara "sucesores de los apéstoles" los cuales -se afirma-
constituyen todos juntos el fundamento de la Iglesia univer-
sal. Por su institucion divina, los obispos son los verdaderos
"jefes" de la Iglesia. De acuerdo a este planteamiento, todo
esto les es dado mediante un sacramento: la consagracion
episcopal. Mas profundamente atn, en el gobierno de las
iglesias, ellos son los auténticos "vicarios de Cristo", y no el
Papa solamente. Por tanto, el Vaticano II afirma con toda
claridad que la plenitud del ministerio que construye, go-
bierna y guia a toda la Iglesia, en el camino trazado por el
grupo de los Apdstoles, le pertenece al cuerpo episcopal como
tal, con el Papa a la cabeza.

Este nuevo esquema, ya no va del Papa a los obispos, sino
de estos al Papa. El Concilio tiene cuidado de recordar que
Cristo edificé a su Iglesia no exclusivamente sobre Pedro, sino
sobre los Apéstoles, que tienen a Pedro por cabeza; y por lo
tanto, no sobre el Papa exclusivamente, sino sobre el colegio
de los obispos, que tienen por cabeza al sucesor de Pedro.

Encontramos asi una insistencia fundamental en la Lu-
men Gentium: el hecho de que la autoridad episcopal y su
institucion juridica se basan en un sacramento: el del episco-
pado. Si ponderamos toda la importancia de esta afirmacion
de la Lumen Gentium, notaremos que tiene grandes con-
secuencias para la teoria del papado. Es evidente que en la
Iglesia "lo que se fundamenta en el sacramento es necesaria-
mente prioritario”. Ahora bien, la eleccién del Papa nunca ha
sido considerada como sacramento; mas aun, la eleccion del
Papa no confiere ningun "caracter indeleble": cuando un Papa
dimite, simplemente deja de ser Papa.
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La misién y el poder del papado deben concebirse, pues,
como inseparables de la misién y el poder del colegio episco-
pal. El gobierno de la Iglesia debe de ser pensado en una
tension dindmica en el seno de una misién Unica, la del colegio
episcopal como tal. Colegio que tiene su cabeza, pero una
cabeza que "sélo" es tal con su cuerpo.

Tal es pues, segin Vaticano II, la situacién del papado:
pertenece al ministerio episcopal, tiene en él sus raices y no
puede ser separado de él. Es dentro de dicho ministerio que
todos los obispos poseen en comin (incluido el obispo de
Roma, es decir, el Papa) donde se da y debe de seguir dandose
la tensién dialéctica entre el polo local (o particular) y el polo
universal, entre el polo-pluralidad y el polo-unidad, que jun-
tos forman la comunién. Si alguno se impone al otro, o la
pluralidad podria degenerar progresivamente en divisién, o
la unidad a su vez, en una centralizacién cercana a la dic-
tadura.

Sin embargo, y aqui es donde el asunto comienza a empan-
tanarse, la Lumen Gentium no regula la dificil cuestién de los
limites concretos de la autoridad y el poder del obispo de Roma
frente a los demas obispos (al colegio). No hay, pues, en el
Vaticano II ninguna norma juridica concreta, que en términos
claros circunscriba el poder del obispo de Roma. La doctrina
en este asunto se equilibra -vistas las cosas con mucho opti-
mismo- mediante el "conjunto de la doctrina". Sin embargo,
eso no sera suficiente, y se convertira, como en otros casos, en
fuente de tensiones y de lecturas "selectivas".

2.3. Situacién posconciliar

Lo que fundamentalmente sigue en discusién es el equilibrio
entre el poder del obispo de Roma y el de los demas obispos
en el colegio episcopal. Al no expresarse con claridad el
Vaticano II, la situacién es de tal imprecision que se prefiere
seguir ateniéndose a las practicas del pasado: preconciliares
¥, por lo tanto, de acuerdo a los planteamientos centralistas
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Segtn H.-M. Legrand, El fenémeno en virtud del cual una
mstitucion clerical universalmente uniforme casi logra susti-
tuir a la comunion de las iglesias es histérica y
sociologicamente complejo”. Menciona que la raiz teoldgica
decisiva se encuentra en el "cristomonismo de la tradicién
latina medieval". Este cristomonismo nos lleva a una visién
piramidal de la Iglesia, donde la jerarquia termina por iden-
tificarse con la Iglesia asi como tomando todas las decisiones
anombre de ésta.

De la misma forma, es muy frecuente que esta visién lleve
a identificar la Iglesia universal con la Iglesia de Roma, de
forma que las relaciones entre la Iglesia universal y las Igle-
sias locales se concretan realmente en las relaciones entre
aquella Iglesia y las restantes Iglesias, hasta el punto de que
se llega a perder de vista que también la Iglesia de Roma es
una Iglesia local )

Las consecuencias de esta visién eclesiolégica eran
funestas tanto para la libertad y creatividad eclesiales, como
para el respeto debido a la multiplicidad de culturas en
donde la fe cristiana pretendia inculturarse. El centralismo
se traducia en uniformidad (que no es necesariamente uni-
dad) que impedia (esto si necesariamente) la inculturacién
del Evangelio.

3.2. Aportes y precisiones del Concilio

De acuerdo a diversos autores,11 el Concilio Vaticano Il ha
abierto o reabierto dos grandes cuestiones eclesiologicas:
;Como se esta en la Iglesia? y ;Dénde existe la Iglesia? Es al
interior de esta Gltima donde comienza el paso de una visién
de Iglesia universal inmediata a la de "comunién de iglesias",
0 como lo afirma Ricardo Blazquez, se ha iniciado una visién
que acenttia la Iglesia local.

Ciertos cambios llevados a cabo por el Concilio orientan
hacia una eclesiologia de comunién de Iglesias, este es el caso
de la nueva forma de hablar de la "didcesis", que en lugar de
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denominarla como "pars populi Dei", se adopta mejor la
expresion "portio populi Dei". Este giro que parece insignifi-
cante se explica porque la didcesis no resulta de la
fragmentacion de la Iglesia, cosa que indicaria ‘pars’, sino que
la porcion’ es de la misma cualidad y propiedad del con-
juntol . Por lo tanto, esto excluye que una Iglesia local
diocesana sea sblo una parte de la Iglesia entera, que seria la
Unica que tendria la plenitud. Ahora, la Iglesia local dioce-
sana es una presencia y una manifestacion plena de la Iglesia
de Dios. Sin embargo, es claro que la Iglesia local no es "toda"
la Iglesia.

Lo anterior es parte de una visiéon novedosa que podemos
denominar como una eclesiologia "ascendente" o "desde
abajo". En ésta, no se entiende que el todo sea anterior a sus
partes, sino que mas bien se supone que el todo existe, esta
constituido por, en y a partir de la realizacién de sus muchos
elementos constituyentes1 . En contraste con la vision
"descendente" que se fundamenta en un cristomonismo,
esta visién ...se asocia a una perspectiva pneumatologica o
trinitaria de la Iglesia segun la cual, cada autorrealizacion
local manifiesta la plena realidad espiritual de la comunion
en el Espiritu Santo de Cristo'*. De aqui resulta que la
realidad denominada "Iglesia universal" no es una realidad
separada de las "Iglesias locales", sino que es "la comunién
de las Iglesias locales". Con esto no se quiere decir que la
Iglesia universal sea la "suma" de todas las Iglesias locales,
sino la "comunidn" de ellas.

En relacion al tema de las culturas y de la inculturacion
del Evangelio, es precisamente esta comunién la que permite
descubrir una "fraternidad de respuesta comun" no sélo a
través de los siglos, sino también por encima de todas las
culturas. No es la "uniformidad" de los ritos y de las liturgias
lo que nos une en una "comunidad de fe, esperanza y amor"
(LG 8), sino la comprensién comun del sentido profundo del
Evangelio, el cual no sélo puede, sino que debe de ser vivido
en la diversidad de la pluralidad de culturas.
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3.3. Situacién Posconciliar

Hay autores como Angel Antén que afirman que indudable-
mente se han dado pasos importantes, después de clausurado
el Vaticano II, en orden a que las Iglesias locales hagan oir
su voz en Roma (sinodo de obispos, reuniones mas o menos
periddicas del colegio cardenalicio, actividad periédica de
obispos residenciales en los dicasterios de la curia romana,
etc.) y para que Roma esté presente en las muchas Iglesias15

Sin negar que lo anterior sean pasos indudables en el
camino hacia una nueva comprensién de la relacién que debe
haber entre las Iglesias locales y la Iglesia universal (camino
que no puede recorrerse completamente en escasos treinta
afos), otros autores no se muestran tan optimistas1 . Para
estos autores, la mentalidad de la eclesiologia descendente
prevalece todavia en los circulos romanos; se da un etnocen-
trismo al identificar a la Iglesia con unas realidades particulares
de la cultura occidental; y, ademés, la comunién entre las Iglesias
espera todavia una adecuada expresién teolégica y estructural que
vaya mas alla de una postura juridicista. En otras palabras, aqui
también se carece mecanismos o estructuras reales que permitan a
las Iglesias locales defenderse de las arbitrariedades de una Iglesia
universal que al no dialogar, impone, y al imponer pretende generar
una unidad (uniformidad) que tiene poco de evangélica. Y asi, de la
misma manera que en los temas anteriores, la inercia de siglos se
impone en la vida cotidiana de la Iglesia.

4. LA RENOVACION PROPUESTA POR EL CONCILIO

El capitulo I de la Lumen Gentium se titula: El Misterio de la
Iglesia. El término "misterio", original del griego y su traduc-
cion al latin por "sacramento", significa la coexistencia del
elemento humano con el divino, de lo eterno con lo temporal,
de lo invisible con lo visible. Debido a ello, 1la Iglesia es
misterio por la unién que en ella se verifica entre lo histérico-
social (humano) y lo espiritual-divino. En otras palabras, la
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no pasiva sino creativa de esta eclesiologia. Se reconocera
el gran avance que el Concilio dio a la teologia sobre la
Iglesia. Sin embargo, el contexto permitié dar un paso méas
a esa reflexién. De la universalidad del "todos" del pueblo,
se pasé a la concrecion del "pueblo pobre" porque, en
palabras de Jon Sobrino:

El Espiritu de Jests estd en los pobres y desde ellos re-crea
la totalidad de la Iglesia...Se estd diciendo que la historia de
Dios pasa indefectiblemente por los pobres, que el Espiritu de
Jesus toma carne histérica en los pobres y que desde ellos se
observa la direccion que debe de tomar la historia segin
Dios...Esto significa que los pobres son el auténtico lugar
teologico’ de la comprension de la verdad y de la praxis
cristiana, y por ello también de la constitucion de la Iglesia.”'

Surge asi la Iglesia de los pobres que pretende situarlos al
centro de su totalidad, encontrando en ellos su principio de
estructuracion, organizacion y misién. Esta Iglesia de los
pobres, surgida de Medellin, es lo que la Iglesia Latinoameri-
cana devuelve a la Iglesia universal. La devuelve con
humildad y sin pretender imponerla, pero la ofrece como
ayuda también a otras iglesias para su propio crecimiento.

6. TAREAS DE LA IGLESIA DESDE LA CAUSA DE LOS
POBRES

De los aportes eclesioldgicos, tanto del Concilio Vaticano I1
como de Medellin, hay mucho de realidad irreversible. Hoy
dia, hasta en documentos que salen de Roma, es ya un lugar
comin eclesial "la opcién preferencial por los pobres" y lo que
ésta supone de encarnacién en su realidad y propiciacién de
su liberacién. Por su parte, esta Iglesia de los pobres ha
madurado. Asi, manteniendo la siempre urgente necesidad
del compromiso histérico con la liberacién, ha crecido en lo
personal y en lo trascendente; su teologia ha ido desarrollando
una vision de Dios como liberador y también como Padre/Ma-
dre, una visiéon de Jesits portador de la buena noticia del
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reino y también como el Cristo que es en si mismo buena noticia
y una espiritualidad que es vista como necesaria.

Manteniendo la necesaria presencia de los cristianos en los
procesos de liberacién, ha crecido en la comprensién de lo que
debe de ser el aporte cristiano a ellos: la defensa de su justicia,
legitimidad y necesidad, pero también la necesidad de imbuirlos
de espiritu cristiano, humanizarlos y desdogmatizarlos tanto
desde el punto de vista ideoldgico como desde la conduccién
realista de ellos.

A esto hay que anadir que la Iglesia de los pobres sigue
siendo una necesidad. Lo es para la realidad histérica del
continente. La Iglesia puede y en algunos casos o en algunos
aspectos sélo ella puede dar una esperanza y orientacién
sobre su caminar liberador. Ademés, una Iglesia de los pobres
serd la que mantendri suficiente credibilidad para seguir
activa e influyente en la sociedad. No hay que olvidar que los
profetas o, el mismo Jesis, en cierto sentido fracasaron,
aunque en el fondo triunfaron.

Pensar, como sugieren algunos tedlogos, en un Vaticano
I11...significa reconocer que el Concilio Vaticano II fue un
concilio de transicién, porque no podia ser mas, si queria
mantener la unidad. Su espiritu fue el de una renovacién que
cuidé de no destruir la herencia de siglos que habia recibido:
con sus deudas y dones, con su santidad y su pecado: asu-
miendo el conflicto sin pretender destruir al "otro". En otras
palabras, si entablé un "didlogo abierto y sincero con el mundo"
no podia dejar de hacerlo también al interior de la Iglesia.

Pensar en un Vaticano III... significa también mantener
un talante y un compromiso: mientras acabamos de cerrar
puertas con el testarudo pasado, mantener la lucha "desde
abajo" y "de la periferia al centro", confiados en que el
Espiritu, que acttia en la Iglesia y en la sociedad, y que fue el
que suscité tanto el Concilio Vaticano II como Medellin, esta
a favor del crecimiento de los laicos en la Iglesia local, a favor
de la verdadera comunién de Iglesias locales y a favor de los
pobres en la historia.






RELACION IGLESIA-MUNDO MO-
DERNO A 30 ANOS DEL CONCILIO

José Luis Franco B

Para entender el alcance del Vaticano II resulta fundamental ser
testigos del tratoy suerte que la Gaudim et Spes (GS) ha tenido luego
de 30 anos de haber sido clausurado el Concilio. Valorar la suerte
de la GS de alguna manera es valorar el Concilio.

No se puede supervalorar la GS pensando que ya es insuperable,
como st fuera un punto de llegada y no de partida. Por lo tanto, si
es punto de partida esta abierto a ulteriores desarrollos.

La GS sigue siendo punto de referencia para activar la radicalidad
del evangelio en su potencialidad transformador del mundo. Para
ello es necesarto redescubrir los nuevos signos de los tiempos donde
ha de hacerse operativa, no solo a nivel pastoral, sino también a
nivel teolégico, espiritual, simbdlico...

1. RELACION DE CONFRONTACION ENTRE LA IGLESIA
Y EL MUNDO

Para entender el alcance del Va-
ticano II resulta fundamental ser testigos del trato y suerte
que la Gaudim et Spes (GS) ha tenido luego de 30 anos de
haber sido clausurado el Concilio. Valorar la suerte de la GS
de alguna manera es valorar el Concilio en lo que respecta a
su nueva presencia en el mundo moderno y por sus implica-
ciones, valorar los cambios que su propia articulacién interna
requiere por esta novedosa presencia. Dada la decisiva im-
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portancia de la GS, nos acercaremos al analisis de la relacién
Iglesia-Mundo desde la perspectiva de esta Constitucién.

Ahora bien, para entender el alcance de la GS es necesario
ver la relacion que guardaba la Iglesia y el mundo antes del
Concilio Vaticano II.

Si quisiéramos caracterizar esa relacién con una palabra
diriamos que dicha relacién era de confrontacién. Cier-
tamente habia relacion y siempre la ha habido, sélo que ésta
se caracterizaba por lo negativo y no por lo positivo. Durante
mucho tiempo nuestra Iglesia vivié bajo el régimen de Cris-
tiandad. Con la apariciéon de los Estados modernos, la
Revolucion Francesa, la Ilustracion como factores evidente-
mente muy significativos, el lugar que la Iglesia venia
ocupando se vino abajo. La Iglesia empez a ser vista como
un bastién de oscurantismo donde sus tradicionales supre-
macias (de lo espiritual, lo trascendente, del orden sagrado,
etc.) son puestas en tela de juicio y son revocadas por la
sociedad moderna emergente. El orden temporal organiza el
poder sin la bendicién eclesial, puesto que tal emana de la
sociedad, por lo que ya no se le concibe como dado por Dios y
administrado por el poder sagrado.

Esta sociedad moderna pasa de una minoria de edad en la
que era tutelada y como quien dice llevada de la mano, a una
mayoria de edad, donde ella por si misma y sin el aval externo
toma sus propias determinaciones. Sin lugar a dudas la
Ilustracion juega aqui un papel central, pues orienta hacia
una mayoria de edad que consiste en sentirse libre de la
minoria de edad que significaba la incapacidad de servirse
del propio entendimiento sin la guia de otro. Ahora con la
mayoria de edad se puede hacer uso publico de la razdén
practica sin necesidad de otras argumentaciones. Descubre
la autonomia del sujeto que se libera de la tradicién, autori-
dad, etc. y descubre las estructuras socio-econémicas injustas
y la lucha por la liberacion de las mismas. Descubre o con-
quista la autonomia de las realidades terrestres, autonomia
que le venia siendo negada.
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Antes del Vaticano II las realidades "mundanas" eran
consideradas como pecado, como realidades inferiores,
paralelas y sin derecho a la autonomia. No eran buenas. Eran
realidades carentes de un proyecto de salvacion y por lo
mismo no comportaban un sentido mayor. La cristiandad se
caracterizd por una clara distincion dualista entre realidades
terrestres y espirituales, a pesar de que la Iglesia se concebia
como una totalidad que instrumentalizaba al mundo; se vivia
una relacién de Iglesia y mundo. Después se pasé a un
confrontacién muy evidente a partir de la revolucion francesa
enla que la relacion era de la Iglesia contra el mundo o frente
al mundo, situacién que en términos generales perdura hasta
el Concilio Vaticano IT".

Y no es que sea el rechazo de las actitudes eclesiales y sus
tradicionales comportamientos lo que va a suscitar un
movimiento contrario, sino que es la apariciéon de esa novedad
lo que se va a confrontarse con una Iglesia caracterizada
fundamentalmente como de cristiandad y esa Iglesia, que no
se equivoca en el diagnéstico de lo que esta pasando, decide
cerrarse y confrontarse con esa modernidad emergente. Su
respuesta es lo que algunos han llamado Iglesia de Nueva
Cristiandad.

1.1. Del enfrentamiento al acercamiento

Con este movimiento de indole racionalista se va generando
pOCO a poco una nueva conciencia que se puede caracterizar
de histdrica, cientifica e instrumental, la cual cuestiona de
raiz la conciencia fatalista precedente y entiende la realidad
como modificable a través de la praxis humana. Esta nueva
conciencia disuelve lentamente las supersticiones y los pre-
juicios, pero también el mundo simbdlico. Es también una
conciencia critica -frente a la conciencia dogmatica- en cuanto
que lo cuestiona todo, por lo que es entendible que uno de los
blancos de esta critica es la religion, es la Iglesia. Esta es
relegada en el mejor de los casos, a la esfera privada de la
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conciencia y del culto, desestimando el potencial utépico-
mesianico historico.

Ante esta situacion nueva la Iglesia responde con una actitud
anti-revolucinaria, condenando la modernidad y creando su
propio mundo. La Iglesia se enquista, no porque se equivocara en
su andlisis de la realidad, sino porque decide darle un tratamiento
de rechazoy condena. Se confronta al mundo moderno restaurando
la cristiandad. Asinacela Doctrina Social de la Iglesia, lasescuelas,
partidos, sindicatos, hospitales, etc. Se puede decir que asi
responde a las necesidades "exteriores", pero en su "interior"
responde organizandose piramidal y autocraticamente. La igle-
sia se autodefine como sociedad perfecta, jerarquica y desigual
por voluntad de su fundador. El poder se concentra en el papa y
se sacraliza la autoridad eclesiastica. Consecuencia de todo ello es
el eclesiocentrismo. La iglesia se autocomprende como la reali-
zacion del Reino de Dios en la tierra, por lo que se convierte en fin
en s1 misma, dandose una inversion en su mision®.

A grandes rasgos, es a esta historia a la que Vaticano I va
a responder con una actitud y practicas muy diferentes. La
carga historica acumulada era mucha, por lo que el reto y la
dimension de la respuesta no pueden valorarse sino en esa
dimensién. Aunque se considerara que el Vaticano II con la GS
no ha logrado muchos de sus objetivos e intuiciones, la sola
apertura, el solo tomar sobre sus hombres tan enorme carga
histérica es un hecho de por si relevante y digno de todo
reconocimiento.

Pero no se crea que la apertura fue un acto voluntarista
que naci6 por arte de buena voluntad y disposicién. También
esa apertura tiene su historia y sus antecedentes. Al Concilio
lo que llega es un proceso de acercamiento, apertura y didlogo
que ya se venia realizando en muchos medios y espacios
eclesiales. El Concilio también es ese ambiente previo y ese
espirtu que ya venia haciendo nuevas las cosas.

La apertura no fue algo que sGbitamente surgid, sino que
tanto a nivel del mundo moderno como al interior de la Iglesia
se venian gestando una serie de movimientos que haran
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eclosion en el Concilio, porque ya habian madurado. Entre
estos movimientos o factores internos tenemos en el campo
de la teologia por ejemplo el desarrollo de 1a "Nueva Teologia",
los desarrollos teoldgicos de K. Rhaner, B. Haring, Y, Congar,
J. Maritain, E. Mounier etc., tan solo por nombrar a algunos.
Incluso antes, los escritos de Teilhard de Chardin, muy en
consonancia con una idea de progreso y desarrollo, circulaban
en Europa en forma de manuscritos hasta 1955, cuando
muere Teilhard. A partir de ahi se publicaron, causando gran
impacto en la linea de una apertura al pensamiento cientifico,
especificamente el ligado a la evolucién. La teologia como se
puede vislumbrar, ya venia enfrentando las dificiles cuestio-
nes planteadas por la ciencia moderna.

Otras puertas importantes de la modernidad fueron el
movimiento biblico por el que entra la hermenéutica, la critica
historico-literaria, etc., el movimiento litGrgico que ya
valoraba la participacion de la gente en las celebraciones, el
pluralismo de expresiones liturgicas y el movimiento
ecuménico por el que entra el espiritu de dialogo, de toleran-
cia, la aceptacion del pluralismo, el derecho a la libertad
religiosa, etec.

En el mundo obrero los Padres operarios se insertaron en
el mundo del trabajo obrero, hasta 1959 en que fue interrum-
pida la experiencia por Roma. En el mundo laico la Accién
Catdlica con todas sus ramificaciones (JEC, JUC, JOC, ACO,
JAC, JIC) jugd un papel muy importante. Al principio eran
algo asi como una especie del brazo largo de la jerarquia para
hacerse presentes en un mundo considerado hostil o al menos
indiferente, pero y tal vez sin intentarlo terminaron por
introducir la modernidad dentro de la Iglesia. Introdujeron
la problematica del mundo moderno en su seno”.

Ciertamente y como era natural, este ambiente se
corresponde mas con el mundo centro-europeo y menos
con el resto de la humanidad, lo cual no significa que sélo
los primeros vibraran con esas novedades o que solo ahi se
daban estas realidades.
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Ademas, Juan XXIII, con su gran sensibilidad y atento a
los signos de los tiempos a los que habria que estar abiertos
segin su bula Humanae salutis del 25 de diciembre de 1961,
era testigo de como el mundo moderno con su ciencias y
tecnologia se estaba secularizando. La Iglesia parecia corria
el riesgo de quedarse sin ese mundo lleno de ciencia y técnica
que les posibilitaba niveles de bienestar nunca antes conoci-
dos y por lo mismo otra sensibilidad para relacionarse con
todas las cosas. Esto en el frente del capitalismo desarrollado.
En el otro frente y por otras razones, la sociedad socialista
también restaba fuerza a las Iglesias. S6lo quedaba el mundo
pobre y especificamente el mundo agrario como un espacio
propicio para seguir el desarrollo de 1a vida de fe en ambiente
eclesial. La apertura, vista a la distancia parecia un asunto
de suma urgencia, bajo riesgo de quedarse fundamental-
mente anclados en el mundo digamos tradicional.

Como se menciond, los factores que harin eclosién en
Vaticano II y especificamente en GS también son del orden
social. El mundo era testigo del fin del colonialismo tradi-
cional y de un cierto ascenso del Tercer Mundo. Varios paises
de Africa y Asia habian conseguido recientemente su inde-
pendencia y se ubicaban en un contexto de esperanza y
libertad. Las colonias portuguesas también se movian en esa
direccion.

Europa se habia levantado y habia resurgido de 1a Segunda
Guerra mundial con un gran avance, sobre todo en la esfera
econémica. El Primer Mundo se modernizaba acelerada-
mente y la economia de mercado salia triunfante. La
racionalidad econémica capitalista se imponia y el nuevo
rostro del capitalismo, al menos en el Primer Mundo, era
menos salvaje y al parecer mas humano. En Europa se

respiraba un ambiente de distensién, después del stalinismo
de Kruchov?.

Las mismas ensenanzas sociales del Papa contribuyeron a
un ambiente menos tenso y més de didlogo con las enciclicas
Mater et Magistra (1961)y Pacem in terris (1963) que abrian
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la sensibilidad de la Iglesia para las grandes senales de los
tiempos: el ascenso econdmico-social de los trabajadores, la
promocién de la mujer, el fin de la dominacion colonial (tradi-
cional).

Dicho lo anterior, la relaciéon con el mundo moderno re-
queria de una re-articulacion de la presencia de la Iglesia
en el mundo y por lo mismo de una re-articulacion de su
vida interna y de su universo simbdlico (liturgia, teologia,
sacramentos, etc.). En su re-articulacion con el mundo
habria que responder como seria su presencia en un mundo
en desarrollo y cuando la idea de desarrollo no era cues-
tionada y estaba en auge. /Seria factor de freno o motor en
el desarrollo de los pueblos? ;/Seria una presencia pasiva o
activa en el mundo social? ;Qué papel jugaria en los
procesos emancipatorios de los diversos pueblos que bus-
caban mejoras de todo 1:ipo?5

Por mucho tiempo la relacién con el mundo se habia carac-
terizado negativamente y por lo negativo. La modernidad
liberal del siglo XIX habia acometido contra la Iglesia. Los
mismos procesos de urbanizacién, modernizacion, seculari-
zacién, progreso técnico, etc., apareceran para esa Iglesia
como peligros para la fe, por lo que se "enclaustra” contra esa
modernidad. De ambos lados la agresividad se hacia presente
y también la de ambos lados se hacia necesaria una nueva
re-articulacion en sus relaciones.

2. LA IGLESIA EN EL MUNDO MODERNO

Esta conciencia que queria superar el divorcio entre mundo
e Iglesia desemboca en el Concilio y se expresa particular-
mente en la Gaudium et Spes donde la Iglesia se concibe
servidora (n. 3). La mision de la Iglesia en el mundo es servir
al mundo, ...de tal manera que la mision de la Iglesia se
manifiesta como religiosa, y por eso mismo humana en el mas
alto grado (n. 11), por lo que ya no es posible entender su
mision dualisticamente”.
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Con esta Constitucién nos encontramos ante una nueva
actitud cristiana en relacién al mundo moderno. Aunque
cronolégicamente es el Gltimo fruto del Concilio, su significa-
cion y espiritu atraviesan todo el Concilio y nos muestran el
corazon de lo que el Concilio quiso ser como evento eclesial.
De alguna manera asumir la novedosa propuesta de la GS en
su relacién con el mundo, es asumir el espiritu del Evento
Conciliar y por qué no, asumir el Concilio como un todo. De ahi
que las vicisitudes de la GS son en general las dificultades que
el Concilio ha tenido en su recepcién, durante estos 30 afios”.

La novedad inaugurada por el Concilio exige y exigia para
subsistir una transformacién radical de la mentalidad de toda
la Iglesia, lo cual se hace posible dando una nueva expresién
teologica a la manera tradlclonal de comprender la existencia
cristiana en todas sus dimensiones®. El Concilio conla GS supone
un cambio radical de mentalidad en lasrelaciones Iglesia-Mundo,
que da lugar a un nuevo paradigma en ruptura con el anterior.
Puede hablarse de un antes y un después de 1la GS”.

2.1. Apertura y dialogo con un mundo lugar de salvacién

La GS da por clausurada la vivencia del cristianismo como
huida del mundo y abre una concepcién més optimista del
mundo: como espacio de salvacién. Teniendo como principio
esta idea positiva del mundo, de la creacidn, se establece una
relacién con el mundo en un tono sereno, dialogante, distinto
y distante del tono condenatorio precedente.

No se trata, como habia sucedido en otros concilios, de
asumir posiciones dogmaéticas o condenatorias respecto al
mundo, sino que se trata de intensificar el didlogo con el
hombre de hoy. La Iglesia con el Vaticano Il se abre a la
modernidad, se abre a un mundo religioso pluralista y una
sociedad secular.

Ahora con Vaticano II ya no sera una Iglesia y el mundo o
contra el mundo, sino EN el mundo y el mundo moderno. La
nueva relacién de la que nos da perfecta cuenta la Gaudium
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et Spes no soélo se articula con el mundo sin considerarlo su
rival, sino con una disposicién muy diferente: hace hincapié
en las alegrias y las esperanzas, sin ocultar los dolores y las
angustias, sobretodo de los pobres.

La relacién con el mundo, con la historia, se presenta como
una relacién con profunda imbricacidn, sin caer en la identi-
ficacién, la confusién, pero tampoco sin divisién o separacién.
De aqui a la afirmacién de la autonomia de las realidades
terrestres ya no hay distancia, con lo que respetando su
legitima autonomia (relativa), anima al mundo al més puro
cumplimiento de sus tareas, como una obra que no necesita
de la bendicion de la Iglesia para que por sea buena.

El Concilio en vez de ubicarse en la légica de los dos
ordenes: el natural y el sobrenatural, se va ubicar en una
légica cristolégica y considera que el misterio de Cristo afecta
a toda la historia del género humano y afirma que la clave y
"el centro y fin de toda la historia humana se encuentra en su
Sefior y Maestro" (GS 10). En el n. 38 de 1a GS se nos dice que
el Verbo de Dios asume y recapitula toda la historia en é1. Por
lo tanto hay una clara unidad de la historia humana y la de
la salvacién, ya que el mismo Dios creador es Salvador e
igualmente Senor, tanto de la historia humana como de la
historia de la salvacién (Cf. GS 61).

Desde esta perspectiva todo lo humano encuentra eco en
la GS. El cometido de la iglesia no se reduce a lo espiritual,
sino que es toda la persona del hombre la que hay que salvar,
es la sociedad entera la que hay que renovar (GS 2). Si es asi
el asunto, el mundo no puede ser visto sino de una manera
constitutiva, su relacién con él no puede ser una posibilidad
a elegir, sino que pertenece al espacio de su misién, de su
servicio y por lo tanto al espacio de la realizacién de su propia
identidad. Sin una correcta articulacién con el mundo, donde
el Reino de Dios sea el gran horizonte y 1a Iglesia sacramento,
signo e instrumento del Reino al servicio del mundo, la Iglesia
no podria constituirse en su mas profunda identidad. Reino-
Iglesia-Mundo son los elementos que no pueden faltan nunca
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y si alguno falta o no estd bien articulado la Iglesia se
desdibuja en su propio rostro.

El propio titulo de la Constitucién Pastoral sobre la Iglesia
en el Mundo de hoy, ya indica que la relacién con el mundo
no es accidental o un mero encuentro obligado, sino que le es
constitutiva. La Iglesia es en el mundo y sin el mundo no es,
al menos como condicién histérica de existencia. Negar esa
relacionalidad seria negar algo constitutivo y por lo mismo
algo que pertenece a la misma identidad relacional de la
Iglesia que no existe para si. La novedad de la nueva relacién
no consiste en que tal sea de confrontacién, de oposicién, de
separacion, de negacion, de fuga mundi..., sino de didlogo, de
apertura, de encuentro, lo cual, evidentemente ubica en una
situacion para que la relacién sea més fructifera y para que
la misién de la Iglesia sea més in’cegjral1 .

La Iglesia con este acercamiento, con esta apertura dia-
logal podra acercarse y conocer mejor las alegrias y tristezas,
los temores y las esperanzas de los hombres y podra con mas
decidida conciencia ponerse a su servicio desde la légica del
Evangelio. El niimero 43 invita y exhorta a los cristianos a
construir una sintesis vital entre fe y actividad secular,
siguiendo el ejemplo de Cristo, para la gloria de Dios. En otras
palabras, no hay dualismo entre el amor a Dios y el amor a
los hombres. Somos invitados a una doble fidelidad; a Dios y
a los hombres, en el més puro cumplimiento de nuestras
tareas en la historia. La historia no es més historia profana
e historia sagrada, sino una sola historia de amor que consti-
tuye al hombre en la mas pura unidad!!,

Los padres conciliares tenian que tomar posicién -y de
hecho lo hicieron- en un tema tan complejo como es el de las
relaciones entre la historia y la salvacién, la Iglesia y el
mundo, etc. Hoy podemos valorar mejor lo delicado e impor-
tante del asunto, pues nada ha influido més en el desarrollo
de la eclesiologia posconciliar como la GS2. Las iglesias,
especialmente las del Tercer Mundo se han dejado orientar
por los principios que brinda esta Constitucién. El tema de la
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salvacién en medio de los hombres, en este mundo de hoy ha
sido prioritario para las iglesias después de la GS, asi se
reconoce la densidad salvifica de la historia (GS 11).
Transcurridos los afios vemos una evolucién en el enfoque
del conocimiento y aceptacién de que la vida humana es una,
y por consiguiente son insegarables sus aspectos material y
espiritual, humano y divino'®. En este contexto la Teologia del
Desarrollo, muy propia de la GS, asume sin dualismos, sin
reduccionismos la unidad entre fe y vida, historia y salvacién y
da paso a la Teologia Politica y posteriormente a la Teologia de

la Liberacién, ambas con sus respectivas originalidades.

3. LA GS Y EL MUNDO DE LOS POBRES

No se necesita ser cientifico social para constatar los acelera-
dos cambios que sufre nuestra sociedad. Entre 1a sociedad de
nuestras dias y la de los anos 60’s ya existen muchas diferen-
cias. El mundo moderno ya no es el mismo y cuando la Iglesia
habla del mundo de hoy, ese muy es muy diferente del que la
GS nos habla y nos da algunas descripciones.

El mundo moderno a 30 afios del Concilio es muy diferente
de aquél con quien la Iglesia queria y de hecho se abrié al
didlogo. En este sentido las preocupaciones no pueden ser las
mismas, aunque el espiritu que las anima sea el mismo
Espiritu que suscité esta apertura con el evento Conciliar.

En el acercamiento al mundo moderno la Iglesia avanzé
mucho en la reconciliacién. Se convirtié en una Iglesia méas
accesible al hombre ilustrado. En este sentido el Conecilio
respondi6é mas a la problemaética de ilustracién europea y al
contexto social de un capitalismo desarrollado. La pregunta
que desde América Latina nos planteamos, es hasta dénde el
Concilio encarnd el problema del hambre, de la pobreza, de la
miseria del mundo de hoy.

Ciertamente estos temas no estuvieron ausentes en el
Concilio. El Cardenal Lercano queria que el tema de la
Evangelizacion de los pobres fuera el tema del Concilio.
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Mons. Himmer dijo que hay que reservar a los pobres el
primer lugar en la Iglesia. Pero la idea no fue recogida en los
textos con la misma fuerza con que habia sido lanzada'?. El
n. 1 de la Gaudium et Spes habla de las alegrias, esperanzas,
tristezas y angustias de los hombres de hoy, sobretodo de los
pobres. Muestra la preocupacion porque el desarrollo econémico
esta creando brechas y agrava las desigualdades sociales, em-
peora la situacion de los débiles y desprecia a los pobres (GS 63).

Sin embargo, con estos textos, el Concilio pone en marcha
el desarrollo de esta aportacion que acontecera después con
las Conferencias Episcopales de Medellin, Puebla y en menor
escala Santo Domingo, quienes hablaran de la opcién preferen-
cial por los pobres, con todo lo que ello conlleva.

Sin lugar a dudas el lugar que ocupa el llamado a estar
atentos a los signos de los tiempos para corresponderles con
fidelidad cristiana ocupa un lugar central en la experiencia
de la Iglesia de América Latina (en sus organismos, obispos,
tedlogos, laicos...). Se ha llegado a la convicecién de que com-
prender el momento histérico para comprender "las alegrias
y las esperanzas, las tristezas y las angustias" (GS 1) del ser
humano latinoamericano, de los pobres, alaluzde la Palabra,
para asi poder servirlo, son los grandes desafios que la Iglesia
ha asumido de manera explicita en el Concilio Vaticano II.

El centro de esta preocupacion es el hombre concreto,
segun el contexto variable de los tiempos (de los signos de los
tiempos segin Vaticano II) y no simplemente Dios. Encontra-
mos por tanto una preocupacién muy moderna por
antropocéntrica, lo cual no entra en confrontacion con el teocen-
trismo. No hay un dilema entre teocentrismo y antropcentrismo.
La Iglesia por fidelidad a Dios es profundamente teocéntrica. El
motivo de su antropocentrismo es teoldgico, es religioso. Su hu-
manismo lo centra en Dios, no en el hombre, pero no por ello es
menos antropocéntrico el acercamiento al ser humano concreto.

Pero el asumir los gozos y esperanzas, las tristezas y
angustias del hombre, conforme al contexto variable de los
tiempos, nos debe conducir a la pregunta: jquién es ese
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hombre contextuado al que como Iglesia debemos servir? En el
contexto del evento del Vaticano II ese hombre era el hombre
moderno, ilustrado, con formacién académica. Si quisiéramos
ubicarlo en pocas palabras diriamos que se corresponde con
los sectores medios ilustrados. Pero en América Latina, el
Tercer Mundo y lo pobre del mundo ese hombre es el pobre,
el desempleado, en enfermo, el marginado. Aqui cabe la
pregunta de jal servicio de las esperanzas y angustias de qué
grupo de personas debe estar la Iglesia?1 :

La situacién de vida infrahumana, de miseria y deses-
peracion en que viven grandes sectores de la humanidad son,
como afirma Juan Pablo II, "...bajo otro nombre, las tristezas y
las angustias’ de hoy, 'sobre todo de los pobres’: ante este vasto
panorama de dolor y sufrimiento, el Concilio quiere indicar hori-
zontes de 'gozo y esperanza™ (Sollicitudo rei socialis 8)

Si en tiempos del Concilio y reflejado en la Gaudim et Spes
se refleja que el mundo es desigual, que existe una gran
distancia entre ricos y pobres, si para Medellin, Puebla y en
parte Santo Domingo esa situacién se ve como un gran
clamor, para los 90’s esa situacién es verdaderamente desas-
trosa. Los que en los 60’s, 70’s y parte de los 80’s era una
situacion de empobrecimiento, de explotacién..., hoy ya ni
siquiera esa suerte mala es posible tener, porque hoy esta
peor la situacién. Los niveles de vida han bajado impresionan-
temente en el mundo pobre. Los que antes era trabajo mal
pagado, hoy es desempleo y a veces subempleo. Lo que era
una perspectiva de esperanza mas o menos remota hoy se
torna muy dificil.

Esto debe conducirnos a afirmar que la misién de la Iglesia
en surelacién con el mundo moderno no sélo exige la fidelidad
a Vaticano II, sino incluso una radicalizacién de esa gran
opcion. La opcién por el hombre, por el pobre, hoy requiere
contextualizarse con una gran fidelidad y radicalidad.
Tenemos la misién de llevar buenas nuevas a estas personas,
pero con una légica que responda a las exigencias de la
modernidad, con una racionalidad que sea capaz de articular
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el Espiritu y las contribuciones de la sociedad moderna, pero
también que sea una racionalidad al servicio de los pobres.
Nuestra relacion con el mundo moderno pasa hoy por entre
en medio de los pobres y exige nuestra fidelidad a estos signos
de los tiempos. Nuestra articulacién privilegiada con el
mundo moderno han de ser los pobres y lo han de ser,
sobretodo, por fidelidad a Dios y a su Iglesia.

4. REACCIONES Y LIMITES DE LA APERTURA AL
MUNDO MODERNO

A 30 anos de la GS y la clausura del Concilio es normal que
hayan surgido una serie de reticencias y voluntarismos
respecto del Concilio. En este pequenio apartado pondré més
atencidn en las reticencias y en los motivos de temor y en
algunos de temblor por los desarrollos del Concilio. Eviden-
temente se encuentra aqui un problema de hermenéutica, de
interpretacion. ,Como entender y valorar lo que dijeron los
padres conciliares y que ha quedado reflejado en los textos?
¢Como entender y valorar no solo los textos, sino el evento en
su singularidad historica, social, espiritual..?

Los problemas suscitados por el desarrollo de esta aper-
tura han estado en el tapete de las discusiones. Estan quienes
afirman que esa apertura al didlogo fue precipitada y sin
preparacion previa, por lo que los cristianos se ven sumamente
ingenuos en la relacién con el mundo moderno. Acostumbrados
a categorias religiosas y a marcos no secularizados, los cristianos
se vieron como en un barco sin brajula y sin saber que hacer con
él. Montados en esa argumentacién no faltan sectores eclesiales
que gustarian de dar marcha atras.

Otro de las reacciones que han emergido es la referente a
la re-articulacién de su discurso. Como se dijo previamente,
si algunos consideraban precipitado el didlogo, a esto se le
suma el hecho de que si, como sucedid, se abrira al mundo
moderno en actitud de didlogo para acompanar, ayudar a
discernir, animar, alentar, promover..., procesos de cambio y
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desarrollo, no podria hacerlo sin cambiar la articulacién de
su discurso. Necesitaba de una manera discursiva diferente
que diera razon, con racionalidad moderna, de los contenidos
de la fe. Aqui es donde se encuentra otro de los puntos de
tension. Para algunos el Concilio sélo tenia que actualizar sus
contenidos de fe a la nueva situaciéon y para otros era nece-
sario un cambio, una re-articulaciéon de la forma como venia
dando razén de la fe, pero ese cambio implicaba no simple-
mente decir cosas nuevas o hacer novedosas las cosas antiguas,
sino incluso cambiar el marco de referencia desde donde se
decian (cambio de paradigma), es asi v. gr. que ya no pueden
estar centradas en el criterio de autoridad, sino en criterios que
la sociedad moderna usa y entiende, tenia que hacerlo con
argumentos en vez de que la autoridad fuera el argumento

Segiin O’Malley el factor de la ruptura con la conciencia
tradicional puede ser parte de la explicacién del fenémeno.
Afirma que el Concilio Vaticano II creé un nuevo paradigma
con la idea del aggiornamento. Hasta el Concilio, la mentali-
dad catolica creia que la Iglesia no era afectada por la historia,
por lo que el Concilio con su aggiornamento comenzé a reali-
zar una ruptura en la conciencia tradicional de la Iglesia1

Para algunos esta ruptura fue una gran sacudida, una gran
desestabilizacién ante la que se sentian indefensos y sin
experiencia para la nueva situacién. Este cambio tuvo para
muchos un alto costo: inseguridad doctrinal, crisis ante el
desconcierto y relativizacion del antiguo orden eclesiastico’

Ante el desconcierto, la inseguridad..., algunos sectores de
la Iglesia han reaccionado o al menos presentan sintomas de
involucién como es el caso de la tendencia restauracionista
que considera al Vaticano II como punto de llegada, texto
cerrado que con una interpretacién reduccionista zanja las
cuestiones. En esta tendencia el mundo moderno es visto
negativamente, contrario a la sensibilidad de 1a GS. También,
como respuesta, buscan un nuevo equilibrio después de lo que
se considera una exagera apertura al mundo moderno. Otro
sintoma restaurador son las medidas restrictivas en el plano
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doctrinal. Se imponen algunas trabas al quehacer teolégico y
a los tedlogos, muchos de los cuales son vistos bajo sospecha.
En el ambito de la moral se intenta un rigorismo moral e
imponer como universal una moral particular. Al nivel ecle-
siolégico se percibe la nostalgia de una nueva unidad catélica,
para defendernos de la ola secularizadora. Se retoma la idea
de una Europa cristiana como centro de su identidad y de su
unidad fundamental. Existe la sospecha de que Juan Pablo
IT quiere tomar a Polonia como paradigma de ese proyecto 2,

Ultimamente uno no puede dejar de notar un conser-
vadurismo creciente en la Iglesia en el sentido de una
interpretacion restrictiva, temerosa del Concilio. Para Es-
trada hoy asistimos a la vuelta a la gran disciplina, después
de lo que algunos llaman una apertura indiscriminada que
pone todo en didlogo y que por ejemplo afirman, diluye el
dogma. Las personas ya no se saben ni siquiera medio mal
las féormulas que aparecian en los catecismos, por lo que
aparece como urgente y necesario volver a instaurar, obvia-
mente con novedad, viejas préacticas disciplinares. Sin
embargo, esta tendencia de hecho pone en jaque la relacién
de la Iglesia con lo real del mundo moderno. Tal politica ha
paralizado el dialogo fe-cultura, la interaccién abierta y méas
generosa entre sociedad e Iglesia“”.

Esta interpretacion restrictiva y conservadora del Concilio se
posibilita por el hecho de que en el Concilio se hacen presentes
fuerzas no sélo renovadoras, sino también conservadoras, cuyos
conflictos internos aparecen matizados en los textos por los
compromisos (concesiones mutuas) que en este tipo de acon-
tecimientos se realizan, para que los documentos se aprueben
con la mayor unanimidad posible2 1 La conflictividad emerge
después a la hora de la interpretacion, del ejercicio hermenéutico,
por lo que una interpretaciéon lineal, monocausal ademas de
injusta, no se corresponde con la realidad del hecho. Esto no
significa que cualquiera puede llevar a su gusto, agua para su
molino, sino tan solo que el Concilio no fue un evento monolitico
que ha de interpretarse monoliticamente.
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También el aggiornamento que se convirtié en palabra y
actitud inspiradora en el Concilio, porque acepto sin espiritu
aitico y con optimismo ingenuo los ideales de la burguesia
liberal de Occidente, sin hacer suficiente hincapié en el pe-
cado del mundo??.

Esta critica, que se refiere especialmente a la constitucién
pastoral Gaudium et Spes y a sus efectos, no es del todo
mjustificada. En su legitimo esfuerzo por abrir el dialogo con
el mundo moderno, este documento a veces olvidé que el
sentido de términos como justicia, progreso, dignidad hu-
mana, etc., no es el mismo en su acepcién cristiana y en su
acepcidn moderna, con el evidente riesgo de poner como
aiterio los valores sociales y darles valor igual que a los
valores propuestos por la fe cristiana. En otras palabras se
acusa al menos de peligro de reduccionismoZs.

Pero a pesar de todo no parece viable que algunas tenden-
das puedan dar marcha atris como son la opcién por los
pobres, la potenciacién de los laicos y el didlogo fe-cultura®?

En cuanto a los limites del Concilio, casi no he dicho nada,
ja que en este apartado recuperé algunas de las reacciones
més significativas que ha suscitado el desarrollo del Concilio
en lo referente a su relacién con el mundo, sin que de manera
explicita se hayan mencionado algunos de los limites del
Concilio en su relacién con el mundo, limites que en su
mayoria son a causa de su historicidad, por ser un evento
situado en el espacio y en el tiempo. Entre ellos se encuentran:

* Que intent6 responder al reto de la primera ilustracién
(autonomia y libertad del sujeto) pero no al de la segunda
(liberacion de las estructuras injustas).

o Que la GS expresa su confianza en el progreso, sin ocultar
los desequilibrios que trae y el alto costo moral que impone
ala humanidad, pero no analiza las raices de esa situacién.

o Que el Vaticano II se situé en una perspectiva eurocén-
trica y no prest6 la atencién debida a la problemética del
tercer mundo. Apenas si repara en los ausentes de la
historia.
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5. RETOS Y PERSPECTIVAS

Uno de los desafios que la Iglesia postvaticano II enfrenta es
el de como dar razon de su fe al mundo moderno. No s6lo como
sera su relacién en términos practicos, sino también céomo lo
sera en términos tedricos, simbdlicos. Las preguntas e inquie-
tudes que la sociedad moderna, modernizada o no, presenta
a la Iglesia requiere de un cierto tipo de articulacién tedrica
de suerte que sus respuestas no caigan en sacos con hoyos,
que no retienen lo que se les brinda, principalmente porque
no interesa eso que se les da o al menos no con ciertas légicas.

La apertura al mundo moderno requiere de respuestas con
argumentos racionales, argumentos que fundamenten ese
pedido, que muestren la validez de la propuesta con inde-
pendencia de quien la propone y no argumentos basados en la
autoridad como aquéllos que dicen que la Iglesia nos pide..., el
Papadijo..., la Biblia dice, etc. Esto es, se requiere de argumentos
basados més en la razén y menos en la autoridad 9

Es asi que cuando se opina de economia, de politica o de
cualquier asunto del orden social, no basta que se diga que tal
critica o propuesta se basa en que en tal o cual documento de la
Iglesia dice que..., o que la Iglesia recomienda que..., etc. sino
que se deben dar argumentos racionales en el orden de la
cuestién que se aborde y argumentos desde la tradicion y fideli-
dad a nuestra propia identidad cristiana, asumida en Iglesia.

Esto por supuesto no sélo puede afectar a la sociedad, sino
que el discurso propuesto y el discurso analitico privilegiado
para hacer tal oferta, afecta la manera de hacer teologia y
de autocomprenderse en el interior de la Iglesia, por eso
resulta que la relacién con el mundo no es cosa facil, sino
una relacién de mutua implicacién dado el caso de que
Iglesia y sociedad entren en una relaciéon y un dialogo
fecundo, sin revanchas y sin ventajas.

La postura tradicional, que parece revivir en muchos espa-
cios eclesiales, acostumbrada a dar explicaciones basadas en
la autoridad oponiendo de forma errénea la fe a la razén, no
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posibilita el didalogo con este mundo moderno. Ese discurso
s6lo convence a quien ya esté convencido porque previamente
acepto la autoridad de la Iglesia y de la Biblia. Los cristianos
-al menos en sumayoria- tienen contacto diario con los valores
en que la sociedad moderna se mueve y se asume y son
cuestionados por ellos, por lo que requieren de argumentos
para responder a la sociedad y a si mismos, en la medida en
que han internalizado muchos de esos valores.

La actitud correcta no es oponer el cristianismo a la moderni-
dad. Como afirma J. Comblin: "El discurso moderno tiene tres
temas principales: la razon, la felicidad y la libertad. En la
modernidad todo gira alrededor de esos tres temas. Se puede
decir: los tres son biblicos y cristianos. Pues, lo son. Sin embargo,
los tres fueron y son presentados como tipicamente modernos,
ajenos a la tradicion cristiana, hasta opuestos a ella. En ese
malentendido esté todo el drama de 1a modernidad frente al
cristianismo2®,

Nuestro desafio es dialogar con la sociedad moderna, y,
como en todo dialogo, estar abiertos para oir y aprender,
hablar y proponer.

Lo anterior no debe llevarnos al supuesto de que sélo el
argumento de corte racional ha de ser favorecido, justo
cuando entran a escena una serie de corrientes que ponen en
tela de juicio la forma de racionalidad occidental. Cier-
tamente la racionalidad que se ha privilegiado es la cientifica,
técnica e instrumental, por lo que habra que buscar dar mas
variedad a esta opcién. Existen otras formas de racionalidad
que no coinciden, sin ser opuestas con esta forma cldsica de
racionalidad. Existen hoy, sino alternativas, si al menos
mayor diversidad. Est4 al alcance de la mano una racionali-
dad maés ecoldgica, mas feminista, etc.

Ademas de dar respuestas en moldes racionales de acuerdo
a cada cultura, habra que estar atentos a factores de tipo
sensitivo, afectivos, emocionales: del corazén. El &mbito de lo
subjetivo, de lo simbdlico no debe ser descuidado de ninguna
manera, no s6lo porque hoy es evidente que la oferta de
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con argumentos de autoridad, es querer que el otro ya posea
mi propia experiencia religiosa.

Un tercer aspecto es la relacién con el mundo, pero ya en
términos practicos. El hecho de integrar misién ad extra con
misién ad intra no aclara por si misma en qué términos sera
su relacién con el mundo, un mundo en el que se acepta la
autonomia de las realidades terrestres, lo cual significa un
parte aguas en la relacién con el mundo moderno, pero que
es un gran reto para la vida de la Iglesia, ya que tal recono-
cimiento hard que re-articule su propia concepcién, pues no
puede mantener sus tareas tradicionales con la misma origi-
nalidad con que las venia realizando. ¢Coémo seri su relacién
por ejemplo con un movimiento social que intenta lograr cosas
Justas, si ella ya no va a "pontificar" mas, ni les dir4 letra por
letra lo que conviene y ha de hacerse para que sea bueno a los
ojos de Dios? ;Dénde radicara la originalidad cristiana, si a
nivel de la apariencia no hay mayor distincién entre que tal
cosa la ejecuten cristianos o no cristianos o0 ambos? Es asi que
la apertura retorna a la Iglesia y le exige un re-acomodo que
a su vez influira en la relacién con el mundo y que de nuevo
retornara en una especie de circulo en movimiento.

Esta relaciéon donde se da una profunda articulacién entre
Iglesia y mundo, entre gracia y naturaleza, entre historia
humana y de la salvacién, entre orden de la creacién y de la
salvacién va a ser retomada y desarrollada un poco mas por
la Teologia de la Liberacién. El hecho de que lo pastoral sea
el eje de esas articulaciones no anula ni omite el hecho de
teologizar por ejemplo las relaciones entre las liberaciones
histéricas y la liberacién en Cristo, entre sociedad y Reino de
Dios, teniendo como tela de fondo 1a visién unitaria de historia
que nos propone la Gaudium et Spe327.

Un cuarto reto es el que se refiere ya dentro del compromiso
a la articulacién del sujeto "pobres", tan importante en nues-
tra articulacién con el mundo. Si cuando en este contexto
hablamos de mundo, lo hacemos prioritariamente del mundo
pobre y donde los pobres no son simples videntes, sino que
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estan llamados a ser sujetos del cambio histérico, creo que
hoy en continuidad con Vaticano II y en novedad con él, se
debe entre otras cosas, al nivel del discurso, aclarar més que
estamos entendiendo con la palabra pobres, pues antes los
velamos como un sujeto genérico, pero hoy entre ellos encon-
tramos que este "sujeto", son "sujetos": son raza, son sexo, son
minorias, son mujeres, son indigenas, etc. Habra que "plu-
ralizar" el sujeto pobres en su funcion, mision y relaciones en
la tarea de la transformacién de la realidad.

Un quinto asunto se refiere a la "definicion" religiosa de
estos sujetos, no porque sean mayoria en la Iglesia, sino
porque es necesario aclarar y seguir profundizando el asunto
de suidentidad laica, con la que se relacionaran con el mundo
dentro de su peculiar originalidad. Habra que seguir pro-
fundizando y aclarando cual es lo tipico, lo peculiar de ser
laico y desde ahi seguir profundizando en su misién y especifi-
camente en su relacion con el mundo. La Lumen Gentium n.
31 dice que el caracter secular es propio y peculiar de los
laicos, lo cual no puede ser una definicidén, sino en todo caso
una descripcion mas cercana a lo socioldgico que a lo teologico,
por lo que la ambigiuedad de la distincién de planos subsiste.
Si lo propio del laico es lo secular, jcomo llamarle a la
educacion de la fe de los hijos?, y por otro lado, los clérigos
estan implicados en buena cantidad de negocios seculares
Ciertamente esta "definicién" supera la visién negativa de
que laico es el no clérigo, pero ello no significa que se ha
llegado a una definicién que ubique la mision del laico en
relaciéon con el mundo de una manera mas clara y concreta..

En complemento con la cuestion laica esté el hecho de que
tampoco esta suficientemente aclarado que entendemos por
mundo. Uno de los problemas que hemos de enfrentar es el
poco desarrollo que la GS hace sobre qué entiende por mundo.
Si bien es cierto que se esfuerza por destacar lo positivo del
mundo, nos legg() un concepto de mundo poco elaborado
teologicamente®”, lo cual exige que sea precisado cada dia
mejor. Por ejemplo en América Latina, al delimitarlo desde



A TREINTA ANOS DEL CONCILIO VATICANO 67

el mundo de los pobres ya se ha avanzado, pero hay todavia
mucho camino por recorrer.

La GS inicié planteando algunos aspectos positivos de la
nocién plurivalente de mundo como:

e El conjunto de la obra creada por Dios y renovada en Cristo,

e Los hombres que habitan la tierra,

o Las realidades terrestres y las tareas temporales.

La Iglesia reconoce la autonomia relativa de este mundo,
estableciendo el principio de distincién entre la Iglesia y el
mundo. Esta distincién no debe entenderse como si fueran
ajenas la una a la otra, por lo que no apoya la tesis de que la
vida cristiana tenga un espacio diverso del mundo real para
ser vivida.

Lo que con toda razén se le ha objetado a la Iglesia es la
famosa distincion de planos que asigna genéricamente una
relacionalidad para los laicos y otra para los clérigos en su
relacién al mundo y en este sentido, en su propia relacién
interna de Iglesia.

Queda como tarea incompleta el hecho de precisar mas el
concepto de mundo y la relacionalidad que todos sus miem-
bros han de tener con él. No creo que ya haya sido finiquitado
el problema de hasta dénde el clero y los laicos pueden
intervenir en las tareas de este mundo desde su carisma
especifico y aclarar a la vez hasta dénde el clero y los laicos
pueden y deben participar en la vida interna de la Iglesia, asi
como aclarar las mutuas implicaciones entre el ad intra 'y ad
extra que la Iglesia en su relacién consigo misma y con el
mundo sin caer en posturas dicotémicas o superpuestas.

Para terminar, enumero y recupero algunos puntos ya
anotados, en torno a lo que considero retos y perspectivas
importantes en continuidad y novedad el Concilio y especifi-
camente con la GS.

1. No se puede supervalorar la GS pensando que ya es
insuperable, como si fuera un punto de llegada y no de
partida. Por lo tanto, si es punto de partida esti abierto a
ulteriores desarrollos
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2. La GS sigue siendo punto de referencia para activar la
radicalidad del evangelio en su potencialidad transformador
del mundo. Para ello es necesario redescubrir los nuevos
signos de los tiempos donde ha de hacerse operativa.

3. Frente a un cristianismo privatizado, frente al refugio
espiritualista, frente a los movimientos neoconservadores es
necesario explicitar el caracter comunitario de la experiencia
cristiana a través de la creacién de espacios horizontales,
donde se respete y se compagine el pluralismo de opciones y
experiencias dentro de la perspectiva de una iglesia de los
pobres.

4. Pluralismo de sujetos. El cristianismo sera un sujeto
mas. La presencia publica de los cristianos en la sociedad
pasa por intervenir en el debate plural de las principales
cuestiones, desde su propia tradicién evangélica y sin pro-
tagonismos.

5. Cuestionar de raiz el sistema capitalista por las
desigualdades y marginaciones que genera. Después de la
caida del muro los pobres del mundo nos vemos como més
indefensos. Desde que no hay "diablo", o al menos se declaré
su final, los "buenos" ya no tienen porqué cuidarse de nadie,
pues ese posible sujeto alternativo ya no existe y ahora
pueden actuar con mayor impunidad. Ante eso es necesario
radicalizar no sélo la denuncia, sino la defensa de los pobres
y el tipo de presencia nuestra en medio de ellos.

6. En linea con lo anterior y en orden a que la relacién con
el mundo sea, si no mas facil, a menos no tan complicada, se
requiere que la presencia de la Iglesia en el mundo de alguna
manera coincida consigo misma, sin confusiones o identifica-
ciones. No se puede separar lo que se anuncia de lo que se
vive” . No se puede amar, exigir y asumir una sociedad
democratlca s1 estas actitudes no se viven en el seno de la
comunidad, lo que exigiria la aparicién de instituciones nuevas
que acompanen estos procesos novedosos, la desinstalaciéon
de otras, e incluso la posible desaparicién de algunas de
nuestras estructuras.
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7. Los criterios de la comunicacion, de la relaciéon con el
mundo han de ser abiertos y fluidos. Se debe permitir que se
impongan los mejores argumentos y no los actos de autori-
dad. Tenemos que re-articular las respuestas personales,
comunitarias o institucionales de acuerdo a la nueva légica,
a la nueva sensibilidad... que se presente como la mas
razonable y que sea fruto del encuentro, sin perder la
propia identidad y dentro de un contexto de sano, pero
comprometido discernimiento.

8. Con esta nueva relacion, sin lugar a dudas estamos
situados ante una nueva presencia de los cristianos en el
mundo que necesita una re-articulacién correcta de la
teologia, de la doctrina y esta nueva presencia en la sociedad,
que dé lugar a una nueva condicién cristiana 1 Esta es una
de las cuestiones no acabadas del Concilio y de GS.

9. Nos falta una teologia de la historia, capaz de articular
en bases totalmente nuevas, lo humano y lo divino, lo mun-
dano y lo espiritual, o sea, una teologia de la vida y de la
existencia cristiana en el mundo de hoy, que sea cristologi-
camente consecuente y que desde ahi muestre la unidad entre
Dios y el hombre. Se requiere de repensar la articulacion
entre fe cristiana e historia, creacion y salvaciéon en continui-
dad y novedad con la GS.

10. Una teologia de la creaciéon, que nos ayude a descubrir
y articular mejor que Dios y el hombre no son rivales dispu-
tando el mismo espacio.

11. Se necesita traducir esa nueva teologia en una espiri-
tualidad consecuente que supere el error de separar la fe y la
vida (GS 43), que supere el vacio que en muchos lugares
provoca esta sociedad moderna.
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Desde la Optatam Totius podemos ver que se da una auténtica
exhortacidn, un votum del Concilio para que se ponga “especial
curdado en la elaboracion (perficere) de la teologia moral”. Este
mandato expreso del Concilio en orden a promover la renovacién de
la teologia moral abre las puertas al comienzo de una nueva época.

1. EL CONCILIO Y LA MORAL

La moral cristiana -en cuanto re-
flexién teolégica sobre la praxis del seguimiento de Jesus- se
encuentra en una nueva situacion y ante nuevos desafios y
tareas. En el proceso de renovacion teolégico-moral se han
superado dos etapas: la etapa polémica entre la moral casuistica
y la que se llamaba «moral renovada», y 1a etapa de revisién de
los cauces generales del nuevo modo de hacer moral cristiana.
Ahora se estd en el momento de fundamentar la moral
cristiana y de construir sus diferentes areas a partir de las
lineas generales de renovacidén ya conseguidas.

El paso de la moral casuistica a la moral renovada no ha
sido facil. La renovacion de la teologia moral no se ha logrado
sin graves discusiones, a veces bastante agitadas. Esto era
natural, pues querer implantar un nuevo tipo de moral en el
terreno ocupado durante siglos por la moral casuistica era
una empresa dificil y complicada.

Después de un periodo relativamente largo de criticas
acerbas contra el tipo unitario de los manuales de moral y
después de un trabajo positivo de renovacién que apenas durd
una generacion, la teologia moral entra definitivamente con el
Concilio Vaticano II en una nueva etapa. Ciertamente, como
afirma Y. Congar, el Concilio no se caractenza por ser direc-
tamente un Concilio de renovacién de la moral’. Pero también
puede decirse, con B. Hiring, que no hay ningun texto del
Concilio que no contribuya a la renovacién de la moralZ.

El Concilio fue un momento de maduracién y consolidacion
de aspiraciones y realidades que ya existian en la Iglesia. La
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historia del Concilio demuestra que los grandes textos adop-
tados por el Vaticano II se deben a los esfuerzos teoldgicos
que le han precedido. Este es el caso de la liturgia, de la
eclesiologia, de la exégesis. Ahora bien, el movimiento en
favor de la renovaciéon de la moral habia sido relativamente
eliminado®. Aunque también es necesario reconocer que la
renovacion de la moral en la etapa anterior al Concilio no era
de tal magnitud y profundizacién que permitiera una aten-
cion especial del Concilio.

Por otra parte hubo pocos moralistas en el Concilio. Los
obispos especialistas en teologia habian ensefiado especial-
mente exégesis y dogma. La eleccion de los peritos elimind
casi totalmente a los escasos moralistas favorables a las
nuevas tendencias que habian formado parte de las comisio-
nes preparatorias. Sera necesario que pase el tiempo para que
nombren a algunos de éstos, pero pronto se veran absorbidos
por la preparacion de la Gaudium et Spes.

El esquema preconciliar De ordine morali, preparado por
moralistas “tradicionales”, fue rechazado por la mayoria con-
ciliar y naufraga con el conjunto de los esquemas de las
comisiones preparatorias. Este hecho y las razones antes
aducidas tienen consecuencias paraddjicamente felices. La
antigua moral casuistica llega practicamente a desaparecer.
Se pretendera conseguir una expresién nueva de los impera-
tivos de la fe en consonancia con la Escritura, el dogma y la
vida misma de la iglesia, restableciendo las relaciones que los
partidarios de la renovacién mora: casi no se habian atrevido
a imaginar.

Un estudio serio de los documentos conciliares permite
constatar su importancia para la moral. La perspectiva ecle-
siologica de Lumen Gentium afirma la vocacidén universal a
la santidad de todos los cristianos. El didlogo entre la Iglesia
y el mundo que propone la Gaudium et Spes desprivatiza y
enriquece el compromiso moral de los cristianos en la historia.
El decreto Optatam Totius sobre la formacién sacerdotal
traza un programa conciso pero substancial y exigente para
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la renovacién de la teologia moral. También los documentos
sobre la liturgia, Sacrosantum Concilium, y sobre la Escri-
tura, Dei Verbum, tienen valiosas implicaciones para una
moral renovada.

2. LA CONSTITUCION LUMEN GENTIUM Y LA RENO-
VACION DE LA MORAL

Contenido del documento. La «Constitucién dogmatica sobre
la iglesia» presenta a la iglesia como la realidad mistérica
(sacramental) del pueblo de Dios, cuyos miembros, sea que
pertenezcan a la jerarquia o al laicado, tienen una vocacién
universal a la santidad, santidad que los religiosos viven de
una manera peculiar, no superior ni méas perfecta (caps.1-6).
La iglesia como pueblo de Dios peregrinante en la historia es
de indole escatoldgica (cap.7). Cada uno de los capitulos de la
Constitucién Lumen Gentium ofrece elementos fundamen-
tales que iluminan y motivan la praxis moral de los cristianos.
Pero es el capitulo quinto sobre la vocacién universal a la
santidad, el que constituye la clave para la renovacion de la
teologia moral".

Vocacion universal a la santidad. En el capitulo quinto
sobre el «Caracter universal de la vocacién a la santidad» se
afirma repetidamente que todos los cristianos estan llamados
a la santidad®. Jests predicé a todos y cada uno de sus
discipulos, cualquiera que fuese su condicién, la santidad de
la cual es iniciador y consumador (n.40, §1). La santidad
consiste en la plenitud de la vida cristiana y la perfeccion de
la caridad (n.40, §2). En la iglesia, misterio trinitario, todos,
lo mismo quienes pertenecen a la jerarquia como los laicos,
estan llamados a la santidad (n.39). Todos los fieles de cual-
quier estado o condicién estan llamados a la santidad (n.40,
§2), estan invitados y obligados a buscar insistentemente la
santidad y la perfeccién dentro del propio estado (n. 42, §5).

Santidad pluriforme. Ahora bien, esta Gnica santidad se
realiza de multiples formas dentro del Pueblo de Dios. Una
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misma es la santidad que deben cultivar los cristianos en los
multiples géneros de vida y ocupaciones como un seguimiento
de Cristo, obediente a la voz del Padre y bajo la guia del
Espiritu de Dios (n.41, §1). Esta santidad es la realizacién de
las virtudes teologales segtin los dones y funciones propias de
cada cristiano (n.41, §1). De modo que la santidad se expresa
multiformemente en cada uno de los que, con edificaciéon de
los demés, se acercan a la perfeccion de la caridad en su propio
género de vida (n.39).

Santidad en el mundo. Esta santidad cristiana no se vive
al margen o paralelamente a la vida del mundo. Esto es valido
sea cual fuera la manera de vivir la vocacién a la santidad.
Todos los fieles cristianos, en las condiciones o circunstancias
de su vida, y a través de esto, se santificaran mas cada dia, si
lo viven con fe y colaborando con la voluntad de Dios. De esta
manera manifestaran la caridad con que Dios amé al mundo,
en sus mismas actividades temporales (n.41, §7). Por tanto la
realizacidon de la santidad debe tener incidencia y proyeccién
en el logro de un nivel de vida méas humano en la misma
sociedad terrena (n.40, §2).

Modo peculiar de santidad. Dentro del dinamismo y las
exigencias de esta universal vocacion a la santidad se sitian
los cristianos que con la practica de los comtinmente llamados
consejos evangélicos expresan de una manera peculiar (pro-
prio quodam modo) dicha santidad (n.39). Con la practica de
los consejos evangélicos se fomenta de una manera especial
(speciali modo) la santidad de laiglesia y debe darse al mundo
un testimonio y ejemplo de la Ginica santidad cristiana (nn.43
§3 y 39). Los consejos evangélicos son multiples y fueron
propuestos por el Senor en el Evangelio para que los observen
sus discipulos (n.42, §3). La practica de estos consejos pueden
abrazarla los cristianos tanto en privado como en una con-
dicién o estado aceptado por la iglesia (n. 39). Entre los
multiples consejos destacan la perfecta continencia por el
Reino de los cielos, la pobreza como testimonio de Cristo, y la
obediencia como conformacién a Cristo obediente (n. 42,§6).
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La santidad de los religiosos. Los religiosos son considera-
dos como cristianos que asumen una forma de vivir la
vocacion universal a la santidad y no como pertenecientes a
un estado de perfeccién (cap.6). La vida religiosa no es una
estructura constitutiva de la iglesia, sino que forma parte de
su vida y santidad (n.44, §4). No es una estructura de la
iglesia, sino una institucién en la iglesia. Por tanto no hay
tres clases de miembros en la iglesia, jerarquia, religiosos y
laicos (n.43, §2). Los religiosos son cristianos que habiendo
recibido un don peculiar en la vida de la iglesia, contribuyen
a su modo en la misién salvifica de ésta (n.43, §2). Tanto los
cristianos con ministerios jerarquicos como los cristianos
laicos pueden vivir su vocacién a la santidad bajo la accién
del Espiritu en el estilo propio de la vida religiosa.

Santidad y renovacion de la teologia moral. Esta perspec-
tiva eclesiolégica de la santidad de los cristianos tiene
profundas repercusiones para la moral cristiana. A la teologia
moral compete ahora proponer las exigencias y mediaciones
éticas para responder con un proyecto de vida y una praxis
histérica a la vocacién a la santidad. Este proyecto de vida
debe ser fundamentalmente cristoldgico y realizarse como
seguimiento de Cristo. Se ha superado asi la separacién entre
la teologia moral y la teologia ascética y mistica. La teologia
moral debe también explicitar la manera como, mediante las
diversas maneras de vivir la santidad, todos los miembros del
pueblo de Dios hacen posible que la iglesia sea sacramento de
salvacion en la historia (cf. caps.1-2). También debera tener
en cuenta que la practica de la santidad, como perfeccién de
la caridad, tendra que concretizarse en justicia al realizarse
en la realidad social.

3. LA CONSTITUCION GAUDIUM ET SPES Y LA RENO-
VACION DE LA MORAL

El objetivo que se propone el Concilio Vaticano II en la
Constitucién Gaudium et Spes (7 de diciembre de 1965) es
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“anunciar a todos cémo entiende la presencia y la accién de
la Iglesia en el mundo actual” (n.2). El Concilio presenta una
renovada visién de la Iglesia en su relacién con la sociedad y
la historia y propone un nuevo actuar para todos los cristianos.
En consecuencia, la eclesiologia presente en esta «Constitucién
Pastoral» contiene diversos y valiosos aportes para la reno-
vacion de la teologia moral®.

Entre los aportes més relevantes de este documento ecle-
siologico se encuentra su enfoque global del compromiso de la
Iglesia ante el mundo, el método teoldgico propuesto y em-
pleado, el esfuerzo por elaborar directivas éticas relativas
sobre problemas considerados urgentes en su momento
histérico, su defensa de la dignidad personal y su apertura a
la problematica social contemporanea. Estos elementos de
renovacion aparecen en el titulo mismo del documento con su
nota respectiva, en su estructura y en su contenido.

3.1. El titulo y su nota

El titulo “Constitucién Pastoral sobre la Iglesia en el mundo
de hoy”, implica toda una opcién teolégica sobre las relaciones
Iglesia-mundo. Se trata de la misién de toda la Iglesia, del
Pueblo de Dios, y no solamente de la jerarquia. Una misién
que la Iglesia debe realizar en cuanto esta “en” el mundo. La
preposicion “en” indica que no se trata de la Iglesia “y” el
mundo, ni de la Iglesia “contra” el mundo, pero tampoco de la
Iglesia “con” el mundo. No hay ni paralelismo, ni apologética,
ni contubernio.

Se trata, por tanto, de la Iglesia inserta en “el mundo”, un
mundo que comprende todas las realidades terrestres in-
cluido el hombre mismo (n.2. §2). Asi queda excluida toda
visién maniqueista y dualista del mundo y toda actitud inti-
mista de fuga mundi. Finalmente, se trata del mundo
“actual”, no del mundo medieval, ni del mundo renacentista,
ni siquiera del mundo moderno en general, sino del mundo
contemporaneo a la década de los sesentas.
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La nota que acompana al titulo explica en qué sentido este
documento es una «Constitucion Pastoral» y no sélo una
«Constitucion dogmatica». El documento, apoyado en princi-
pios doctrinales, quiere expresar la actitud de la Iglesia ante
el hombre y el mundo contemporaneos. Tanto la intencién
doctrinal como la intencién pastoral estan presentes en todas
las partes del documento.

Por esto contiene no sbélo elementos permanentes sino
también algunos otros contingentes. A la luz del Evangelio
propone directivas de accién ante algunos problemas urgen-
tes de caracter eminentemente social. Estas directivas no
pretenden ser absolutas, sino intencionadamente relativas.
A la luz de los principios permanentes del Evangelio se
proponen vias de solucion a problemas humanos que tienen
una dimensién historica concreta.

3.2. Estructura del documento

Al examinar el contenido de la Constitucién y su disposicion
interna, se encuentran valiosos elementos metodolégicos y
nuevas orientaciones para la Iglesia en su reflexion teolégico-
practica, para su accion pastoral y para su eficaz presencia
en el ambito de lo social.

La Constitucion se inicia con un “Proemio”. En él se declara
la intima y real solidaridad de la Iglesia con la humanidad y
su historia (n.1). El Concilio se dirige a todos los hombre para
anunciarles como entiende la presencia y la accion de la
Iglesia en el mundo contemporaneo (n.2.). El Concilio desea
asl servir y colaborar en la realizacion de la persona y de la
sociedad.

Una “Exposiciéon preliminar” precede a las dos grandes
partes que forman el cuerpo de la Constitucién. En esta
“Exposicion” se presenta una descripcion inductiva de la
situacion del hombre en el mundo de hoy. Aqui, como a lo largo
del documento, se trata de evitar tanto un optimismo ingenuo
como un pesimismo malsano. Primeramente se constatan las
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esperanzas y los temores del hombre contemporaneo en la
complejidad de su situacion (n.4). A continuacion se reconocen
los cambios profundos y acelerados en todas las dimensiones
de la vida del hombre (n.5), especificamente en el nivel psi-
cologico, social, moral y religioso (nn.6-7).

El analisis realizado permite constatar los desequilibrios
del mundo moderno y al mismo tiempo las aspiraciones mas
universales de la humanidad (nn.8-9). Ante el misterio que
el hombre encuentra en si mismo, en su busqueda del
sentido de la vida y ante sus interrogantes méas profundos y
sus problemas mas acuciantes, el Concilio ofrece su colabo-
racion (n.10).

En una perspectiva antropocéntrica la primera parte de la
Constitucién se presenta bajo el titulo de “La Iglesia y la
vocacion del hombre”. Primeramente se presenta una antro-
pologia cristiana de fuerte caracter personalista (Cap.l. La
dignidad de la persona humana); a continuacién aparece una
antropologia social cristiana que destaca la interdependencia
entre persona y sociedad y la superacion de una ética indi-
vidualista (Cap.ll. La comunidad humana).

Una vez presentado el hombre en su dimension personal y
social, se considera el sentido de su actividad en el mundo,
reconociendo la autonomia de las realidad terrestres (Cap.IIl.
La actividad humana en el mundo). Finalmente, una vez valora-
dos cristianamente el hombre y su accién en la realidad terrena,
se presenta la mision de la Iglesia en el mundo con sus carac-
teristicas propias (Cap.IV. Misién de la Iglesia en el mundo).

En la segunda parte de la Constitucion, a la luz de 1a vision
cristiana del hombre y del mundo y de la mision de la Iglesia
en el mundo, el Concilio se propone abordar algunos proble-
mas de caracter mas urgente en el momento histérico
contemporaneo. Los problemas que afronta son de indole
netamente social: el matrimonio y la familia (Cap.I); 1a cul-
tura (Cap.ll); la vida econémico-social (Cap.lIl); la vida
politica (Cap.IV); las relaciones internacionales y el problema
de la paz (Cap.V).
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Siguiendo un método inductivo, cada uno de estos capitulos
se inicia con una descripcién de la situacion actual del
problema abordado en sus aspectos positivos y negativos. Al
final de cada tema se presenta una orientacion teoldgica sobre
la correspondiente actuacién de los cristianos.

En una breve conclusién del documento (nn.91-93), se hace
resaltar que la exposicién presenta deliberadamente, en la
mayoria de sus partes, una forma genérica ante la diversidad
de situaciones. Ademas, se insiste en la exigencia del diélogo
con todos los hombre para que la Iglesia sea senal de fraterni-
dad. Finalmente, se declara que los cristianos no pueden
tener otro anhelo mayor que el de servir con creciente
generosidad y con suma eficacia a los hombres de hoy (n.93).

3.3. Metodologia teologico-pastoral

La Constitucién enuncia, concisa y claramente, el dinamismo
basico de su reflexién y su discurso al aplicar una renovada
metodologia teolégico-pastoral. E1 documento afirma
categéricamente que es "un deber permanente de la Iglesia,
escrutar a fondo los signos de la época e interpretarlos a la luz
del Evangelio, de forma que, acomodandose a cada generacion,
pueda la Iglesia responder a los perennes interrogantes de la
humanidad sobre el sentido de la vida presente y de la vida
futura, y sobre la mutua relacién de ambas" (n.4).

De aqui se desprende, para todos los cristianos, la exigen-
cia de conocer y comprender de una manera experiencial y
reflexiva, no meramente tedrica y pasiva, las realidades so-
ciales en las que ve vive (n.4). De ahi se sigue que los
cristianos deben capacitarse para interpretar los acon-
tecimientos en su contexto histérico-social y hacer de ellos
una lectura de fe. Por eso, el Concilio presenta como un deber
de todo el Pueblo de Dios, no sélo de la Jerarquia, “discernir,
en los acontecimientos, exigencias y deseos, de los cuales
participan juntamente con sus contemporaneos, los signos
verdaderos de la presencia o de los planes de Dios” (n.11).
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3.4. Proyecci6n social de la constitucién

Los seis temas abordados en la ITa. Parte de la Constitucién
Y que son considerados como problemas urgentes en el mundo
actual, son de indole social. El Concilio tuvo el valor de
confrontar el Evangelio con la problematica social del mundo
contemporaneo. Tuvo la audacia de proponer no solamente
principios que expresan valores cristianos, sino que, a partir
de ellos, dio un paso adelante Yy se comprometid en una ética
mas histérica.

El Concilio propuso directivas de accién que respondieran
a problemas sociales reales y concretos tal como pudo captar-
los e interpretarlos. De esta manera la Constitucién se

esfuerza por ser fiel al Evangelio y al hombre en su desafiante
realidad social.

Ciertamente la Constitucién tiene sus lagunas y sus
limites. El documento refleja un planteamiento de 1a relacién
Iglesia-mundo desde una perspectiva marcadamente primer-
mundista. Por eso afronta el problema de la secularizacién,
del hombre no-creyente, del mundo de la técnica y el progreso
que prescinde cada vez més de Dios y de la Iglesia. Ademis,
el analisis que hace de la realidad social es més descriptivo
que estructural.

Por otra parte el documento propone solucionar el problema
de las relaciones entre la “Iglesia” y el “mundo” desde 1a perspec-
tiva llamada de «distincién de planos». A la Iglesia le toca
proclamar el evangelio y formar la conciencia de los cristianos,
pero no le corresponde directamente la construccion del mun-
do. Por eso afirma que “la misién propia que Cristo confié a
su Iglesia no es de orden politico, econémico o social. El fin
que le asigné es de orden religioso” (n. 42).

Con todo, este documento conciliar propone lineas de reno-
vacion a la reflexién y al discurso ético de los cristianos que
deben tomarse en cuenta ¥y que de hecho han influido en la
elaboracién de una «moral desde los pobres» en América
Latina. Presentamos algunos rasgos caracteristicos de la
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nueva conciencia de Iglesia presente en la Gaudium et Spes
y algunos aportes més importantes que de ellos se despren-
den para la renovaciéon de la teologia moral.

3.5. Renovacion de la teologia moral

Eclesiologia y teologia moral. La Iglesia se sit(ia “en” el mundo
y se centra en el hombre (titulo y n.3 §1). Se declara solidaria
con los hombres y su historia (n.1) y hace suya la vida de los
hombres “sobre todo de los pobres y de cuantos sufren” (n.1).
La Iglesia tiene una dimensién misionera constitutiva de su
ser y su quehacer (n.1). Esta mision tiene como destinatario
el mundo interpretado teolégicamente en su dialéctica de
amor- pecado- liberacién para su consumacion final (n.2). La
Iglesia se reconoce como colaboradora del género humano
para lograr la fraternidad universal que responde a la voca-
cién del hombre (n.3 §§1.2). La Iglesia como seguidora de
Cristo, bajo la guia del Espiritu debe dar testimonio de la
verdad, salvar y no juzgar, servir y no ser servida (n.3).

Por tanto la teologia moral debe estar al servicio de los
cristianos para que cumplan con su responsabilidad de ser
una iglesia que esté presente y actuante en el mundo en actitud
de dialogo y de servicio. La teologia moral debe ayudar a los
cristianos a realizar su misién evangelizadora de una manera
critica y eficiente en la realidad concreta en la que viven.

Sujeto y método teologico. La Iglesia reconoce como que-
hacer propio y tarea de todos los cristianos, discernir a la luz
del Evangelio y con la ayuda del Espiritu Santo, las mltiples
voces y signos de nuestro tiempo. S6lo de esta manera podra
responder a los perennes interrogantes de la humanidad
sobre la vida presente y la vida futura y sobre su mutua
relacion (nn.4 y 11). Por eso la Iglesia se siente urgida de
“conocer y comprender el mundo en que vivimos, sus esperanzas,
sus aspiraciones y el sesgo dramatico que con frecuencia lo
caracteriza’ (n.4). Mediante el empleo de este método teoldgico-
pastoral también sera posible que la verdad revelada puede
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ser mejor percibida, mejor entendida y expresada mas
adecuadamente (n.44 §2).

Por tanto la teologia moral debe ser elaborada con la
participacion de todos los cristianos. Es un compromiso per-
manente de toda la Iglesia -pueblo de Dios- elaborar un
discurso ético valido para el desafio histérico en el que tiene
que realizar su misién (nn.4 y 11). La teologia moral debe
estar intimamente articulada con la teologia «doctrinal». Es
necesario unir doctrina y moral, fundamentando las exigen-
cias de conducta moral en un visién cristiana de Dios, del
hombre y del mundo (nota 1). La teologia moral debe emplear
en su elaboracion y formulacién el método inductivo de «ver»
la realidad analiticamente, «iluminarla» evangélicamente y
«actuar» pastoralmente (n.4). Por tanto la elaboraciéon de las
normas morales deberd apoyarse criticamente en un conoci-
miento cientifico del comportamiento humano y de las
realidades en las que actGa (n.4).

Normas objetivas e histéricas. La Iglesia reconoce la ayuda
que a través de los cristianos procura prestar al dinamismo
humano y reconoce a su vez la ayuda que recibe del mundo
moderno (nn.43y 44). La Iglesia comprende cudnto le queda atin
por madurar en la relacién que debe mantener con el mundo
(n.4385). La Iglesia reconoce también la autonomia de las cosas
creadas y de la sociedad misma, puesto que ellas gozan de
propias leyes y valores que el hombre ha de descubrir, emplear
y ordenar poco a poco. Se trata de una autonomia relativa que
tiene su fundamento en la voluntad del Creador (n.36).

Por tanto la teologia moral debe elaborar normas éticas
que, si bien sujetas a principios doctrinales, sean histéricas,
contingentes y operantes (nota 1). En la elaboraciéon del
discurso ético se debe reconocer la relativa autonomia del
hombre en el conocimiento cientifico y en la actividad técnica
(n.36).La teologia moral debe tener siempre presente la di-
mension histérica de la iglesia, del hombre y de su
problematica. Por tanto debe recuperar el sentido de la his-
toria en el quehacer moral del hombre y tener en cuenta el
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condicionamiento que el mundo ejerce sobre el pensamiento
y la accion de la Iglesia.

Promocion de la dignidad de la persona humana. La Igle-
sia reconoce que su mision consiste en salvar al hombre en su
integridad superando cualquier concepcién dualista o espiri-
tualista. El destinatario de la salvacion es “el hombre; pero el
hombre todo entero, cuerpo y alma, corazén y conciencia,
inteligencia y voluntad” (n.3). Al mismo tiempo, segun la
voluntad de Dios, el hombres es, “por su intima naturaleza
un ser social, y no puede desplegar sus cualidades sin re-
lacionarse con los demas” (n.12§4). La dignidad humana
requiere que “el hombre actie segin su conciencia y libre
eleccion, es decir, movido e inducido por su conviceidén per-
sonal y no bajo la presiéon de un ciego impulso interior o de la
mera coaccion externa” (n.17). “La conciencia es el nicleo méas
secreto y el sagrario del hombre, en el que éste se siente a
solas con Dios, cuya voz resuena en el recinto més intimo de
aquélla” (n.16). Es la conciencia moral del cristiano la que le
une a los deméas hombres para buscar la verdad y resolver los
problemas morales que se presentan al individuo y a la
sociedad (n.16). La Iglesia, “en virtud del Evangelio que se le
ha confiado, proclama los derechos del hombre”, reconoce y
estima la promocién que se hace de los derechos fundamen-
tales de la persona, pero lamenta que no estén todavia
protegidos en la forma debida por todas partes (nn.41 y 29§2).

Por tanto, la teologia moral debe fundamentarse en una
antropologia personalista y social superando perspectivas
dualistas e individualistas (n.3 y 12§4). Debe revalorar la
dignidad de la persona humana y con ella su conciencia y su
libertad, frente a las imposiciones que no van dirigidas a su
bien (n.16). La teologia moral debe orientar y motivar a los
cristianos en la promociéon y defensa de los derechos funda-
mentales de la persona humana y debe rechazar toda
discriminacion social o cultural, por motivos de sexo, raza,
color, condicién social, lengua o religién, pues tal discrimi-
nacioén es contraria al plan de Dios (n.29 §2).
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Compromiso social del cristiano. La Iglesia rechaza una
ética meramente individualista (n.30), pues “es la persona del
hombre la que hay que salvar. Es la sociedad humana la que
hay que renovar” (n.3). La Iglesia reconoce que en el mundo
moderno los problemas més urgentes que afronta su misién
salvadora son de indole social (IIa Parte). Los seis temas
abordados en la Ila. Parte de la Constitucién y que son
considerados como problemas urgentes en el mundo actual,
son de indole social. El Concilio tuvo el valor de confrontar el
Evangelio con la problemética social del mundo contemporaneo.
Tuvo la audacia de proponer no solamente principios que expre-
san valores cristianos, sino que, a partir de ellos, dio un paso
adelante y se comprometié en una ética mas histérica.

Puesto que la fe es un motivo que obliga al cristiano al mas
perfecto cumplimiento de sus tareas temporales es un grave
error separar la fe de la vida concreta. Tan erréneo es descui-
dar las tareas temporales en nombre de la ciudad futura,
como entregarse a las tareas temporales como ajenas a la vida
cristiana y reducir ésta al culto y al cumplimiento de ciertas
obligaciones morales (n. 43). Por tanto la teologia moral debe
considerar que el cristiano realiza su vocacién en una realidad
social y debe sefialar la responsabilidad de los cristianos ante
las diversas estructuras econémicas, politicas e ideolégicas.

Limites y condicionamientos. El documento refleja un plan-
teamiento de la relacién Iglesia-mundo desde una perspectiva
marcadamente primermundista. Por eso afronta el problema
de la secularizacién, del hombre no-creyente, del mundo de la
técnica y el progreso que prescinde cada vez mas de Dios y de
la Iglesia. Ademas, el analisis que hace de la realidad social
es mas descriptivo que estructural. Por otra parte el docu-
mento propone solucionar el problema de las relaciones entre
la «Iglesia» y el «mundo» desde la perspectiva llamada de
«distincién de planos». A la Iglesia le toca proclamar el evan-
gelio y formar la conciencia de los cristianos, pero no le
corresponde directamente la construccién del mundo. Por eso
afirma que “la misién propia que Cristo confi6 a su Iglesia no
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CIENCIAS SOCIALES Y METODO
TEOLOGICO EN AMERICA LATINA

Mtro. José de J. Legorreta Z.

La teologia de la liberacion se ha distinguido, entre otros elementos,
por ser una teologia contextualizada, que hace de su propio contexto,
objeto tedrico material y lugar teolégico-hermenéutico por excelen-
cia. De ahi que la teologia de la liberacién no pueda conformarse
con una presentacién fenomenolégica de los problemas sociales,
dejando de lado todo andlisis que pueda proveer de una compren-
sion estructural de la deteriorada situacién en que sobreviven
millones de hombres y mujeres en el Tercer Mundo.

A fin de realizar adecuadamente dicha tarea, la teologia de la
liberacion explicito, desde sus inicios, la necesidad y la pertinencia
de una «mediacién socio-analitica» apropiada para el primer mo-
mento de su metodologia (el 'ver’). Es asi como las ciencias sociales
ingresaron en la teologia. Sin embargo, a poco mds de treinta afios
de haberseiniciado tal articulacién, resulta mds que oportuno hacer
un balance en el que se puedan poner de manifiesto, tanto los
aportes, como los riesgos, los limites y las perspectivas generadas
durante esericoy complejo periodo. En este orden de ideas, el trabajo
que a continuacion presentamos, considera algunos puntos cen-
trales de dicha problemdtica, esto es, el de la incorporacién de las
ciencias sociales en el quehacer teoldgico.
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1. NECESIDAD Y SENTIDO DE LA MEDIACI’(')N SOCIO-
ANALITICA (MSA) EN EL QUEHACER TEOLOGICO

1.1. Revelacion, fe e historia

La revelacion, esto es la auto-
manifestacion de Dios a los hombres, es sin duda el supuesto
basico de toda teologia, particularmente de la catdlica. De
acuerdo a esto el cristianismo es una religién de la “revelacién”
de Dios a los hombres. Esto nos coloca frontalmente con el tema
de la fe, ya que la revelacién se capta por la fe, y s6lo hay fe en
la revelacion. En sintesis no se da una sin la otra. Ahora bien,
el lugar donde tiene lugar este “encuentro” es la historia.

El que esto sea asi tiene una importancia fundamental, en
tanto la historia condiciona, tanto la “forma” como el “con-
tenido” de la interaccion que tiene lugar en dicho encuentro.
Al respecto el Vaticano II senala que Dios no revela curiosi-
dades teoldgicas o divinas, si estas no impactan, de alguna
manera la situacion actual del hombre y su destino (GS 22),
y para que ello ocurra, lo que Dios revela tiene que estar de
cara a los problemas histéricos del hombre (GS 11). Siendo
consecuentes con lo anterior, habriamos que decir que para
recibir y captar lo que Dios quiere comunicarnos, se requiere
una actitud {)revia de cierta busqueda, lo cual implica ya un
tipo de «fe»”. Pero no hay que olvidar que dicha actitud
responde a situaciones existenciales concretas.

Resumiendo, el espacio donde se realiza la comunicacién entre
Dios y el hombre (la historia) constituye un elemento sumamente
relevante para lo que ahi tiene lugar, ya que no se trata de un
puro encuentro de “ideas” desencarnadas de la realidad, sino
fundamentalmente se trata de un encuentro entre “personas” en
donde los intereses, los valores, el conocimiento y las experiencias,
de una de ellas (el hombre) no solo condiciona tal encuentro, sino
que tienden a transformarse a partir de dicha experiencia.

El testimonio méas importante con que se cuenta al respecto
es la misma Biblia. En ella se muestra cémo Israel descubri6
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la presencia activa de Dios en su acontecer histérico (re-
cuérdese, por ejemplo el paradigmético acontecimiento del
Exodo, la instauracién de la monarquia o el destierro), siem-
pre bajo dos presupuestos: “dentro de una tradicién que dirige
0 potencia la mirada, que crea una actitud, que sensibiliza para
el misterio y dentro de una perspectiva histérica que no se
clausura en si misma, sino que, por esencia, se abre al futuro”Z,

1.2. Teologia e historia

La teologia, en tanto reflexién acerca de la experiencia de fe,
no puede permanecer indiferente respecto al contexto socio-
histérico donde tiene lugar dicha experiencia. Sin embargo,
al carecer la teologia de un instrumental adecuado para
entender y comprender el contexto donde esa experiencia se
genera, tiene que auxiliarse de sistemas tedrico-metodologi-
cos apropiados.

Esto es lo que nos muestra la teologia catélica a lo largo de
estos veinte siglos. Desde sus primeros tiempos, dicha
teologia ha recurrido constantemente a ciertas “ciencias”
como mediaciones para la construccién de su discurso. Asi,
desde el siglo IT de nuestra Era, las escuelas teologicas griegas
echaron mano de las categorias de la filosofia platénica; més
tarde, en el siglo XII, Alberto Magno y Tomés de Aquino
hicieron lo mismo, pero utilizando la filosofia aristotélica. La
teologia contemporanea, particularmente la teologia de la
liberacién, se inscribe en esta linea, solamente que para
elaborar su discurso, no recurre prioritariamente a la
filosofia, sino a las ciencias sociales. Cabe mencionar que este
recurso no es una innovacién de la teologia latinoamericana;
el Vaticano IT en su Constitucién Gaudium et Spes, fue quien
introdujo el an4lisis social y lo recomendd para la reflexién
teolégica (GS 4 y 62). Sin embargo, no cabe duda que la
teologia de la liberacién y el magisterio latinoamericano, han
sido las dos instancias eclesiales que han recurido a las
ciencias sociales de manera mas sistematicaS.
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Ahora bien, entre algunos de los motivos mas importan-
tes que Leonardo Boff y Gustavo Gutiérrez sefialaron, por
los cuales la teologia de la liberacién tendria que recurrir
a las ciencias sociales como mediacién socio-analitica
tenemos:

e la relevancia de la realidad socio-histérica para la sal-
vacion;

e la opcion (previa) politica, ética y evangélica por los
pobres y contra la pobreza;

e el desafio que representa la realidad de injusticia,
desigualdad, opresién y muerte de las mayorias del
continente, como una situacién de pecado contraria al
plan de Dios;

e la carencia (por parte de la teologia) de instrumentos
cientificos adecuados para analizar la pobreza concreta,
los mecanismos que la producen y la elaboracién de
modelos de superacidén de esa realidad, en la cual tiene
que operar la fe;

e la clara conciencia de que todo discurso teoldgico sobre
lo social, supone una teoria sociolégica, bien sea implicita
o bien explicita;

e la ideologizacion a que estan expuestas, tanto la inter-
pretacion de la fe, como la interpretacién de la realidad
histérica.

Por tanto, la presencia de las ciencias sociales en el
quehacer teologico es una condicién teérica indispensable
para el rigor del discurso teolégico, y una condicién prac-
tica esencial para su insercién en la praxis politica4. Esto
no significa que la teologia dependa tnica y exclusi-
vamente de los datos e interpretaciones proporcionados
por los analisis sociales, ya que la realidad humana es
mas que lo social, pues también es personal y esta
abierta a otros segmentos, por lo que también se re-
quieren de otras Opticas para analizar la realidad,
respetando siempre la autonomia y el campo propio de
las ciencias sociales®.
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1.3. La articulacién de la mediacién socio-analitica (MSA)y el
discurso teolégico como problema.

A partir del Vaticano II, en América Latina ha sido lugar
comun sefialar que el método teolégico posee tres momentos:
el «ver», el (juzgar» y el «actuar». En el primero se trata de
captar criticamente la realidad; en el segundo se trata de
llevar a cabo una lectura “teolégica” contextualizada de la
realidad social (descodificada por la mediacién socio-
analitica), mediante la fe, la escritura y la tradiciénG; final-
mente en el tercer momento se trata de operativizar estrategias
y tacticas concretas, que se imponen a partir de los dos momen-
tos precedentes; con lo que se intenta responder al cues-
tionamiento de cémo creer en un Dios de Vida en un mundo
de opresién y de muerte.

Para el primer momento, el «ver», la teologia de la liberacién
explicité la necesidad, la funcién y los limites de una «mediacién
socio-analitica» apropiada, en vistas a evitar una visién pura-
mente anecdoética, inmediatista o ideologizada de la realidad.
Pero el asumir una determinada mediacién supone enfrentarse
a dos probleméticas: la primera se refiere a qué teoria social se
debe escoger, y la segunda ve a cémo limitar su presencia
Gnicamente al primer momento del método teolégico, o bien,
como articular “sanamente” dicha teoria con los otros dos
momentos restantes de dicho método, sin que por ello el
discurso teolégico pierda su identidad. A continuacién vamos
a considerar cada uno de estos problemas:

Eleccién de la mediacién socio-analitica. Este punto im-
plica clarificar dos aspectos importantes: qué se elige y cémo
se elige. En cuanto al primero nos queremos referir a la
diversidad de opciones tedrico-metodolégicas que ofrecen las
ciencias sociales, todas sujetas a critica y en cierto grado,
hasta a verificacién. Cabe mencionar que toda teoria social,
a diferencia de lo que sucede en las ciencias naturales, con-
lleva una fuerte carga de subjetividad, tanto del sujeto, como
del contexto desde el que se disefia. Es asi como a partir de la
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Segunda Guerra Mundial se llegaron a distinguir dos grandes
enfoques en las teorias sociales: el funcionalismo y el marx-
1SmMo.

Sin embargo, desde hace aproximadamente veinticinco
anos, ambos enfoques han sido cuestionados seriamente de-
bido a su incapacidad para dar cuenta satisfactoriamente de
lo que ocurre en la realidad social. Ante ello se han venido
haciendo diversos esfuerzos por construir esquemas teodricos,
que retomando los diferentes aportes de los enfoques clasicos,
o incluso yendo mas alla de ellos, sean capaces de explicar
mejor la complejidad de las sociedades modernas.

Desde el punto de vista de una teologia que requiere de
una mediaciéon socio-analitica para su propio discurso, lo
anterior constituye un serio problema. Ante la diversidad de
propuestas generadas al interior de las ciencias sociales jqué
teoria es la mas adecuada alos fines e intereses de la teologia?
Responder a esta cuestion, requiere clarificar y explicitar las
opciones previas y los criterios bajo los que opera el tedlogo
para discernir entre las diversas "ofertas" tedricas de las
ciencias sociales. Al respecto Leonardo Boff apuntaba que los
criterios bajo los que opera la eleccion de un determinado
instrumental socio-analitico, no provienen exclusivamente de
la objetividad y la racionalidad, sino que en dicha operacién
estan profundamente involucradas las opciones éticas (indig-
nacion ante la situacién vigente), evangélicas (preferencial y
solidaria con los empobrecidos y contra la pobreza), y politicas
(en contra de un sistema o un grupo que genera desigualdad
y conflicto) del sujeto que hace el analisis.

En base a lo anterior, Gustavo Gutiérrez y Leonardo Boff
senalaban en los setentas, que para elegir una mediacion
socio-analitica era necesario que tal mediacion:

e prestara mayor atencion a las causas profundas de la

situacion, consideradas en una perspectiva historica;

e (ue permitiera una mayor conciencia politica y un mejor

conocimiento de la realidad;

e que se adecuara a la direcciéon de la fe;
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e querespondiera mejor alaspracticascristianas de liberacién
de los marginados y los objetivos de los sin poder;

e que descifrara los mecanismos que, de acuerdo a la fe,
constituyeran un pecado estructural;

e que propusiera opciones que la fe considerase como las
mediaciones mas adecuadas a la salvacién y a la liberacién
integral del hombre.

Desde nuestra perspectiva, algunos de estos criterios en-
tranan algunas dificultades, sobre todo por requerir de una
teoria que estuviese al servicio de las practicas de un supuesto
"sujeto" histérico, pero adem4s, que restringiera y regulara
sus andlisis y propuestas de acuerdo a la fe. Es por ello, que
consideramos necesario anadir algunos criterios que proven-
gan de las mismas ciencias sociales. Entre algunos de ellos
pudieran ser que la teoria social adoptada:

° no sea monocausal, ni mecanisista;

e que considere la perspectiva del "actor", esto es, del involu-

crado en x contexto, pero también la del espectador;

e que desentrafne con mayor claridad los mecanismos de
poder, independientemente de los sectores sociales de
que se trate;

° que posea una vision plural y matizada de lo social, y no
una visién monolitica y maniquea;

° que sea consciente y explicite sus intereses

e que sea critica ad intra y ad extra

e que pueda articular su propia légica, con la racionalidad
ética y con la estético-expresiva.

L.3.1. Articulacion de la MSA con el discurso teoldgico

En base al llamado método pastoral (ver/juzgar/actuar), la
teologia de la liberacién ha recurrido a las ciencias sociales
como mediacién para trabajar en el primer momento del
método teoldgico (el ver). Sin embargo, el cémo articular y
hasta dénde incorporar la teoria social y sus diagndsticos
elegidos en los restantes momentos del quehacer teoldgico
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constituye un serio problema. Primeramente porque con
cierta facilidad se tiende a caer en teologismos (usar cate-
gorias teolégicas para la funcién del analisis social), bilingtis-
mos (estrelazar el discurso teoldgico y el social
desarticuladamente), o en confusién seméntica (fusién de
términos)’. En segundo término, porque la teoria social utili-
zada en el anélisis influye de manera decisiva en la manera de
los dos Gltimos momentos del método teolégico (juzgar y actuar).
Es entonces cuando se precisa de responder dos cuestiones:
¢como se articula el discurso social con el teolégico? y jcémoy en
qué grado lo operado en el primer momento del método teoldgico
influye en los restantes momentos?

Un intento serio de respuesta a tales cuestionamientos lo
constituye la obra de Clodovis Boff titulada Teologia de lo
politico, en la que el autor se propuso clarificar el “modo de
teologizar” (el método) de la teologia de la liberacion,
poniendo especial énfasis en el modo especifico que tiene la
teologia de apropiarse de un objeto no teoldgico en sentido
estricto: lo politico. Sin embargo, el teoricismo del marco
althusseriano que utiliza Clédovis, lo vuelve inaceptableg.

2. BALANCE DE LA RELACION ENTRE TEORIAS SO-
CIALES Y TEOLOGIA DE LA LIBERACION.

Tal como hemos sefialado més arriba, a estas alturas la teologia
de la liberacién ya cuenta con una importante experiencia en lo
que ve a la articulacién de tal discurso teoldgico con las ciencias
sociales. Los logros, las limitaciones y las nuevas luces que
han surgido durante estos Gltimos veinticinco anos, consti-
tuyen un acervo nada despreciable del que se pueden ex-
traer diversas ensenanzas, puntos de referencia y pautas,
tanto para una evaluacién del camino recorrido, como para
una labor de prospectiva. Y esto es precisamente lo que
intentamos en el presente apartado. Para tal efecto es nece-
sario contextualizar someramente aquellos dos grandes
periodos, que a nuestro parecer, son los més relevantes en la
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de productos primarios, por tanto, lo que se requeria era indus-
trializar en vistas a diversificar la economia y asi acelerar la
salida del subdesarrollo. Las estrategias para ello eran:

e Desarrollar una industria protegida de la competencia
externa, que apresurara la sustitucion de una gran parte
de las importaciones.

e Destinar el ingreso generado por las exportaciones de los
bienes producidos para pagar los bienes de capital im-
portados.

e Una participacion activa de los gobiernos como coordi-
nadores del programa.

e Y la creacién, a mediano plazo, de un mercado comin
latinoamericano con el fin de facilitar una mayor indus-
trializacion!!,

Estas “politicas”, que debido a su creencia en el progreso
fueron llamadas desarrollistas, lograron profundos cambios
econdémicos y sociales, orientados hacia una cada vez mayor
penetracion del capitalismo, como forma de organizacién
social y modo de vida entre los paises del area.

Sin embargo, para finales de los sesenta el optimismo del
pasado inmediato se empezd a resquebrajar ante la emergen-
cia de una profunda “crisis” en el sistema capitalista mundial,
cuyo perfil vendria dado por los siguientes rasgos: el lento
descenso y la ulterior desaparicién de la estabilidad del
sistema monetario internacional, basado en los acuerdos de
Bretton Woods a finales de la Segunda Guerra Mundial; la
caida de las tasas de crecimiento econémico en todas las
economias de mercado; la baja de las tasas de utilizacion de
la capacidad industrial instalada; el crecimiento de las tasas
de desempleoy de lainflacién. En los paises latinoamericanos
la crisis llegd con algan “retraso” pero se presento6 finalmente
con sintomas iguales o de mayor gravedad, dadas las “desven-
tajas comparativas” historico-estructurales de la periferia12 .

La crisis -apunta Sonntag- tuvo su origen en la esfera
econdémica, pero de ahi se fue ampliando a otras. L.a primera
que se vio afectada fue la sociopolitica. El Estado habia jugado
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un papel central como regulador y distribuidor del desarrollo
econdmico, gracias a la misma “prosperidad”, sin embargo,
cuando ésta empieza a decaer, el Estado empez6 también a
debilitarse reduciendo su capacidad de respuesta ante las
demandas de los diversos sectores sociales. Cabe mencionar
que la presién de las masas no se orienté Unicamente a
obtener mejores condiciones econémicas, sino también a una
mayor participacion politica, lo cual lejos de resolverse en una
democratizacién, se respondi6 con la represion!S.

La creciente movilizacién social por un lado, y la represién
de los diferentes gobiernos por otra, fue ubicada en el plano
de la tensa situacién de bipolaridad mundial (Guerra Fria),
agravada en la regién, a raiz de la Revolucién Cubana (1959)
y la crisis en 1962 con motivo de la instalacién de misiles
soviéticos en Cuba; siendo asi que la radicalizacién de algunas
organizaciones sociales fueron vistas no sélo como una
amenaza para los respectivos gobiernos en donde ellas sur-
glan, sino también como una amenaza para la hegemonia
norteamericana en el area. De ahj que la reaccién haya sido
contundente, ya fuera mediante golpes de estado y la
instauracién de dictaduras militares con su nada célebre
doctrina de Seguridad Nacional, o bien, por medio de la invasién
externa, como sucedi6 en Reptblica Dominicana en 196514,

En el plano estrictamente tedrico, esta compleja crisis que
vivia la regién suscité una rica discusién en las Ciencias
Sociales, cuyo eje central era la viabilidad del desarrollo
capitalista para América Latina. Ante el descrédito de las
visiones «desarrollistas», se fue consolidando una visién al-
ternativa que seria conocida comtnmente como la «teoria de
la dependencia», de gran influencia en los diversos movimien-
tos sociales y particularmente en la naciente teologia de la
liberacién. En dicha teoria convergieron, no siempre de
manera intencionada, autores que respondian a diversas
corrientes teéricas: cepalinos radicalizados como Furtado y
Sunkel; marxistas como Cardoso y Faletto: neomarxistas
como Dos Santos y Marini: y algunos eclécticos como Gunder
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Frank, entre los més representativosl5. Entre algunas de las
aportaciones mas relevantes de esta escuela tenemos:

e Kl tratar de presentar una interpretacién global e
histérica de la realidad econdémica, social y politica del
continente, desde el punto de vista latinoamericano.

e El abatir practicamente el evolucionismo mecénico carac-
teristico del pensamiento sociolégico latinoamericanode los
cincuenta.

o El enfatizar la falta de simetria en las relaciones econé-
micas y politicas inherentes al sistema capitalista.

e El evidenciar la vinculacién (casi simbdlica) entre sub-
desarrollo y desarrollo, como problemas propios al de-
senvolvimiento capitalista internacional.

e Y finalmente, el propiciar la conciencia y la practica
critica a la dominacién de los paises centrales y su
reproduccion en el interior de nuestros pueblos B

2.2.2. Contexto eclesial-teologico

La teologia de la liberaciéon se sitha al interior del gran
movimiento eclesial y teoldégico del mundo catdlico de la
segunda mitad del presente siglo. En ella confluyeron tres
factores: la apertura del magisterio, la nueva reflexién
teoldgica y los nuevos movimientos de Iglesia. En cuanto al
primero (entendido en sentido restrictivo) nos estamos re-
firiendo de manera particular a los documentos emanados del
Concilio Vaticano II, de la segunda y la tercera Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano (1968 y 1979). Para
la Iglesia latinoamericana, estos momentos (y sus respectivos
documentos) posibilitaron la creacién y ensanchamiento de
espacios para nuevas experiencias en el plano social, una
nueva sensibilizacion hacia los pobres y un motivo de
esperanza para los incipientes movimientos cristianos de
base, particularmente por los horizontes que abrial’. Por
lo que se refiere a segundo factor (la nueva reflexién
teologica), habria que destacar la teologia politica nacida en
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Euro;l)a y representada principalmente por Juan Bautista
Metz'®. Esta teologia pugnaba por la integracién de la histo-
ria y de la sociedad, como dimensiones fundamentales de la
existencia en las que se opera la salvaci(')nlg, por lo que
enfatizaba el caracter socio-politico de la reflexién teolégica.
No hay que pasar por alto el hecho de que en sus inicios la
teologia de la liberacién fue definida como “teologia
politica” 0, con la salvedad que apunté en su momento Hugo
Assmann: “la teologia de la liberacién es una forma lati-
noamericana de teologia politica, cuyo punto de partida no es
un concepto abstracto de politica, sino la situacién de América
Latina, dependiente y dominada”?!, Finalmente, por lo que
ve al tercer factor, esto es, los nuevos movimientos de Iglesia,
habria que destacar que la apertura eclesial y teolégica iniciada
con el Vaticano II, asi como también el peculiar contexto de
violencia y pobreza imperante en la regién posibilité un cambio
radical de la Iglesia latinoamericana. En esos momentos criticos
-senala Francisco Weffort- “no habia partidos a los cuales recu-
rrir, ni tribunales en los que se pudiera confiar (...) la Gnica
institucion que quedaba con fuerza suficiente para acoger a los
perseguidos, era la Iglesia Catélica”?. Asi, de donde nadie lo
esperaba, emergieron nuevos movimientos de liberacién, en los
que importantes sectores de cristianos empezaron a crear su
propio espacio y sus propias categorias analiticas, sobre la base
de una hipétesis revolucionaria y socialista de cambio social.

Entre los movimientos iniciadores de este proceso desta-
can: la Accion Catdlica en su forma obrera (JOC) y
universitaria (JUC), y la experiencia del movimiento de Edu-
caciéon de Base (MEB) en el noreste de Brasil. En estos
movimientos se fue desarrollando una critica religiosa de la
sociedad a partir de algunos anélisis de la realidad; critica
que mas tarde se torné hacia una critica politica del sistema
capitalista, en clara opcién por el socialismo.

Esta opcion se tradujo muy pronto, en una praxis y en un
discurso radical. Asi tenemos que los cristianos empezaron a
militar en movimientos populares y en partidos de izquierda.



102 CIENCIAS SOCIALES Y METODO TEOLOGICO...

El documento final del “Primer Encuentro Latinoamericano
de Cristianos por el Socialismo”, realizado en Santiago de
Chile en abril de 1972, es bastante ilustrativo al respecto.
En el proceso de conformacién de estos nuevos movimien-
tos de liberacion, las Comunidades Eclesiales de Base (CEB’s)
constituyeron una idea original. Surgieron en la convergencia
de los movimientos arriba sefialados y la preocupacion evan-
gelizadora comunitaria, a través de catequistas populares”®.
Su novedad consistié en su factor aglutinador y movilizador
de la fe religiosa del pueblo pobre, en un ambiente en el que
por décadas imperd aquella concepcion decimonoénica de la
religion como un elemento reaccionario y alienante??,

Sin duda las CEB'’s constituyeron un factor importante en
el surgimiento de la teologia de la liberacién. De hecho en los
primeros trabajos teologicos de la liberacion era comun encon-
trar aquella expresion, que ubicaba a la teologia como un
«momento segundo», en relacion con aquella praxis de liberacién
en la que amplios sectores de cristianos estaban involucrados.
Entoncesla teologia delaliberacion vino a ser el espacio tedrico
donde la praxis de las Comunidades se sistematizo, se hizo
inteligible y alcanz6 1egitimidad25.

Lo antes dicho puede suscitar la idea de cierta relacién
‘causal’ entre CEB’s y teologia de la liberacion, lo cual es falso.
Los dos movimientos se alimentaron mutuamente al tiempo
que se definian a si mismos, de tal suerte, que si bien es cierto
que la teologia cumplié la funcién de expresar tedéricamente
la vida de las comunidades, éstas a su vez, significaron una
especie de campo de ‘practicas’ en el que se ensayaron y
concretizaron principios y desarrollos de la eclesiologia de la
liberacion. El asunto de «método» es ilustrativo al respecto,
asi en el momento del ‘ver’, como en el del juzgar’ las me-
diaciones socio-analiticas (como la teoria de la dependencia)
y las mediaciones hermenéuticas desarrolladas en la teologia
de la liberacién constituyeron el surtidor privilegiado.

Esta relacién dialéctica entre praxis de liberacion y su
reflexién a la luz de la fe es lo que vino a definir un nuevo



A TREINTA ANOS DEL CONCILIO VATICANO II 103

modelo de Iglesia comiinmente denominada «Iglesia de los
pobres», cuyos principios, caracteristicas y proyecciones
fueron asumidas por el magisterio de la regién -en Medellin
(1968), Puebla (1979) y de alguna manera Santo Domingo
(1992)- como lo ‘propio” de la Iglesia latinoamericana. Por eso
la teologia de la liberacién es una de las mejores claves de
lectura del sentido y alcance de las CEB'’s, no obstante que
dicha teologia, y la eclesiologia en ella, constituyan un enfo-
que mucho méas amplio que el sugerido por las
comunidades?®.

2.2.3. La teoria de la dependencia en la teologia de la liberacion

La teologia de la liberacién se distingue por ser una teologia
contextualizada, que hace de su propio contexto, objeto tedrico
material y lugar teolégico-hermenéutico por excelencia. De
ahi que la teologia de la liberacién no pueda conformarse con
una presentacion fenomenologica de los problemas sociales,
dejando de lado todo anilisis que pueda proveer de una com-
prension estructural de la deteriorada situaciéon del continente.

Asi en la década de los sesenta, los pilares tedricos que
servian de sostén para el analisis de los paises no hegemoéni-
cos, atravesaba por una crisis. Esta situacién urgia una teoria
social que diera cuenta de la nueva situacién histérica del
continente, al tiempo que denunciara los mecanismos que
obstaculizaban el desarrollo. Por su parte, la teologia de la
liberaciéon se encontraba en una situacién similar a la
descrita: necesitaba de un instrumento adecuado que diera
cuenta (de manera critica) de la situacién de pobreza y
opresion de las grandes mayorias, al tiempo que también
precisaba de una teoria que diera razén de los procesos de
liberacion, en los que amplios sectores de cristianos estaban
involucrados.

Dado lo anterior, resulta explicable que en sus inicios la
teologia de la liberacién se haya visto muy influenciada por
la teoria de la dependencia.Ciertamente no podemos decir
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que la teologia de la liberacion sea producto de la teoria de la
dependencia, sin embargo es innegable que dicha teoria per-
mitié su nacimiento, al posibilitarle un conocimiento de la
situacion de dependencia latinoamericana y al ayudale a
redescubrir la dimension liberadora del mensaje cristiano®®.

Por otra parte, la influencia de la teoria de la dependencia,
no se redujo a un plano académico. Esta teoria, también logro
insertarse en las practicas de liberaciéon de amplios sectores
cristianos, como marco explicativo y legitimador de su lucha
por la liberacion. En este sentido, los te6logos de la liberacion,
en mas de una ocasion insistieron sobre el papel que jugd
dicha teoria, como instrumento concientizador de la situacién
de atraso y opresion de las grandes mayorias del continente.

2.2.4.. Evaluacion de la relacién entre teoria de la dependencia
y teologia de la liberacion

La teologia de la liberacion intenta ser una “reflexion critica
a la luz de la fe, de las experiencias de hombres y mujeres
comprometidos con el proceso de liberacion”™”. Esto es esen-
cial, ya que se parte entonces de una opcién (evangélica) que
se inscribe, por propio derecho en el ambito de lo religioso,
aunque lo trasciende. Es en esta perspectiva, donde se tiene
que entender el eje sobre el que gira toda esta teologia: «la
opcion por los pobres y oprimidosy. Opcidén que no tiene como
movil la exaltacion de la pobreza y 1a apotedsis de la opresion,
sino la incompatibilidad de tales situaciones con el proyecto
del Reino anunciado y hecho presente en Jestus de Nazareth.
De ahi que la teologia de la liberacion afirme no solamente “una
opcién por los pobres", sino también, una opcién "contra la
pobreza”30; intencion basica que no deja de tener importantes e
ineludibles consecuencias sociales y politicas, y por consiguiente
metodologicas para la misma reflexion teologica.

En base a lo antes dicho, no se puede afirmar que la
teologia de la liberacién haya recurrido a la teoria de la
dependencia para fundamentar o justificar su opcion funda-
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mental, sino més bien, recurrié a ella para explicar y elaborar
algunos criterios de lucha contra ese hecho (la pobreza) que
deshumaniza y ofende a Dios. Sin embargo, dicha teologia, al
asumir el planteamiento dependentista, asumié consigo las
limitaciones de esa “teoria”. Asi por ejemplo, en aquello afios
existi6 una marcada tendencia a conceptualizar holisti-
camente la multiforme realidad de lo que solemos llamar
América Latina. Tal pareciera, que se trata de una realidad
homogénea, en la que los contrastes y diferencias no pasan
de ser "detalles" mas o menos significativos, pero nuneca tan
importantes como para particularizar una determinada for-
macion social. Ello queda de manifiesto en el uso de las
categorias bésicas de la teoria de la dependencia en el dis-
curso teolégico para referirse a la realidad socio-politica y
econdémica del area.

Ahora bien, por lo que ve a aspectos mas puntuales que se
desprenden de la relacién entre la teologia de la liberacién y
la teoria de la dependencia, vamos a considerara brevemente
algunos de ellos:

2.2.4.1. El lugar de la MSA en el método teologico

Uno de los aspectos metodolégicos en que més insistié en sus
origenes la teologia de la liberacién es el lugar que ocupan las
ciencias sociales en el proceso de reflexién teologica. En base
al llamado método pastoral (ver/juzgar/actuar), los tedlogos
latinoamericanos han recurrido a las ciencias sociales como
mediacién para trabajar en el primer momento del método
teolégico (el ver), a fin de superar visiones anecdoéticas, em-
piristas o periodisticas de lo social, que viciarian de principio,
a la misma teologia.

En mas de una ocasién, los tedlogos de la liberacién enfa-
tizaron el papel instrumental y mediativo de las ciencias
sociales, determinandoles claramente su espacio de trabajo
en el proceso de hacer teologia, esto es, en el momento del
analisis de la realidad. Al respecto algunos teélogos han
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insistido en la ausencia e ineficacia de las ciencias sociales
para los pasos posteriores del quehacer teolégico (el juzgar y
el actuar). Asi tenemos que Leonardo Boff precisaba perma-
nentemente que el lugar de las ciencias sociales en el método
teoldgico se reduce tinicamente a lo que denominaba la "me-
diacién socio-analitica™!. Gustavo Gutiérrez, por su parte,
no estaba lejos de lo dicho por el tedlgo antes citado, asi
escribia que "En el contexto del trabajo teoldgico, ella (la
teoria de la dependencia) es simzplemente un medio para
conocer mejor la realidad social."32,

La impresién que dan tales afirmaciones es que la me-
diacién socio-analitica, y en nuestro caso, la teoria de la
dependencia, no influy6 en modo alguno en la hermenéutica
teolégica y mucho menos en la practica de fe, ya que su labor
se redujo al momento previo del "ver" la realidad.

Este planteamiento es bastante discutible. Al subrayar con
tanto vigor el caricter meramente instrumental y la dimen-
sién puramente cientifica de la mediacién socio-analitica, ;no
se incurre en posiciones excesivamente dualistas, poco dialéc-
ticas? Como afirma atinadamente Julio Lois: “Si es verdad
que el analisis es utilizado como mediacién para conocer
mejor la realidad, también es que la realidad analizada y
conocida, y la praxis de ahi derivada, entran como momento
interno del proceso mismo de la elaboracion teologica, e influye
de manera decisiva en la forma concreta de vivir la fe™*.

Las reflexiones que acabamos de hacer, no son del todo
desconocidas por los tedlogos a los que hemos hecho referencia.
Leonardo Boff, en la obra que escribe en colaboracién con su
hermano Clédovis, afirma que "en la adopcién de cualquier nivel
de analisis, se tiene una forma de accién correspondiente™ .
En esta misma linea, Gutiérrez, al adoptar la teoria de la
dependencia, lo hace desde una opcién previa: la repulsa al
sistema que ha empobrecido al continente y su respaldo al
proceso de liberacién emprendido por los cristianos. Por lo que
de ningin modo optaria por una mediacién socio-analitica que
contraviniera su opcién evangélica y ética fundamental: por los
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pobres y a favor de su liberacién. Lo que nos hace pensar, que
si tales tedlogos delimitaron con tanto vigor el campo de las
ciencias sociales en su método, fue motivado por el acoso de
la institucién eclesidstica, que constantemente acusé a la
teologia de la liberacién de “marxista” y de “ideologizar” la fe,
lo cual orillé a sus exponentes a resaltar tanto los limites
internos del método teolégico, en detrimento del mismo
proceso de conocimiento.

2.2.4.2. Influencia reciproca entre MSA y discurso teologico.

En 1984, en respuesta a ciertas acusaciones a su trabajo
teologico, por parte de algunos sectores de la jerarquia ecle-
sidstica, Gutiérrez escribia que “la teologia, no usa nunca una
racionalidad sin, en cierto modo modificarla”s®. Esto es, que la
teologia, no sélo usa una determinada racionalidad cientifica,
como mediacién socio-analitica, sino que ademas, al usarla la
modifica. Lo que no dice Gutiérrez, es cémo sucede ésto, ni
presenta pruebas al respecto. y mucho menos se pregunta por
el sentido inverso de tal afirmacién. Es decir, ;qué tanto influye
y modifica una determinada racionalidad a la misma teologia?
Pretender que tal papel (modificador) solamente es “lo propio de
la teologia” y no de las demés ciencias humanas, sélo tiene un
valor pragmatico, pero no teérico. En todo caso, habria que
afirmar que se trata de una influencia reciproca, ya que los
sujetos que elaboran la teologia ola reflexién social, no son ajenos
aesa misma realidad sobre la que trabajan, y tanto en un plano
como en otro, se hallan sometidos sus resultados a discusién y
critica permanente, sobre todo en confrontacién con esa nove-
dosa y siempre cambiante realidad que es lo social.

2.2.4.3. Distancia critica de la teologia respecto a la teoria social
utilizada.

La distancia critica que mantuvieron algunos tedlogos, en
relacién a la teoria de la dependencia, estuvo regulada por la
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valoracién tedrica que cada autor le asigné. Leonardo Boff,
por ejemplo, no senala deficiencias en dicha teoria, a lo sumo,
hace hincapié en sefialar, desde una perspectiva filos6fica, el
sector de la realidad (lo social) que constituye su objeto
formal. Gustavo Gutiérrez, por su parte, al asumir la teoria
de la dependencia, es claro, no solamente por lo que toca a su
campo epistemolégico de estudio, sino también en lo que se
refiere a las deficiencias e insuficiencias de la misma teoria,
lo que le permite guardar una cierta distancias critica, dado
el caracter provisional de los estudios sobre la dependencia.

2.2.4.4. La teologia de la liberacion ante el descrédito de la teoria
de la dependencia.

No obstante el auge que tuvo la teoria de la dependencia al
principio de los afios setentas, para el Gltimo tercio de esa
década empezb a declinar. Entre algunas de las causas méas
relevantes de tal situacién tenemos:

o El adolecer de cierto nacionalismo, ya que reemplazaba
las contradicciones de clase, por un sistema indetermi-
nado de contradicciones nacionales y regionales.

e La restriccion y ambigiiedad de conceptos tales como
"centro" y "periferia", mismos que al presentarse como
unidades Gltimas e irreductibles de anélisis, mas que
explicar la realidad la empobrecen y desvirtGan.

o Adolecer de cierto maniqueismo, al dividir a los paises
en dos bloques con cierta connotacién ética: paises cen-
trales=opresores, malos; paises periféricos=oprimidos,
buenos.

o Kl uso totalitario de conceptos tales como dependencia y
dependiente, cuyos limites de pertinencia teérica nunca
fueron definidos.

e La falta de un proyecto de desarrollo,

e Su economicismo, en el sentido de que a las clases sociales,
al estado, a la politica, a la ideologia y a los problemas
étnicos y demograficos, se les concede muy poca atencién .
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Ahora beén, ante la inoperancia de la mediacién socio-
analitica la teologia de la liberacién no se desvanecid, ni en
sus opciones, ni en su método, ni en motivaciones. Y ello
debido a la clara distancia que logré mantenerse entre esta
teologia y su mediacién, pero fundamentalmente en razéon de
la solidez y autonomia del propio discurso teolégico de la
liberacion.

2.3. Segundo periodo

Mas arriba hemos apuntado que este segundo periodo en la
relacién entre teologia de la liberacién y ciencias sociales esta
caracterizado por ser una etapa de crisis y eclecticismo. A
diferencia de la etapa anterior donde la mediacién socio-
analitica parecia clara, a partir de los afos ochenta ello ya no
es nada claro. Ademas, el contexto de la regién ha cambiado
radicalmente. En relacién a lo antes dicho, vamos a explicitar
algunos aspectos:

2.3.1. El cambio de panorama

El panorama latinoamericano de los Gltimos 20 afios esta
configurado por el derrumbe del modelo de desarrollo, la
consecuente crisis social y las sucesivas crisis politicas;
hechos que han venido a mostrar el fracaso tanto de las
visiones economicistas del desarrollo, como de los modelos
politicos revolucionarios. En su lugar parece estar surgiendo,
con diversos altibajos, un nuevo modelo socio-politico en la
region: las democracias.

Para el pensamiento politico tal cambio estd dando lugar

a serias transformaciones. En principio, ya no son vigentes

aquellos proyectos politicos que ven a la mera ilustracién o

aplicacion de leyes universales y objetivas, de principios
ideoldgicos y utdpicos. Por el contrario, ahora se trata de:

e Entender que no hay una sociedad ideal ya disefiada a
la que deba amoldarse la ingenieria social y politica.
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o El sistema de dominacion de una sociedad es una com-
binacion de diversos ejes o sistemas de accién y no el
reflejo de uno solo de ellos. De modo que no hay un solo
sujeto de la acciéon historica, sino varios® .

Indudablemente las transformaciones de la realidad social
y de las categorias con que ella se piensa deben tener con-
secuencias en la teologia de la liberacién, no en su nucleo
propiamente teoldgico, sino en lo que constituye las mediacio-
nes. Al respecto habria que revisar:

e Cierto estructuralismo econémico que hacia ver el con-
junto de contradicciones sociales como provenientes
causalmente de ese nivel de la vida social

e La vision de la unidad de un sujeto de la historia, identi-
ficado con las victimas de la opresidn, sin considerar a veces
la diversidad de actores y sus intereses reales, muchas
veces contradictorios entre si.

e La de la utopia de la liberacién con la metodologia o el
modelo de accion revolucionario, y por tanto, el relativo
descuido de una adecuada teoria de la representacién y
mediacion institucional.

e Una visidén de la sociedad civil, la subjetividad, 1a moderni-
dad y modernizacion, que excepto en lo referido a la lucha
social contra la explotacion, se identificaba de algtin modo
con el pensamiento catdlico tradicional®®
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LA INCULTURACION

DEL EVANGELIO EN ASIA!
Relacién de Experiencias de los
Misioneros de Guadaluie de México

P. José Navarro, M.G.
Superior General

El P. José Navarro, Superior General de los Misioneros de
Guadalupe, presenté esta aportacion el 19 de julio de 1995 en el V
CONGREGO MISIONERO LATINOAMERICANO realizado en,
Bello Horizonte, Brasil. EL P. Navarro elabora una relacién con un
cardcter fuertemente autocritico de las experiencias misioneras que
han tenido en Asia.

Plantea que hoy la inculturacién del Evangelio en Asia conlleva un
encuentro ante todo cultural. Es a partir de ese encuentro que narra
las principales actitudes que se han dado: 1) actitud etnocéntrica,
2) el encuentro cultural aceptado como turista, 3) el choque cultural,
que puede llevar a un rechazo acritico de la cultura ajena, o a una
asitmilacion acritica de la cultura ajena, o también o una verdadera
inculturacion con una actitud dialogal.

Finalmente nos propone algunas pautas para lainculturacién Yy nos
plantea una serie de retos para el anuncio del Evangelio en la
diferentes culturas.

Este articulo aparecio extractado en la revista de Buenos Aires, IGLESIA MISIONERA
HOY 424 (1996) 118-19.
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SALUDO

Agradezco sinceramente a los
organizadores de este Quinto Congreso Misionero Lati-
noamericano la oportunidad que me brindan para compartir,
con ustedes, la gracia recibida.

Con afecto y carifio, como lo sabemos hacer los latinoameri-
canos, quiero saludarlos a todos con el deseo de que esta
pequena contribucién aporte algo para la renovaciéon del
espiritu misionero.

Debo confesar que, desde el momento mismo en que recibi la
invitacién, surgié en mi una pregunta: ;Por qué nos invitan a
nosotros?, y vinieron a mi mente tantos institutos misioneros y
congregaciones religiosas con mucha mayor historia y experien-
cia. La tentacién a rechazar la invitacién se hizo presente.

Sin embargo, aunque no tenemos de qué gloriarnos, sino
de nuestras debilidades y flaguezas, creo que nuestro testi-
monio es importante para que resplandezca la gracia de Dios,
que nos sigue llamando a continuar la misién de su Hijo.

También creo que es interesante por tratarse de un Insti-
tuto que se gestd y nacié en los Congresos Misioneros, y
porque, fundado por los obispos de México y sostenido por
los catélicos mexicanos, quiere ser expresiéon misionera ad
gentes de una Iglesia local Latinoamericana que comparte
desde su pobreza.

1. ACCION DE DIOS EN LA HISTORIA

Al presentar este aporte, senti la necesidad de entender e
interpretar la historia pasada y cai en la cuenta de que
solamente en el marco de la fe podemos entenderla e inter-
pretarla para encontrar en ella la acciéon de Dios, el Senor de
la historia, y poder asi descubrir con la ayuda del Espiritu
Santo, los llamamientos nuevos que marcan también una
orientacién e inspiracién nuevas a la actividad misionera a
realizar hoy.
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Comprendi que las experiencias no pertenecen solamente
al pasado sino también al presente y al futuro. Por eso se
dice que la Historia es la maestra de la vida. Las experien-
cias pasadas nos ayudan a entender el presente y a
proyectar el futuro,

Asi, como los grandes ejemplos nos inspiran, creo también
que, como es nuestro caso, las debilidades y faltas nos ayudan
a la conversién y a orientar correctamente los esfuerzos para
realizar mejor la misién recibida.

El tema de este Congreso: El Evangelio en las culturas,
camino de vida y esperanza, quiere sefialar una via importan-
tisima para la realizacién de la misién. La relacién de
experiencias, que comparto con ustedes, intenta mostrar
nuestro caminar por esta via, desde algunos lugares de Japén,
Corea del Sur, Hong Kong y Cambodia, donde nos encontra-
mos presentes.

2. INCULTURACION DEL EVANGELIO EN ASIA

El titulo de esta relacién: Inculturacién del Evangelio en Asia,
indiscutiblemente expresa muchisimo més de lo que yo pueda
compartir con ustedes esta tarde. Pero, evidentemente, mi
trabajo si se ubica en este deseo de inculturar el Evangelio en
ese gran continente.

Quiza, la experiencia de la destruccién involuntaria de
algunas de nuestras culturas, al tiempo de ser evangelizados,
y el reconocimiento de la grandeza cultural de Asia, antes de
tener un encuentro con ella, nos ha hecho sensibles para
respetar sus diferentes culturas.

Puedo dar testimonio de que si se ha buscado la encar-
nacion del evangelio en las culturas del Oriente. De hecho,
entre los grandes objetivos que la Iglesia coreana se ha
propuesto en su plan de trabajo, para el tercer milenio, se
encuentra el de la inculturacién del Evangelio en la cultura
coreana. Lo mismo se puede afirmar de las otras Iglesias de
Asia que han sentido fuertemente esta necesidad. Lo dicho
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anteriormente no significa que ya se haya logrado la incul-
turaciéon del Evangelio en Asia.

Nuestra experiencia podemos resumirla en las palabras de
uno de nuestros misioneros que, hablando de su experiencia
en la realizacion de ese deseo por propiciar el encuentro
fecundo entre el evangelio y la cultura, decia: La incul-
turacion en Asia para mi ha sido larga, penosa y no muy
buena, y sefialaba la necesidad de ser guiado, influenciado
por personas del lugar capacitadas para el trato con extran-
jeros, y al mismo tiempo, resaltaba la importancia de un
grupo de su misma cultura para ser apoyado, oido y animado
durante el proceso.

Cualquiera de los que hemos llegado al Oriente hemos
sufrido frustraciones, depresiones, rechazos, ansiedades,
miedos, etc. sin que esto signifique que nuestra fe o nuestro
compromiso hayan sido débiles. La razén estd en que las
culturas son diferentes.

3. ENCUENTRO ANTE TODO CULTURAL

Desde nuestra llegada nos encontramos con diferencias de
indole culturas bastante marcadas: Idiomas, costumbres,
cosmovisiones, sistemas de pensamiento, estructuras so-
ciales, jerarquias de valores, alimentacidn, ete. que nos mues-
tran modos diferentes de ver, pensar y actuar en la vida. El
encuentro con el Oriente es ante todo un encuentro cultural.

Presentaré algunas experiencias, que muestran nuestro
caminar, desde las actitudes etnocéntricas hasta las acti-
tudes dialogales que propician el encuentro cultural fecundo
y el anuncio inculturado del Evangelio.

3.1. Actitudes etnocéntricas

En este encuentro cultural el modo de ver e interpretar es
desde la propia cultura. En ocasiones, es tan alto el sen-
timiento de superioridad o de inferioridad con respecto a la
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cultura que se encuentra, que se cae en actitudes etnocéntri-
cas, es decir, que poniendo la cultura propia como centro y
parametro de juicio, considera alas otras culturas buenas,
bellas o verdadera en la medida en que se identifican con lo
bueno, bello o verdadero de la propia. Esto desde luego lleva
a no poderse comunicar con profundidad y a generar malas
interpretaciones.

Recuerdo en este momento una anécdota que sirve de
ejemplo para ilustrar esto: Un misionero, al asistir a la
escuela de lenguas, reclamaba al maestro y le pedia razones
fuertes para pronunciar de modo contrario a la regla
aprendida o para aprender frases que, segtin él y 1a gramética
aprendida en México, estaban mal construidas... Entonces el
maestro contestd: jle parece una razon fuerte el que todos los
coreanos pronuncien ast y que construyan asi esa frase?

Algunos de nuestros misioneros marcados por una actitud
fuertemente etnocéntrica, al encontrarse con las culturas
orientales, sintieron la imposibilidad de comunicarse con
ellas y tuvieron que regresar a la patria, unos sanos y otros
enfermos... Otros, rompiendo con el etnocentrismo, con-
tinuaron con el camino del encuentro cultural.

3.2. El encuentro cultural aceptado como turista

En este camino hemos visto que después de que el misionero
toma conciencia de las diferencias culturales y ha salido de
su etnocentrismo, se da un encuentro cultural que pudiéra-
mos llamar de turista.

Es el encuentro de alguien preparado a lo diferente y
abierto a lo nuevo y extrafio. El turista, abierto a la bondad y
a la belleza, se adapta a todo, aguanta todo y es capaz de
aceptar lo nuevo como mejor. Ve sélo los aspectos positivos de
la cultura que encuentra.

En este estado de turista el misionero gusta todo, atn
aquello que en circunstancias ordinarias rechaza. Se siente
contento viajando por los distintos lugares y probando toda
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clase de experiencias nuevas. La novedad de todo lo diferente
le atrae y sin pensar en si, piensa solo en lo que encuentra.
Descubre las diferencias de los otros, ve su bondad, incluso
las admira, pero las considera sélo de los otros, como reali-
dades ajenas que no interpelan y que son pasajeras. Se da el
encuentro con la cultura de los otros, pero como totalmente
diferentes y totalmente separados de la cultura propia.
Hemos tenido misioneros que han recorrido bastantes
kilémetros con el afan de conocer mejor la cultura y de buscar
tener una visién mas amplia de la realidad que quieren evan-
gelizar, pero que no han profundizado el encuentro con ella.

Los que tomaron el encuentro cultural como turismo
misionero o como un escape al choque cultural, que se pre-
senta como siguiente paso, vemos que siguen cambiando de
parroquia, trabajo, de pais, etc. sin llegar a profundizar en el
proceso.

3.3. El choque cultural

Pasada la etapa de turista y al correr el tiempo, el misionero
se da cuenta de que su situacion en el Oriente no es pasajera.
Se da cuenta de que el idioma, la comida, la gente y todas las
otras circunstancias que lo rodean, no son circunstancias que
envuelven solamente a los otros. Se da cuenta de que esta
situado en otra cultura en donde la mayoria no piensan como
ély en donde la jerarquia de valores no coinciden con la propia
jerarquia de valores.

Pensando inteligentemente ve que es mas facil que cambie
¢l a que cambien los millones de orientales... Sin embargo esto
ocasiona un choque cultura que afecta la identidad y las relacio-
nes con propios y extranos. Entonces, todo aquello que gustaba,
le empieza a disgustar. Si en el periodo de turista sélo veia lo
positivo, en este estado de choque solamente ve lo negativo. Le
empieza a fastidiar todo y la rutina le empieza a cansar. Los
dolores de cabeza y los trastornos digestivos se hacen presen-
tes y en general se siente un malestar y un disgusto.
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El choque cultural es basicamente un choque en la escala
de valores formada por las costumbres recibidas como patri-
monio de cada grupo humano y que muestra su disposicién y
situacién ante Dios, el mundo, si mismo y los demés. Se
muestra en la manera particular de servirse de las cosas, en
la manera de trabar, en las formas de practica religiosa, en
el modo de comportarse y establecer leyes e instituciones
juridicas, en la forma de cultivar las ciencias, el arte y la
belleza, en la forma de llevar la vida social, etc.

Inconscientemente, estas diferencias, van violentando al
misionero en le modo de ser y actuar, ya que en muchas
ocasiones tiene que actuar en contra de su educacion recibida,
expresar en modo diferente los pensamientos y sentimientos,
cambiar los modos de comportamiento social. Las diferencias
que antes eran causa de admiracion, cuando ya entran a
formar parte de la vida ordinaria, van creando problemas
hasta el grado de chocar.

4. REACCIONES ANTE EL CHOQUE CULTURAL

(Qué hacer ante el choque cultural y cémo salir de é1? Pre-
sento a continuacién las reacciones que han tenido algunos
de nuestros misioneros ante este choque cultura.

4.1. Rechazo acritico de la cultura ajena

Apuntabamos anteriormente que una reaccién ante el choque
cultural, es la de rechazar acriticamente la cultura que en-
cuentra como diferente. Esta reaccion no acaba, ni suaviza el
choque cultural, sino que al contrario, lo acrecienta en gran
manera pues el misionero vive dentro de esa cultura que
rechaza. Cada persona, palabra, alimento, costumbre orien-
tal, etc. significara entonces, un choque y un golpe que termi-
naran por agotarlo, enfermarlo y finalmente vencerlo. No
solamente sentira lo duro, sino sobretodo lo tupido de esos
golpes y choques culturales. Terminaré el misionero dandose
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por vencido y pedira regresar a su pais de origen, o al menos
algin cambio hasta agotar las posibilidades. Estos misioneros
propician y acrecientan el choque cultural.

A diferencia de los anteriores existe otro grupo que, si no
rechazan la cultura, al menos no les parece lo suficientemente
importante para realizar su servicio misionero, que general-
mente se reduce a la administracién de sacramentos y al
cumplimiento basico de los planes diocesanos de pastoral.

Los misioneros de este grupo evitan, lo mas que sea posible, el
choque cultural y las invitaciones al encuentro, ano ser que se
trate del pequetio grupo de cristianos que han podido entrar a su
ambiente. Resuelven el choque cultural evitando el encuentro y
encerrandose en una especie de capsula cultural. Pueden sobre-
vivir asi muchos afios en una cultura diferente llegando a ser
pilares en la organizacién y sostenimiento del grupo misionero.

Justifican esta actitud pensando que las diferencias entre
Oriente y Occidente son tales que jamés podran conciliarse,
y que los misioneros que son del occidente jamas podran ser
orientales. Alguna vez se pens6 incluso que nuestra misma
identidad mexicana era ya un obstaculo para la misién ad
gentes en Oriente. Por lo mismo, ya que se vive en medio de
ellos habra que respetarlos. Este respeto lo entienden como
separacion.

4.2. Asimilacion acritica de la cultura ajena

Como reaccién a la actitud anterior, algunos misioneros han
pensado que el camino de la misién es la muerte de si mismo
para que los demaés tengan vida. Es necesario, piensan, salir
de esa capsula y morir a la cultura propia, como expresién de
esa muerte de si, para llevar adelante la misién.

En este grupo, los misionero, aceptan la cultura como un
modo de solucionar el choque cultural y buscan identificarse
en todo a los orientales. Algunos, ademas de cambiarse el
nombre, han incluso pedido la nacionalizacién en el pais
donde estan como misioneros.
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La experiencia nos ha dicho que la asimilacién acritica de
la cultura de los pueblos orientales ha llevado al fracaso a
muchos misioneros. Los valores y antivalores presentesen todas
las culturas, no se presentan, ni se distinguen claramente, como
tales, sino que requieren de un discernimiento. La misma con-
dicién de pecadores y la ambigiiedad de tantas expresiones y
formas, nos ha llevado muchas veces a enganos que se quieren
justificar con la idea de que son valores culturales.

5. EL PROCESO DE INCULTURACION EN UNA ACTITUD
DIALOGAL

Las experiencias pasadas; la reflexién que la Iglesia ha hecho
de si misma en el Vaticano II y reflexiones posteriores, sobre
su naturaleza y misién; el deseo sincero de ésta por renovarse
y por ser fiel a la misién del Redentor, encomendada a ella;
la valoracién del ser humano, de la cultura, de la religion; el
redescubrimiento de la accién del Espiritu dentro y fuera de
la Iglesia, etc. nos han llevado también a cambios de mentali-
dad, de actitudes y de estilo al realizar la mision.

Hemos reconocido, como estilo de realizar la misién, el
propuesto por Paulo VI en la enciclica Ecclesiam Suam: el
dialogo, que es presentado como un arte de comunicacién
espiritual al que se llega por el impulso interior de Caridad
que busca hacerse don externo de Caridad. Didlogo que es
"escucha", significando con esto el acoger amorosamente al
otro como diferente, y que también es "anuncio", es decir, un
compartir amorosamente el don recibido para beneficio de
todos. Busca la reciprocidad y al mismo tiempo la renovacién
y nueva creacion en beneficio de ambos interlocutores.

Si bien es cierto que la Revelacién trasciende las culturas en
las que se expresa y se encarna, la reflexién de la Iglesia pone de
relieve el hecho de que la encarnacién del Verbo, culmen de 1a
Revelacion, es también una encarnacién cultural. N os dice que la
palabra inculturacién expresa bien esta realidad de encarnacién
del Evangelio en la cultura y las consecuencias que se siguen.
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Senala que las culturas juegan un papel positivo muy
importante de mediacién entre la expresion y la irradiacion
de la fe cristiana. Anade que, aunque cada cultura sea unay
particular, esta abierta a los valores superiores comunes a
todos los hombres; de modo que la originalidad de cada
cultura no significa repliegue en si misma, sino contribucién
a una riqueza que es patrimonio de todos.

El término de inculturacién incluye, entonces, el cre-
cimiento y enriquecimiento mutuo y esto no solamente de
modo superficial que mira a las formas o al barniz, sino que
busca alcanzar el nicleo mismo de la cultura. Solamente de
este modo es posible la comunicacién espiritual de los valores
que llevaran verdaderamente a una intima transformacion.

El proceso de inculturacién puede definirse como el es-
fuerzo de la Iglesia por penetrar en la cultura, en donde
anuncia el Evangelio, para que descubiertos sus valores y
poniéndolos en contacto con el Evangelio logre una transfor-
macién intima que propicie el enraizamiento del Evangelio
en dicha cultura.

Podemos concluir diciendo que nuestra experiencia nos ha
mostrado, que ni una actitud etnocéntrica, ni de turista, ni
de rechazo acritico que llevan al choque o al aislamiento, ni
la asimilacién acritica, nos han llevado a un encuentro pro-
fundo y fecundo con la cultura oriental. En cambio, podemos
afirmar que la via para la inculturacién, como lo definimos
anteriormente, es la del didlogo. Siendo el didlogo, el palabras
citadas por Paulo VI: un arte de comunicacién espiritual,
debemos comprender que requiere de esfuerzo, tiempo, prac-
tica, métodos y procesos.

6. ALGUNOS RETOS PARA ENTRAR EN EL PROCESO DE
INCULTURACION

Antes de terminar quisiera presentar algunos retos que nos
han servido de orientacién e inspiracién en nuestro esfuerzo
por inculturar el evangelio.
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6.1. El reto de evaluar y replantear nuestro trabajo misionero.
Creemos que el Evangelio en las culturas sigue siendo
camino de vida y esperanza. Descubrimos, sin embargo,
la separacion entre Evangelio y Cultura y la falta de una
evangelizaciéon inculturada, cuando vemos el éxodo de
tanta gente que, en busqueda de vida y esperanza, se dirigen
a los nuevos movimientos religiosos y cuando constatamos
la distancia, cada vez mayor, con la religiosidad popular
de aquellos a quienes nos dirigimos. {No seri esto un
llamado del Senor a evaluar y replantear nuestro quehacer
misionero?

6.2. El reto de aceptar la diversidad cultural y religiosa. La
mision nos lleva a pueblos con culturas y experiencias re-
ligiosas diferentes a las nuestras. Ademés, nuestras
mismas sociedades son cada vez mas pluriculturales y
plurireligiosas. Ahora, més que antes, el reconocimiento de
las diferencias y de la bondad, verdad y belleza de los valores
contenidos en las distintas culturas y religiones nos deben
interpelar para evaluar la genuinidad de nuestra experien-
cia cultural y religiosa.

Sin lugar a dudas que la apertura y el reconocimiento del
otro no s6lo es condicién para el didlogo cultural sino que
también es senal de cultura. La diversidad cultural es una
realidad que nos lleva a reconocer la trascendencia de los
valores culturales, y al mismo tiempo, los limites de la
cultura, asi como la necesidad de encuentro enriquecedor
con las otras culturas.

6.3. El reto de dejar nuestro protagonismo. Unido al reto
anterior va éste que reconoce la acciéon del Espiritu Santo
dentro y fuera de la institucién eclesial. El misionero dejar
espacios para la accion libre del Espiritu Santo. Esto facilitara
el proceso de insercién en un grupo y ayudara para una
presencia mas cercana y de enriquecimiento mutuo.

6.4. El reto anterior no significa perder nuestra identidad.
Solamente los que estan bien identificados pueden ofrecer un
dialogo que sea fecundo y enriquecedor. Sin esta identidad se
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dialogo que sea fecundo y enriquecedor. Sin esta identidad se
caera facilmente en la asimilacién acritica que los llevars a
una total confusion.

6.5. El reto de buscar una comunicacién reciproca. La misién
se hace didlogo que presupone atencién, respeto, apertura y
deseo de comunidn con el interlocutor. De un solamente dar
o recibir se pasa a una intercomunicacién que presupone dar
y recibir en modo reciproco. Es escucha y anuncio.

6.6. El reto de encarnar el amor. Un amor que se hace
visible, cercano, que se expresa culturalmente, que asume las
diferencias, que crea comunién y renueva la vida, y, sobre
todo, que es revelacién del amor de Dios.

Un amor que sea reflejo del amor encarnado en Cristo.
Encarnado por obra del Espiritu Santo, hecho carne de Maria,
que nace pobre, que crece en edad, sabiduria y gracia, que
muestra el amor del Padre con signos y palabras, que en-
frenta las diferencias y conflictos, bien identificado, que por
el trato personal y cercano va ayudando a un cambio de
mentalidad en sus apéstoles, que padece y muere como signo
de amor y comunién, que comunica el amor como don personal
y que crea vida nueva con el deseo de que se difunda a todos.

6.7. El reto de perseverar en el camino. Como vimos en el
reto del amor encarnado, que es el reto de la inculturacién,
este reto no se reduce solamente al momento del Flat de la
Virgen, al SI. Es un largo caminar que se presenta a si mismo
como un reto. En muchas ocasiones vendran los desanimos y
la bisqueda de huir la realidad... Sin embargo, el recuerdo de
la Encarnacion del Senor, por la que se realiza la nueva
creacion y nuestro deseo de realizar una misién inculturada,
nos llevar4 a valorar la realidad y a tener una pasién por ella
con la preocupacién constante de estar atentos a los signos de
los tiempos y para escrutarlos a la luz del Evangelio, para
actuar siempre en docilidad al Espiritu Santo.

6.8. El reto de volver a evaluar y replantear nuestro trabajo
misionero.



LA INCULTURACION DEL EVANGELIO EN ASIA 129

DESPEDIDA

Termino esta presentacién dando gracias a Dios porque su
Amor y su misericordia son eternas. A pesar de nuestras
limitaciones somos testigos de que ha hecho maravillas. Sen-
timos ¢cémo, a través de su Espiritu, no va guiando con mano
firme y brazo poderoso.

Después de escuchar esta relacién de experiencias podran
ser testigos de la gracia de Dios y senalandonos a nosotros
podran repetir con fuerza el lema de este Congreso Misionero:
"IVengan, vean y anuncien!”



FIESTA DE LA INMACULADA CON-
CEPCION DE LA VIRGEN. Homilia

Celebrada con la comunidad Cubana de
Madrid, El 8 de diciembre de 1994,

Card. Jaime L. Ortega A. Arz. de La Habana

(Tomada de una grabacién)

Es verdad que ya esa historia es muy vieja, es verdad que ahora no
es como en aquel momento, pero es verdad que todos Seguimos
teniendo una gran responsabilidad colectiva con la realidad nues-
tra, donde quiera que estemos.

Hallegado la hora, mis queridos hermanos cubanos que estan aqui,
de prescindir de lo humano: prescindan de nombres, prescindan de
figuras, prescindan de condicionamientos geogrdficos, historicos, de
cdlculos econémicos y materiales, ¥ piensen que para Dios nada hay
imposible. Maria prescindié de lo humaneo, si no, no hubiera sido la
Madre Virgen del Salvador. Se fio de la promesa: no miremos hacia
atrds, nos vamos a sentir vacios y desnudos stempre. Vamos a tratar
de echarle la culpa a otros, y a otros Yy a otros, y por ahi no vamos a
encontrar la esperanza, que es lo que representa la figsura de Maria
en el Adviento: porque Ella miré a la promesa, porque Ella se puso
en marcha, se puso a servir en medio de la dificultad tremenda,
porque para Dios nada hay imposible

Queridos hermanos y her-
manas:

Las lecturas de hoy ponen ante nuestros ojos dos gran-
des caminos, las dos grandes actitudes del ser humano con
respecto a su Dios, su creador, su Sefior. En el relato del
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(Génesis encontramos la actitud del hombre que ha pecado, el
hombre y la mujer puestos por Dios en medio de aquel
paraiso, para hablar en lenguaje ya convencional; es decir,
creados para la felicidad, hablando en lenguaje mas compren-
sible y real también. El hombre y la mujer se erigen ellos
mismos en los artifices de esa felicidad a la cual el ser humano
tiende, no por derecho propio, sino por instinto que el Creador
ha puesto en nuestros corazones: hemos nacido para la felici-
dad y la felicidad plena; el ser humano la busca y también la
buscaron ellos... y la parabola del pecado -esa gran parabola
del pecado, que no es solamente de los primeros padres, Adan
y Eva, sino de nuestro pecado, de todos nosotros- nos los
presenta a ellos buscando la felicidad por su propio camino.

Si leyéramos los pasajes anteriores, veriamos todo aquel
estilo tan lleno de incidencias floridas, por el cual entra en
accion una serpiente, que dice que del arbol pueden comer;
viene entonces la desobediencia a Dios, que parece decir: No
coman del arbol del bien y del mal. Es decir, no desentranen
el misterio de la vida, donde comienza el bien y el mal;
simplemente disfruten del bien, hagan el bien; disfruten de
todo esto sin querer entrar en esas profundidades del ser
humano, del corazéon humano, de la historia de los acon-
tecimientos, donde queremos hacer, como una diseccién y
hallar la raiz que solo Dios conoce. Por lo cual significa, dejen al
creador lo que es del Creador, ustedes no toquen lo prohibido.
Pero el hombre quiso llegar mas all4; se imagind que por ahi
encontraba una Plenitud: "Seran como dioses", le dijo la
serpiente a aquella pareja. Y vino el pecado, y desobedecieron,
hicieron la exploracion que el hombre nunca tiene derecho a
hacer para ver si puede llegar hasta el mal, si puede encon-
trar él mismo los limites del bien .

No obedecié a su creador, y después se acab6 la recon-
ciliacion en la cual vivia el ser humano, porque también el
relato anterior nos dice que en aquel lugar de felicidad Dios
se paseaba a la brisa de la tarde como un amigo del hombre.
Y el hombre pierde la intimidad con Dios, y, cuando le ve, se
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esconde; se esconde y se encuentra desnudo, desprovisto,
vacio. Es el ser humano que ha hecho su propia voluntad, que
se ha exaltado a si mismo, que ha buscado por su camino la
felicidad, que ha echado a un lado al Creador, y después se ve
como desnudo, y huye del tnico que lo puede restituir al
estado de gracia, para hablar un lenguaje ya teolégico y
posterior, pero valido para decir lo que busca el ser humano
cuando se encuentra asi, e intenta volver a un estado de
reconciliacién, de amistad, de integridad.

Vino entonces la no aceptacion de la responsabilidad.
Cuando, al fin y al cabo, Dios entra en dialogo con el hombre,
a pesar de el mismo y de su deseo de huida, el hombre le echa
la culpa a la mujer: "La mujer me dio del arbol y comi", y la
mujer dice: "La serpiente me dijo que comiera y comi".

Bueno, nadie es responsable: el hombre no lo era porque
ella era la culpable, y ella no, porque lo era una serpiente, y
la serpiente, bueno, responsabilidad no tiene. Hay algunos
que han dicho que en la Segunda Guerra Mundial hubo 50
millones de muertos pero que nadie fue responsable, porque
el soldado dijo: "A mi me mandé un sargento; y el sargento:
"A mi me mandé un general"; y el general dijo: "A mi me
manda Hitler; y todo el mundo decia: "Pero Hitler esta loco".
Por lo tanto, hubo 50 millones de muertos pero nadie es
responsable.

La irresponsabilidad ante 1a vida, ante la historia, ante
mi propio destino y el destino de los dem4s es un relegar en
otros, un culpar a otros, un no ponerse frente a la realidad
para encontrar justamente el camino que reconcilia; porque
ese Dios que volvié a salir, a pesar del pecado del hombre, a
la brisa de la tarde, no interrumpié nunca su dialogo, lo fue
a buscar y le pregunté: "iPor qué te escondes?". El no tenia
por qué esconderse, tenia simplemente que convertirse,
arrepentirse; pero descarga su culpa, no tuvo responsabili-
dad, no la quiso aceptar, no enfrentd su pecado, lo relegd a
otro y a otro, no se descarga como se descarga realmente el
ser humano diciendo: "Ten piedad de mi, Sefior, que SOy un
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pobre pecador”, sino tratando de disolver la responsabilidad
en los demas.

A este diadlogo de Dios, este didlogo directo de Dios con el
hombre en el paraiso, se contrapone el hermoso dialogo del
Angel con Maria en el Evangelio de hoy. Es todo lo contrario:
es Maria la que acoge, la que siente temor, pero no se esconde,
la que no relega responsabilidad, la que no huye de la historia
en la cual se ve implicada, la que en uUltimo término, sin
comprender, pregunta: ";Cémo puede ser que yo entre en TU
plan, Senor, como puedo responder a este plan"? Y Maria
mira hacia delante, Maria mira hacia la promesa, y cree en
ella, y se entrega totalmente, y se fia de la Palabra de Aquel
que es poderoso, del que ella dird un poco mas tarde: "Ha
obrado en mi maravillas, el que es grande y su nombre es
Santo". Sabe que Kl tiene la iniciativa y El tiene el poder y El
tiene la capacidad de transformar, porque para Dios nada hay
imposible. Ella camina fiada en una palabra, en una palabra
inapelable y al mismo tiempo poderosa, y que se cumplira. Y
se presenta disponible, acogedora, se presenta abierta a esta
realidad: "Aqui est4 la servidora, aqui estoy yo para servir".

Y asi es como entra Cristo en nuestra historia, asi es como
se hace realidad en nuestra historia el Salvador de los hom-
bres, por la disponibilidad de la criatura humana. La Virgen
Maria representa a toda la nueva humanidad, que no huye,
que no se descarga, que no tiene culpa porque Ella es la
Inmaculada porque fue creada sin mancha. También nuestros
primeros padres fueron creados sin mancha, sin pecado, pero
usaron la libertad mal, y después se llenaron de culpas propias
y quisieron evaluarlas de modo falso. Maria permaneci6 In-
maculada y fiel a la gracia, respondid con todo su corazon.

Esto nos habla a todos nosotros de nuestra responsabilidad
ante la vida, ante la historia, ante la realidad nuestra de
cubanos, incluso nuestra realidad nacional de cubanos, de
aqui y de alla, de todos.

Cuando yo estaba estudiando en Canad4, hace ya tantos
anos, mas de treinta anos, paso por alli, por el seminario, uno
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de los sacerdotes expulsados en aquel famoso barco "Co-
vadonga", que trajo a tantos aqui a Espafia y que después se
dispersaron por el mundo.

Era yo joven seminarista, a quien habian llegado los acon-
tecimientos de Cuba como le llegan a uno los acontecimientos
cuando no estd en la patria: con mucho dolor, con mucha
fuerza, pero nunca con la claridad del instante. ;Cémo puedo
conocer una realidad de Espana a partir de mi informacién
en Cuba? Yo me sentia aplastado, destruido con todo lo que
habia pasado. Pensar en toda aquella Iglesia que habia dejado
en el 60, todavia con sus instituciones, con todos sus colegios,
con su Accién Catolica, con su laicado; y pensar que todo, en
un minuto, se habia como hundido. Y aquel sacerdote pasé y
dijo ";qué culpa tendremos todos de esto que ha pasado?" No
quiso echar la culpa a los demas.

Siempre las injusticias, muchas veces las soluciones vio-
lentas, las guerras fratricidas, los modos, a veces inicuos, de
resolver los problemas, surgen de una situacién de injusticia,
de falsedad o de maldad, que habia de algiin modo entre
nosotros. No podia yo aceptar aquello en ese momento, no lo
podia aceptar. Ya con mis apenas dos afios de ausencia habia
idealizado la situacién; me parecia que todo antes era bas-
tante bueno, pensaba sobre todo en mi Iglesia, en las cosas
que habia hecho, en el camino que habia andado la Iglesia en
la Republica: de aquellos comienzos, de una Iglesia tan em-
pobrecida después de la Guerra de Independencia, -en que
quedd tan disminuida-, se habia levantado con una gran
presencia social. No lo podia aceptar, y queria hacer yo quizas
como los primeros padres, relegar la culpa: la culpa la tiene
fulano, la tiene aquel, los otros, aquellos que nos infligian todas
aquellas heridas y aquellas durezas que nos llegaban hasta
lo més hondo. Asi han sentido los cubanos en todos estos afios.

Es verdad que ya esa historia es muy vieja, es verdad que
ahora no es como en aquel momento, pero es verdad que todos
seguimos teniendo una gran responsabilidad colectiva con la
realidad nuestra, donde quiera que estemos. ;Qué paso a
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nuestros padres, para seguir la primera lectura de hoy?
Miraron hacia atras y hacia el pecado. Miraron incluso la
felicidad que perdieron, pero no miraron hacia Dios, que les
salia al encuentro, y por eso siguieron sintiéndose desnudos.
¢Qué le paso a la Virgen? La Virgen no miré sino hacia el
futuro, miré a la promesa. Mir6 a la promesa y oy6 que para
Dios nada hay imposible. Y dijo: "Aqui est4 la servidora, que
se cumpla Tu palabra". Y salié a servir, a hacer lo que podia.
Subib a la montana a ayudar a Isabel.

Cuando yo visité Tierra Santa y recorria en el verano
pasado aquellos caminos, fuimos a la montafia a la cual subié
Maria, donde encontré una imagen de la Caridad. All4 en Ain
Karen, donde esté aquel templo, los cubanos que pasaron por
alli dejaron una imagen muy bonita de la Virgen de la
Caridad con una bandera nuestra, y nos salié al encuentro
alguien con aquella imagen de la Virgen, y con Ella subimos
hasta la Basilica, arriba, después de haber subido una cuesta
bastante alta, subimos aquella escalera de 1a Basilica cantan-
dole a la virgen de la Caridad, nuestra Madre, y pensabamos:
"Esta es la montana de la Virgen, es la montana donde fue
Ella a servir, como est4 en la montafia de El Cobre, como est4
siempre en la cumbre del pensamiento y del afecto de todos
los cubanos".

Todo ese caminar de Maria, en ese ascenso penoso, fue para
una cosa muy pequena: para ir a servir a su prima Isabel, en
ultimo término, en boca del Angel, no fue mas que como una
especie de testimonio de que Ella iba a tener un Hijo, y que para
Dios nada hay imposible. Pero Maria simplemente recogié la
noticia y sali6 a servir. Y alli esta su cantico de alabanza.

Enseguida se puso en marcha. Esa es la Iglesia, Maria es
la Iglesia, Maria es el simbolo, la figura de la Iglesia; Maria
representa a la nueva humanidad y representa a la Iglesia,
fermento de la nueva humanidad, esa Iglesia que acoge a Dios
¥ que no se fia en las cosas humanas. Ha llegado la hora, mis
queridos hermanos cubanos que estan aqui, de prescindir de
lo humano: prescindan de nombres, prescindan de figuras,
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prescindan de condicionamientos geograficos, histéricos, de
calculos econémicos y materiales, y piensen que para Dios
nada hay imposible. Maria prescindié de lo humano, si no, no
hubiera sido la Madre Virgen del Salvador. Se fio de la
promesa: no miremos hacia atras, nos vamos a sentir vacios
y desnudos siempre. Vamos a tratar de echarle la culpa a
otros, y a otros y a otros, y por ahi no vamos a encontrar la
esperanza, que es lo que representa la figura de Maria en el
Adviento: porque Ella mir6 a la promesa, porque Ella se puso
en marcha, se puso a servir en medio de la dificultad tre-
menda, porque para Dios nada hay imposible. Y el Espiritu
Santo vino y la cubri6 con su sombra, y de Ella nacié el que
es el Salvador. Es asi como Cristo nace en los corazones, y se
hace presente en la historia, y todo se transforma.

Asi es como tiene que caminar y como camina nuestra
Iglesia en Cuba: una Iglesia pobre; no pobre en nimero ahora,
diria yo; no pobre en aceptacién y simpatia del pueblo; al
contrario, quizas en medio de todo este andar de treinta y
cinco anos, ese camino curioso que Dios sigue con nosotros de
hacer que la Iglesia, de un silencio terrible, al cual se ve
sometida siempre por estos regimenes que ustedes conocen,
que hicieron que se hablara de la Iglesia del silencio en todos
esos paises, incluso en el nuestro, se haga presente como una
novedad en medio del pueblo cubano. La Iglesia, con esa
capacidad de recuperacién histérica que ha tenido -y quitenle
a la palabra toda carga de tipo sociolégico- salié maltrecha de
la Guerra de Independencia y comenzé el periodo republicano
con mucha dificultad, pero logré ganar un camino extraordi-
nario con un laicado bien preparado, con modernidad en sus
estructuras y, al mismo tiempo, con una gran unidad entre
laicos sacerdotes y obispos. Este fenémeno no es nuevo, no es
de ahora, es algo propio de nuestra historia .

La Acciéon Cat6lica en Cuba tuvo un papel integrador,
servicial, enaltecedor de la Iglesia y de la patria cubana. Pero
todo ese camino estuvo hecho con bastantes restos de anti-
clericalismo, recordemos a Enrique José Varona y aquellos
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pensadores, librepensadores ;se acuerdan ustedes, los mayores?
Ya hoy no hay librepensadores. Vino después el ateismo
marxista, y no logrd calar en los corazones; el ateismo
fracaso; el ateismo es un fracaso, porque sobre un "no ser"
no se puede fundar nada, yo puedo fundar sobre algo que
es, o alguien que estd, pero sobre un "no existe un "no hay",
no se crea nada, y todo lo que se hace se desmorona. Al Papa
le preguntaron en el reciente libro "En el umbral de la
Esperanza", que esta circulando y que muchos de ustedes
leeran: ";Es verdad que la Providencia tiene -le parece a
usted- un papel extraordinario en este derrumbe del mundo
socialista?". Y el Papa dijo: "No, se derrumbé solo, se derrumbo
desde dentro, por inconsistencia", como algo que esta fabri-
cado sobre arena -como decia el Evangelio-, no sobre roca;
porque esta fabricado aparentemente sobre roca, incluso con
roca, pero de una inconsistencia tal, que todos se desmorona
en un momento.

Ese ateismo no cal6é en los corazones; ha dejado huellas,
huellas de blasqueda, de bisqueda a veces angustiosa y deses-
perada, a veces exaltante, a veces sorprendente y consoladora
para los pastores de la Iglesia; en muchos casos, de btisqueda de
jovenes y adolescentes que se acercan a la Iglesia, que hacen sus
catecumenados, que entran por el Bautismo en la comunidad
cristiana, que comienzan una vida cristiana, porque hacen la
primera comunién a los veintitantos afnos. Hay todo esto en
medio del pueblo; pero ademés hay una mirada de esperanza
puesta en la Iglesia, una mirada de simpatia. En la Iglesia
esta lo que éramos, ella ha sido la perennidad, la continui-
dad, la que nos sigue hablando de los valores de la familia,
la que nos sigue hablando de amor, la que, cuando todo el
mundo habla de odio y de violencia y de lucha, sigue
hablando de paz y de reconciliaciéon; la que nos ha dejado
la posibilidad de agarrarnos a nuestro ser de cubanos. Eso
esta lo mismo presente en la gente sencilla que no lo puede
expresar, que -lo mas curioso- en la clase intelectual, en
muchos grupos de intelectuales, de artistas.
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Yo he traido para el Papa regalos, de esos intelectuales, de
esos artistas, le traia, muchos recados y regalos.

Y las felicitaciones y las cartas y las llamadas telefénicas
de esas personas, lo mismo sean cineastas, escritores, perio-
distas que no me podian entrevistar, pero que me llamaron
para decirmelo: "somos periodistas de tal érgano, de tal agen-
cia"; "yo soy fulana de tal (su nombre sale a cada rato en el
periddico) lo felicito, me siento orgullosa, no lo llamo para
hacerle una entrevista monsefior, jgracias, muchas gracias!".
Me di cuenta de todo, no podia hacerme la entrevista; pero
me expresaba el sentir de todos ellos. Y asi es como recibimos
testimonios increibles, de tantos lugares.

iCuanto puede hacer la Iglesia! Prescindamos de los con-
dicionamientos humanos. Aceptemos ser la Iglesia, esclava
del Senor, para que se haga en nosotros segin su palabra y
miremos a la promesa, miremos que para Dios nada hay
imposible, creamos que el Espiritu Santo viene y nos cubre
con susombra, como a Maria. Hoy, a ustedes aqui y a nosotros
alla, en todas partes .

Creo que ha sido un testimonio bellisimo de unidad de
la Nacién, de toda la Nacién cubana, que es una sola, de
los que estan fuera de Cuba y de los que viven dentro de
Cuba, por esta posibilidad que hubo de que fueran a Roma
un grupo de 250 cubanos, y que alli se encontraran con sus
hermanos de aqui, y de EE.UU. y que sintieran que eran
iguales; que sintieran que eran el mismo pueblo, que tenian
las mismas alegrias, las mismas preocupaciones, las mis-
mas esperanzas.

Esta posibilidad Gnica -jGnica!- la ha dado el Sefior a
nuestra Iglesia catdlica, en medio de esta prueba, de la que
muchos pensabamos: "Pero, jqué sentido tiene, y cuanto
puede durar, y a qué ha quedado reducida? -deciamos en los
anos 70-, ;A qué ha quedado reducida nuestra comunidad
cristiana? ;Cuéntos nifios hay en el catecismo? fbamos a una
parroquia y deciamos: jcuantos nifos tienen? Quince. jAy qué
buena catequesis!".
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SCHILLEBEECKX, E., Los hom-
bres relato de Dios, Sigueme,
Salamanca 1994, 394 pp.

HACIA UNA ECLESILOGIA
NEGATIVA. TEOLOGIA DE
LA IGLESIA EN CLAVE
MENOR.

El tema central de la presente
obra, en palabras del mismo
autor es: “Los hombres son
las palabras con las que Dios
cuenta su historia”, es decir,
trata sobre la vida de los hom-
bres y su vinculo con Dios
hecho hombre en Jesus y que
las Iglesias confiesan como el
Cristo.

Es un libro sobre “Ecle-
siologia”, si, pero negativa,
(por qué?, porque el centro
de la reflexiéon ya no es la
iglesia en si misma, sus cues-
tiones ad intra, pues la Iglesia
jamas existe por amor a si
misma sino que se trata de
una reflexiéon en “clave
menor” a fin de llegar a un
sano equilibrio y neutralizar
el secular eclesiocentrismo
del fenémeno empirico “re-
ligién cristiana”, y ello por
Dios, por Jesucristo y por los
hombres. Los tres son uno, en
el sentido de que nunca
pueden ser puestos en re-

lacién de antagonismo ni de
rivalidad. El titulo no intenta
trazar la historia del viejo
adagio “Fuera dela Iglesia no
hay salvacion”, tampoco
poner otro en su lugar: “Fuera
del mundo no hay salvacion”,
pues las parcialidades an-
tiguas no se extinguen con
acentos modernos. En fin,
Schillebeeckx busca sobre la
base del pasado y del pre-
sente, “poner en su justo si-
tio” a la Iglesia y darle, al
mismo tiempo, “el lugar que
le corresponde”.

Son cinco las partes funda-
mentales que constituyen la
obra, que por razones obvias,
no abordaré tratando de ago-
tarlas. Y sin embargo, sin re-
mitirme a jerarquia alguna,
me detendré en aquellas, que
a mi juicio, han sido mas sig-
nificativas para mi reflexién
eclesiologica.

En la primera parte se
plantean dos binomios in-
separables, incluyentes y
reciprocos, y hasta dignos de
una igualdad matematica: la
historia del mundo es a la his-
toria de la salvacion como la
historia de la revelacion es a
la historia del sufrimiento.
Con ello, el hombre se con-
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vierte en el sujeto creativo de
todo lo que acontece en un
mundo césmicamente condi-
cionado pero religiosamente
desencantado por la ciencia,
por el conocimiento como
“poder”.

Una de las tareas de la
Teologia es salvaguardar la fe
y la esperanza en una fuerza
salvifica liberadora y amante
del hombre que vencera al
mal; otra es revertirse contra
todo pensar depresivo. Asi, el
libro tiene como base una
postura teolégica no-
ideologica de las religiones y
las iglesias en nuestra historia
humana.

Desde el inicio de la obra,
Schillebeeckx se plantea una
complicada estructura de las
experiencias humanas las
cuales no se tratan solamente
de una fenémeno de una sola
dimensioén, antes bien, de la
autoridad de la experiencia
que es, en ultima instancia,
una competencia basada en
experiencias anteriore]zs y para
experiencias nuevas . Tales
experiencias implican una
“experiencia de revelacion”
que conducen a una reinter-

1.- Cf. GADAMER, H. G., Verdad y Método,
T. L., Sigueme, Salamanca 1993, 421-439.

pretacion de la propia identi-
dad nueva, que nos hace fe-
lices, que nos trae la salvacion
o nos da la plenitud. Toda
“experiencia reveladora”
comporta conversion: re-
vision de la vida, reorien-
tacion. Luego entonces,
nuestra historia profana es el
lugar originario en el que
Dios lleva a cabo salvacién en
una historia de perdicién, en
y a través de los hombres.

En la segunda parte titu-
lada Los hombres en busca de
Dios; Dios en busca de los hom-
bres, la interioridad se vuelve
un problema, pues en todo el
mundo occidental, la inte-
rioridad del hombre ya no se
ve ni apoyada ni alentada por
la sociedad; mas bien es alen-
tada y cuestionada por ésta.
El lado intimo humano se
separa del lado exterior, por
lo tanto, creer en Dios, en las
grandes ciudades, se vuelve
casi una conducta “desviada”.
La interioridad cobra autori-
dad siy s6lo si tal interioridad
es, en ultima instancia, una
competencia basada en ex-
periencias anteriores y para
experiencias nuevas.

La parte central del texto
aborda el problema de la gran
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diferencia entre el perfil
(teocéntrico) del Jesus de
Nazaret historico y la imagen
(Cristocéntrica) del Cristo
neotestamentario y, en con-
secuencia, “eclesial”’; ademas
trata el problema de la nece-
saria (pero a veces alienante)
mediacion eclesial de la fe en
Jesucristo y en un encuentro
de culturas y religiones diver-
gentes donde aparece sobre
todo el problema de la con-
ciliacién de la fe en la unici-
dad universalidad de
Jesucristo con la valoracion
positiva de las demas religio-
nes del mundo, sin que el cris-
tianismo pueda considerarse a
si mismo con superioridad y
mucho menos como la tnica
religion verdadera, que ex-
cluye todas las restantes re-
ligiones o las incluya
anexionandoselas.

La parte cuarta: Hacia el go-
bierno democrdtico de la Iglesia
como comunidad de Dios se
trata de un breve andlisis de
la dura resistencia antibur-
guesa de siglo y medio lle-
vada a cabo por la Iglesia
jerarquica. Y silalIglesia vela
por su propia verdad, esto
es, la libertad liberadora de
Jesucristo, por la forma de

su mediacion autoritario-
jerarquica, se convierte para
los creyentes en una insti-
tucién abstracta y no atrac-
tiva. Hoy en dia, el
fundamento de la adhesion
de fe de los creyentes, por-
tadora de salvacion, tiene que
ser cada vez menos la autori-
dad doctrinal oficial de la
Iglesia. La verdad que la Igle-
sia tiene que preservar -la
autorrevelacion eterna de
Dios en la figura historica del
Senor Jesucristo, muerto pero
resucitado- esta ella misma
inserta en una concreta figura
histoérica de proclamacion y
de institucionalizacion.

De todo lo antecedente de-
beriamos, mas bien, extraer la
lecciéon de que el magisterio
oficial, la teologia eclesial y la
comunidad creyente de-
penden reciprocamente, y
ello de una forma nueva
respecto de la que se dio en
el pasado. La comunidad, el
ministerio, la teologia: estas
tres cosas estan en referencia
fundamental, ademas -y por
ello estan también relativi-
zadas-, al Dios vivo, que lleva
a su creacion en Jesucristoy a
través de nuestra historia
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Como Epilogo Edward
Schillebeeckx pregunta sobre
el futuro de la Iglesia ante el
fenémeno de la secularizacion
cuyos analisis al respecto se es-
peran sean realmente prospec-
tivos.

Unas ultimas palabras en
torno a la obra completa: Los
hombres relato de Dios se com-
pendian bellamente enlaidea
biblica de que el hombre, al
ser creado, es movido por
Dios a ser “imagen y seme-
janza de Dios”. Es decir, que
la imagen que Dios (para el
tiempo de su descanso
sabatico) ha colocado de si
mismo en el mundo y en su
historia es el hombre. Alli
donde el hombre aparece y
vive, ha de ser evidente para
todos que Dios ha de reinar,
que ahi empieza el reino de
Dios, o sea, que ahila pazyla
justicia empiezan a reinar en-
tre los hombres y los pueblos
en medio de una naturaleza
salva e integra.

Eny por la accién del hom-
bre ha de evidenciarse que
Dios quiere la salvacion me-
diante el hombre para toda
su creacion. Para la Biblia “el
hombre” es el sustituto de
Dios en la tierra con vistas a la
salvaciéon del hombre, de la
naturaleza y de la historia uni-
versal. Y aunque parece que el
hombre fracasa mas que triunfa
en esta su tarea creacional, ello
abre realmente el ambito de
una ética verdaderamente hu-
mana acerca de nuestra actitud
respecto del mundo y la natu-
raleza.

La fuerza que proviene de
Dios y que invita es: Ven,
querido hombre: no estds solo.

Lic. Juan Manuel Torres D.






SOBRE LOS AUTORES 149

ARMANDO NOGUEZ A

Religioso de la Orden de los Clérigos Regulares de Somasca.
Curso filosofia en el Instituto Superior de Estudios Eclesiasti-
cos de la ciudad de México. Teologia en la Pontificia Univer-
sidad Gregoriana de Roma. Realiz la licencia en el area
biblica en el Pontificio Instituto Biblico de Roma.

Ha sido Director del Instituto Teolégico de Estudios Supe-
riores, miembro del Consejo Editorial de la Revista SERVIR.
Maestro en seminarios, Institutos y Escuelas de Teologia en
México y en Estados Unidos.

Ha publicado en la Revista Signo de la CIRM, en la Revista
SERVIR y en el CAM (México) donde le fue publicado un
libro sobre Biblia, algunos cuadernos y un buen ntimero de
articulos teolégicos.

MTRO. EDUARDO E. SOTA GARCIA

Nacido en México, D.F. Licenciado en Actuaria por la Univer-
sidad Anahuac, Licenciado en Filosofia por la Universidad del
Valle de Atemajac. Cursé teologia en el Instituto Teologico de
Estudios Superiores, de la ciudad de México. Maestro en
sociologia, con especialidad en sociologia de la religién por la
Universidad Iberoamericana. Ha sido maestro en el Centro de
Estudios de la Conferencia interreligiosa de México, en la Uni-
versidad Iberoamericana y en algunos seminarios de érdenes
religiosas. Actualmente colabora como docente en la Universi-
dad Intercontinental y en la Universidad Iberoamericana.

JOSE LUIS FRANCO B.

Curs6 teologia en el Instituto Teolégico de Estudios Superiores
de la ciudad de México, Filosofia en el Seminario Conciliar de la
misma ciudad e historia por parte de la Universidad Nacional
Auténoma de México. Ha sido maestro en diversos centros de
formacién teolégica y religiosa. Autor de varios articulos, cuader-
nos y otros escritos de indole teolgica. Actualmente colabora
como docente para la Conferencia Interreligiosa de Religiosos
de la ciudad de México y en la Universidad Intercontinental.



A TREINTA ANOS DEL CONCILIO VAT'ICANO 11 150

DR. JORGE DOMINGUEZ R.

Fr. Jorge es franciscano, nacido en la ciudad de México.
Realiz6 sus estudios de Filosofia y Teologia en el Instituto
Franciscano de México, Doctor en Teologia Moral por la
Universidad de Lovaina, Maestro Normalista por el Colegio
Benavente de Puebla, Méx. Ha sido Director del Instituto
Teolégico de Estudios Superiores, del Departamento de
Teologia del Instituto Superior de Estudios Eclesiasticos
(ISEE), Miembro del Equipo Teolégico de la Conferencia
Latinoamericana de Religiosos (CLAR) y maestro e investi-
gador y conferencista en el 4area de teologia por méas de 20
anos en diferentes Instituciones, Universidades y Congresos
en México, Estados Unidos y algunos paises de América del
Centro y del Sur.

MTRO. JOSE DE J. LEGORRETA Z.

Licenciado en Sociologia por la Universidad Nacional
Autonoma de México. Cursé filoséfia y teologia en el Instituto
Franciscano de Filosofia y Teologia de la Ciudad de México.
Tiene el grado de Mestria en sociologia por la Universidad
Iberoamericana. Ha sido maestro en seminarios y escuelas de
teologia y filosofia. Actualmente es docente en la Escuela de
Filosofia y de Teologia de esta Universidad.

P. JOSE NAVARRO NAVARRO M.G.

Originario de Pénjamo, Gto. Hizo sus estudios de Humani-
dadesy Filosofia en el Seminario de Misiones y la Teologia con
los Jesuitas. Fue ordenado sacerdote el 12 de agosto de 1970.
Actualmente es el Superior General de los Misioneros de
Guadalupe.

ARZ. JAIME L. ORTEGA ALAMINO

Nacié en Jagiiey Grande, Didcesis de Matanzas el 18 de
octubre de 1936. Ordenado sacerdote el 2 de agosto de 1964
y consagrado Obispo el 14 de enero de 1979.



VOCES

Revista de Teologia Misionera de la
Universidad Intercontinental

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

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

Ficha de Suscripcion
Revista Voces

La suscripcion 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 Suscripcién
a nombre de la Universidad Intercontinental.

Nombre

Calle

Colonia

C.E Ciudad

Estado

Pais

Tefono Fax

Suscripcion para el afo:




ACTUALIDAD

1968 199 PASTORAL

Director: Monsefior Vicente Oscar Vetrano - Vicario Episcopal para la Cultura

ACTUALIDAD PASTORAL

acompana desde hace 28 afios 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
teologicos, pastorales, de actualidad y entrevistas
Liturgia, ecumenismo, informacién 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) Mor6n (B) ARGENTINA
TE: 627-2806. Lunes a Viernes de 9 a 12:30




NUESTRO PROXIMO NUMERO

"LA REVELACION CRISTIANA
ANTE LA MODERNIDAD"

De por si, el tema de la revelacion cristiana es ya de
suyo importante y sumamente relevante para los
cristianos, o al menos lo deberia ser en este mundo
moderno. Sin embargo la modernidad con todo lo
que ella implica esta exigiendo a la teologia dar
respuestas sobre lo mas profundo de su fe y lo hace
desde una sensibilidad que exige dar razén de lo
que creemos con formulaciones que puedan entrar
en dialogo con ese mundo. La modernidad plantea
una serie de retos a la forma como hemos
tematizado y transmitido los contenidos de
nuestra revelacion cristiana, ante los cuales
no podemos quedar callados o seguir diciendo
lo que siempre hemos dicho como si
la realidad permaneciera igual

y no sufriera cambios.







