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EDITORIAL

En el afic en que se conmemoran los 40 arios de la fundacién
del CELAM, el ntmero anterior de Medellin estuve dedicade a la
contribucién que este organismo, encaminado a la promocion de la
colegialidad Episcopal en Ameérica Latina, ha dado a la pastoral en
el Continente. En este nimero, con la misma perspectiva, los tres
articulos publicados estan relacionados con la vida de nuestra Iglesia
en el seno de la cual, sobre todo a partir de la Conferencia de
Medellin, el CELAM propicid el desencadenamiento de un proceso
original que desembocd, entre otras cosas, en una presencia de
Ialesia como defensora y promotora de la Vida, en una nueva praxis
eclesial desde la economia del Espiritu v en un ejercicio diferente del
tradicional munus episcopal.

Esta originalidad, sin embargo, no surgié de la nada. Ella se
cimenta en un pasadoe lejano, en movimientos internos y externos a
la Iglesia v al Continente. En el nivel externo, la eclesiologia de
comunién consagrada por el Vaticano I, la consecuente préactica
eclesial desde los pobres y la nueva manera de ejercer los diferentes
ministerios se deben, en gran medida, a una relectura del mensaje
revelado teniende en cuenta los valores de la modernidad, en
particular las tesis de la primera y de la sequnda llustracién. En el nivel
interno, no se puede comprender la presencia servidera de la Iglesia
en el mundo del trabajo, de la politica y de la cultura y todavia menos
nuestra reflexion teolégica autéctona, sin el Concilio Vaticano I, la
Doctrina Social de la Iglesia, movimientos como la Accibn Catodlica
o ailn el Catolicismo Social. En este sentido, la teclogia latinoame-
ricana se constituye, de hecho, como dice Juan Pablo II, "en una
nueva etapa de la reflexién teoldgica" como tal.

En realidad, los embates del Catolicisino Social con la moder-
nidad v la subsecuente reconciliacién de la lalesia con el mundo
modernc a través de la gradual asimilacién de los valores de la
primera y segunda llustracidén, son muy lluminadores en cuanto a la
comprensién del quehacer teoldaico v pastoral en Ameérica Latina.
En el plan teolégico, por ejemplo, mientras la teologia moderna
europea se articula a partir de las preguntas puestas por la primera
Tlustracién, o sea, por la subjetividad y por la intersubjetividad, la
teologia latinoamericana, en la linea del Catolicismo Social, se
articula desde las cuestiones puestas por la segunda llustracién, por
los filésofos de la praxis, o sea, por el sujeto social. Ambas toman
distancia de una razén cientifica vy filosdfica apoyada en verdades



dogmaticas definidas a priorl. Sin embargo, la teologia latinoameri-
cana quiere, juntamente con el Catolicismo Social, ser respuesta, por
un lado, a las cuestiones que llevan a una desprivatizacién de la fe,
y, por otro, a diferencia de éste, sitha el sujeto social, ademas del
mundo del trabajo, igualmente en el mundo de la politica y de la

cultura.

En Gltimo anélisis, la teologia latinoamericana, juntamente con
las teclogias europeas de lo politico, que también beben de la fuente
del Catolicismo Social, pone la cuestién de los "sujetos”, de los
"lugares" y del "interés" de toda practica, sea ella una practica
practico-practica o practico-teérica. La cuestién de los sujetos rompe
con la pretensién del ebjetivismo de los medios positivistas, la de los
lugares con la pretension de universalisme v la del interés lleva a
asumir, v la teologia latinoamericana igualmente a discutir, la
naturaleza v el valor evangélico de las opcicnes fundamentales
inherentes al origen de toda reflexién o teoria.

Asi, pues, aunque el Catolicismo Social haya sido un movimien-
to poco actuante en América Latina, continente en el cual la
Cristiandad se prolongé por més de un siglo en relacién a su
desmantelamiento en Europa, en realidad, se constituye en una clave
importante para comprender nuestra nueva praxis eclesial v la
reflexidn teclégica llevada a cabo aqui, como también la nueva
manera de ejercer el munus docendi, sanctificadiy regendi de-gran
parte de nuestros obispos. '

La Redaccién
Junio de 1995
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SUMARIO

El Catolicismo Social, aunque fue un
movimiento eclesial poco actuante en
América Latina, en realidad, es el
principal actor del proceso de
reconciliacién de la Iglesia con el mundo
modernc.

Para demostrar eso, el autor, en un
primer momento hace una caracte-
rizacién del mundo contra el cual se
opuso inicialmente el Catolicismo So-
cial; en un segundo, expone la reaccién
de la Iglesia frente a este mundo y el
tipo de pensamiento catélico que va
inspirar el movimiento; vy, en un tercer
momento, presenta las realizaciones del
Catolicismo Social que van, de un lado,
a hacer avanzar sus postulados tedricos
v ejercer un papel preponderante en el
proceso de depuracién vy asimilacién de
los valores de la modernidad v, de otro,
a constituirse en los antecedentes de la
formulacién de la Doctrina Social de la
Iglesia, :

(GZ-261 (S651) 28 UlRPOW:
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INTRODUCAO

Catolicismo Social, embora tenha sido um movimento

eclesial pouco atuante na América Latina dado que aqui

a Cristandade prolongou-se por mais de um século em

relagéo a seu desmantelamento na Europa, na realidade,

é o principal ator do desencadeamento do processo de reconciliagao

da lgreja com o mundo moderno iniciado na metade do século

passado, principalmente na Franga, Alemanha, ltdlia e Bélgica. E

neste movimento, nem sempre levado em conta em nossa reflexdo

teoldgica, que se deve buscar uma nova relagdo Igreja-Mundo dife-

rente daquela da Cristandade medieval, um compromisso social de

Igreja além do mundo da moradia - da caridade privada ou organi-

zada e, sem exagero, certas raizes da Teologia Latino-americana

enquanto busca da aplicacdo da mensagem evangélica igualmente
no mundo do trabalho, da politica e da cultura.

Historicamente, embora se autodefinisse em seus primérdios
como anti-moderno, anti-revolucionério, anti-liberal e anti-socialis-
ta, & medida em que foi levando & prética seus principios intransi-
gentes, o Catolicismo Social foi mudando com ela, a tal ponto de
haver contribuido & formulagdo da Doutrina Social da Igreja, &
criacio da Acgao Catdlica e da Democracia Cristd, base do regime
de Nova Cristandade. Foi este movimento eclesial o principal
responsavel por levar a Igreja de entéo, arraigada ac regime medie-
val de Cristandade e lutando ferreamente durante séculos contra a
modernidade, finalmente a reconhecer que ao excomungar em
bloco o que o mundo moderno tinha de mais caracteristico, ela
cometia o erro de rejeitar valores autenticamente evangélicos, que
deviam simplesmente ser libertados das maos daqueles que se.
serviam deles para defender seus proprios interesses.

Este estudo, portanto, quer emitir uma luz sobre o mais impor-
tante movimento eclesial do século passado, movimento este que,
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em seu processo de didlogo com o mundo, estd muito presente nas
comunidades eclesiais atuais na América Latina, na medida em que
buscam novos paradigmas de agao e de reflex@o a partir da fé, num
contexto de pés-modernidade. Para isso, num primeiro momento,
caracterizaremos o mundo contra ¢ qual se opds inicialmente o
Catolicismo Social, mundo este que pouco a pouco ird desmantelar
interna e externamente o regime de Cristandade. Num segundo
momento, veremos qual foi a reagdo da lgreja frente a este mundo
e que tipo de pensamento catdlico val inspirar ¢ Catelicismo Social.
A seguir, apresentaremos suas realizagbes que, como ja dissemos,
vao fazer avancar seus postulados teéricos. Também estaremos
acenando para a evolugdo do Catolicismo Social 8 Democracia
Cristd, movimento este que dara suporte ao breve regime de Nova-
cristandade. ' ' '

1. O MUNDO CONTRA O QUAL SE OPORA
INICIALMENTE O CATOLICISMO SOCIAL

O Catolicismo Social, uma das expressdes do catolicismo intran-
sigentel, nasceu enraizado a Cristandade?, uma civilizagdo que
vinha de longe - da Grécia ¢ de Roma -, levada ao auge pelo
cristianismo _que tinha encontrade no ocidente o seu melhor terreno

1Cfr. E. POULAT, Eglise conire Bourgeocisie, Casterman, 1977, p. 220,

2 O periodo de Cristandade é ¢ periodo que se estende por toda a ldade Media
e inicio da Fra Moderna caracterizado, entre outros: por uma visio centripeda por
parte da Igreja ou eclesiocéntrica do mundo; por uma espécie de “totalitarismo
religioso” em que tudo era visto como penetrado do sagrado; por uma concepgao
de natureza préxima de pecade que justificava a intervencio direta da Igreja no
politice para sana-lo; por um contexto de unanimidade ¢rista em que”cristao” & tido
como sindnimo de “cidadac”, fruto da unido entre Igreja e Estado, etc. Como ver-
se-4, logo a sequir, esse largo periodo foi rompido internamente pelo advento do
Humanismo, da Renascenca e da Reforma no século XVI ¢, externamente, pela
Revolugio Francesa no século XVIIL

199



200

Medellin 82 {1995) A contribuicde do catolicismo social

de eleicaod. No século XVI, com o advento da modernidade, esse
tipo de civilizagdo entrara em crise ¢ serd desmantelada no final do
século XVII. No intuito de uma. melhor compreensdo da “veia
intransigente” do Catolicismo Social, convém abordar o fendmeno
da modernidade e seus valores. Assim, se identificard mais clara-
mente quais foram os "inimigos” contra os quais o catolicismo
intransigente ira travar uma batalha de cinco séculos. Foi necessério
um tempo extremamente longo para a Igreja perceber que os
valores sobre os quais estava baseada a modernidade, embora -
tivessemn nascido fora da lgreja e contra ela, eram também valores
evangélicos e portanto cristaos.

1.1. O inicio da era moderna? e o rompimento interno da
Cristandade medieval

O evento mais determinante que provocou o rompimento inter-
no da Cristandade foi sem duvida o da a Reforma Protestante.
Porém, o distanciamento entre fé e cultura, religido e progresso,

3 Nao vem ao caso, aqui, fazer uma abordagem histérica do regime de Cristandade.
Porém, é importante ter-se uma idéia da maneira como o termo fol sendo concebido.
A idéia de um regime de Cristandade remonta a “Cidade de Deus” de Santo
Agostinho, levada & pratica mais tarde. Para Santo Agostinho, a “Cidade da Terra”
adquire um sentido a partir da “Cidade de Deus” que ela prepara. Todos os batizados
constituem j4, sobre a terra, uma entidade viva e fraterna, harmonizados pelos
mesmos principios e unidos em torno de um mesmo objetivo. Esta entidade € a
Cristandade. Mas & somente no século IX, através do papa Joao VIII, diante da
ameaca dos barbaros, que o termo é utilizado para fazer apelo ao sentimento cristio
em defeza de uma comunidade de interesses. A partir do século Xl o termo entra
em uso corrente. Com o papa Gregério VIl ao termo “cristandade” ¢ acrescentada
a idéla correspondente a um certo territério onde vivem os batizados e que em todo
lugar onde a cruz de Criste fol plantada existe a cristandade. Urbano [} insere as’
Cruzadas dentro dos mesmos objetivos. Alexandre lll introduz uma nogéo juridica ao
termo, segundo a qual os interesses da cristandade exigem a harmonia entre os povos
batizados. No século XlI, enfim, Inocéncio Il levara a idéia de cristandade ao seu
cume, fazendo dela uma verdadeira Sociedade de Nagdes Cristis, uma internacional
da Cruz, onde os principios do Evangelho se transformariam em leis e onde toda
autoridade procederiam daquela do Vigario de Cristo sobre a terra, ou seja, © papa.

4 A tomada de Constantinopla pelos turcos em 1453 é tradicionalmente consi-
derada como o fim da ldade Média e © inicio dos tempos modernos. Entretanto, a
evolugho das sociedades humanas nao se faz por saltos. As mudangas se processam
através de lentas transformagdes, em meio a contradigbes, que sé o tempo vai
decantando-as.
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politica e ética, Igreja e Estado, sagrado e o profano, inscreve-se
num processo histérico plurissecular, que tem suas origens no
Humanismo, na Renascenga, no luminismo, no renascimento das
ciéncias e nos grandes descobrimentos geograficos®.

a) O inicio de um processo de seculariza¢do: uma maior
estima pelas realidades terrestres®.

O Humanismo

(O Humanismo antes de 1500 nac era mais que um estilo de vida
de alguns sabios ou de alguns circulos fechados que, com Petrarco
(1304-1374), tomavam consciéncia de sua dignidade individual,
separavam a filosofia da teologia e fundavam sua visdo de mundo

5 Cfr. Yi LABBE, Catégorie de la modernite, em Nouvelle Revue Théologique,
1982 {3558-380).

& Na realidade, as raizes de um processo de secularizagio encontram-se ja em
Tomés de Aquino. Desde o infclo, o tomismo foi acusado de superestimar ¢ elemento
humano no conhecimento de Deus. Na verdade, Sao Tomas, em oposicao a Platao,
pondo em evidencia Aristételes, o fidsofo da natureza e mais precisamente da
natureza humana, em todas as manifestagdes da vida-social, coloca os pensadores
diante de uma concepgiio de vida que dava um valor absoluto & politica e As relagbes
humanas. Os pensadores da tradicdo platénica - Plotino, Agostinho e outros -
aprisionados pela insisténcla do cristianismo sobre o carater transitério e imperfeito
das colkas deste mundc e sobre a fraqueza e a limitagdo da natureza humana,
buscavam a realidade num nivel mais alto da existéncia. Aristételes, ao contrério,
limitava estritamente seu interesse ac universo conhecido e & natureza humana tal
qual ela é. Foi sobre esta base que 530 Tomés pode claramente distinguir natural e
sobrenatural e formular © que era, quem sabe, seu axioma mais genial: a graca e a
providéncia cristd nao se eliminam mas, ao contrério, exaliam a natureza humana.
Era justamente essa base filosofica de Aristdteles que agostinho, apoiado em Platéo,
nAo possuia para afirmar o humano dentro de sua esfera. Sao Tomas, pode assim,
dar um valor abscluto & atividade humana, & politica e 4 vida social e sustentar a
autonomia do pensamento humano na sua prépria esfera. E, se ele estava certo, a
filosofia estava indiscutivelmente colocada em seu préprio Ambito. E a razio natural,
entéo, dentro de sua propria esfera, também era autdnoma. E como o verdadeiro
nao pode contradizer o verdadeiro, & justamente essa concepcdo do universo, a
concepsio da nova sociedade do séeulo XIV. Durante o século X[l assiste-se-4 ainda
4 aplicaco, no campe da teclogia, da fisica, da metafisica, da psicologia e da ética
de Aristoteles. Mas, a partic do século XIV, a filosofia e a teologia se separam. A
filosofia aristotélica comega a ser atacada. Comega-se a abandonar a metafisica. O
sentimento nacional e o ponto de vista leigo se desenvolvermn rapidamente, numa
sociedade que cresce em complexidade e se engaja, antes de tudo, na exploragae
das riquezas e no desenvolvimento dos mecanismos financeiros de um mundo
mercant, no selo do capitalismo.
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sobre os filsofos da antiguidade’. Porém, com os Concilios de
Uni&o do séc. XV e com a tomada de Constantinopla pelos turcos
em 1453, um grande nimero de letrados gregos ganha a ltalia,
estendendo o movimento, durante o séc. XVI, por toda a Europa
ocidental®, contribuindo também para abrir caminhos para a Refor-
ma, ainda que mais tarde os protestantes tenham se separado dos
humanistas®. As fontes, de onde bebem esses novos pensadores,
s&0 basicamente duas. A primeira, caracteriza-se por uma volta a
antiguidade cléssica, porém nio mais a filosofia platénica ou aris-
totélica, mas a uma filosofia mais genuina, a estdica, obra dos
sofistas, que subordina todo conhecimento & natureza humana e
suas necessidades fundamentais e valoriza o crescimento, ndo em

7 Cfr. H. TUCHLE, L'humanisme, chap, I, - Réforme et Contre-Réforme (1500
1715}, da obra Nouvelle Histoire de I'Eglise...Tome Ill, Ed. Seuil, Paris 1968, p.
43. Na verdade, o Humanismo tem suas primeiras raizes nas tentativas feitas, ainda
no século 1X, por Alcuin durante o governo de Carlos Magno, em ressuscitar as
“letras mortas”, julgadas necessarias & renovacio do cristianismo ocidental. Houve,
neste periodo, uma verdadeira renascenca do humanisme latino, em que se destacaram
igualmente Servat Loup e Padre de Ferriéres. No século XI houve uma segunda
tentativa, mas © movimento foi abafade pelo progresso e ascensio da filosofla
escolastica. No século XlII, com a crise da escolastica, assiste-se a um relangamento
da tradigko humanista e o movimenio se desenha de novo nitidamente, especialmen-
te com Bernard de Chartres e Jean de Salisburg (1110-1180). Dante, na Divina
Comédia, d4 um grande destaque aos escritores da antiguidade. Bocacio (1313-
1375) é o primeiro itallano a ler intelramente Homero. Esses idealks serdo depois
cultivados em academias, principalmente por Platino (1441-1481) e Leto na Aca-
demia romana, por Pontana na Academia de Napolis et por Marsupini em Florenca.
Mas sera Petrarco {(1304-1374), discipulo de Sante Agostinho que reverterd
verdadeiramente a aten¢io da Italia e depois de toda a Europa ocidental & antiguidade
classica. -Além de Petrarco, destacam-se ainda como iniciadores do humanismo
italiane Coluccio. Salutate (1330-1406), que justifica seu recurso aocs classicos
invocando o exemplo de Sao Jerdnimo, Ambrdsio, Agostinho, Gregério, Pedro -
Abelardo e Jean de Salisbury; Leonardo Bruni Arentino (1369-1444}, que traduz o
optculo de S3o Basilio; e, Marcile Ficin {1433-1499), que cita Clemente de
Alexandria entre os seus autores,

8 A partir da italia, 0 Humanismo se espalhou por toda a Europa Ocidental, através
de Rodolphe Agricola e, mais tarde Erasmo (1467-1536), na Holanda, que adota os

- Santos Padres Origenes, Jerdnimo, Agustinho, Ambrésio como guias; de Jean

Reuchlin, na Alemanha; e, na Franca, através de Jean Lascaris, Lefévre d’Etaples
{1450-1536) amigo 2 admirador de Marcile Ficin (14.33-1459) e Pic de la Mirandola
{1463-1499), Guillaume Budé (1468-1540}, Jacques Sadolet {1476-1547) e outros.

? Os Humanistas e os protestantes tinham em comum principalmente a rejeicao
do argumento de autoridade e a sua substituicio pelo livre arbitrio da conscigncia.
Cfr. J.C. MARGOLIN, L°humanisme européen & I"époque de la Renaissance, P.1LF.,
Paris 1981; s, DRESDEN, {Humanisme et ia Renaissance, Hachette, Paris 1967;
A, CHASTEL e K. KLEIN, L"Age de I'Humanisme, éd. des Deux-Mondes, Paris 1963,
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fungao da realidade em-si, mas de sua utilidade e aplicagdo, uma das
bases da civilizagho moderna. A sequnda fonte € 0 nominalismo, que
ataca violentamente a escolastica, envolvida em seus conceitos e
suas inumeréveis distingdes e incapaz de se afirmar diante das novas
formas de pensamento!®. O desprezo da escol4stica por parte dos
humanistas iria leva-los a postular um materialismo muito particular,
ou seja, uma ruptura, na campo pratico com o sobrenatural,
acompanhado de uma consequente indiferenga em relacéo a Igreja
e a teologia e, no campo tedrico, a transformacio do cristianismo
numa filosofia moralll. No fundo, ninguém mais estava disposto a
aceitar que o mundo contmuasse a ser dlrlgldo pelo dogmatismo da
autoridade eclesiastical?

A Renascenca

" A exemplo do Humanismo, a Renascencald & também um
movimento de retorno-ao paganismo e a antiguidade classica, que
comega no século XV e se prolonga até o século XVII, embora suas
raizes ja estejam plantadas nos meios humanistas do final do século
XIV. Como uma reag&o natural contra o espirito escolastico que,
durante a Idade Média, limitou as possibilidades humanas e criou um
conceito metafisico da vida, a Renascenca foi um movimento de

10 Er contrapartida, humanistas como Marcile Ficin, Politien, Erasme, Colet,
Budé, Zazius, Melanchinon, Jacopo de Barbari, Léonad da Vinci, Diirer, Metsys,
Cardan, Rabelais, Montaigne... eram criticados pelos tedlogos escolasticos de Louvain,
de Coldnia, de Paris e de Toledo, que os acusavam de paganismo e repudiavam o
grego como a lingua dos cismaticos e o hebreu como a dos judeus deicidas. Os
tedlogos escolasticas afirmavam que o amor a Platio ou a Cicero era incompativel
com o de Cristo. Mas esses mesmos escoldsticos esqueciamrse que eles mesmos
haviam compatibilizado sem remorgos o amor 4 Aristételes com o de Jesus Cristo
e que a lgreja, desde ¢ inicio da Idade Média, tinha convertido o cristianismo a
ant:guidade cléssica.

11E justamente desta filosofia moral crista, separada da Igreja enquanto instituico,
que serdo emanados os valores da modermdade

12 A partir da metade do século XVI, o Humanismo propriamente dito deixara de
existir ou antes se reveste de duas outras formas mais modernas: encontrar-se-d, a
partir de entao, de um lado, os filésofos, que continuam a trabalhar nos moldes dos
humanistas da primeira hora, ou seja, a publicar ¢ a comentar as obras dos classicos
e, de outro, os literatos, para quem o estudo da antiguidade classica, nao é que um
meio e nao mais mais um objetivo.

130 termo “renascenga” & de Nasari, o primeiro a empregd-lo, na metade do
século XVI, em sua obra A vida dos melhores pintores. Ele utilisa-o no sentido de
umn retorno s formas e as idéias da antiguidade grega e romana.
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libertaggo, traduzido no estudo apaixonado dos modelos classicos
gregos e romanos ¢ num &vido desejo de investigagdo no campo
da ciéncial?. Neste sentido, foi uma verdadeira e profunda revolugao
espiritual. O humanismo da Renascenga ¢ acentuadamente pagao,
mas esta longe de ser um humanismo ateu. Ao afastar-se das idéias
dominantes na Idade Média, tratando de substitui-las por uma
concepchio mais humana do mundo, a Renascenga foi uma
fermentagao prodigiosa, na agonia de uma civilizagdo, de uma nova
concepgao do homem e do mundo. O pensamento tendia a uma
emancipacéo da tutela da Igreja. O homem, enquanto pessoa, se
irritava com as dependéncias morais e sociais que lhe tinham sido
impostas. O sentido mesmo da vida era colocado em questéo e se
buscou, entdo, respostas novas em todos os campos. No plano
artistico, a Renascenca caracterizou-se por um retorno as formas
simples e harmdnicas da arte grega e romana'®; no campo cienti-
fico, pela busca de uma nova interpretagio dos fendmenos naturais;
e, no ambito filosdfico, por uma explicagao realista e humana dos
problemas morais e uma nova visao do lugar que o homem ocupa
no universo.

14 Neste sentido, seria simplorio reduzir o contetdo histérico da Renascenga
definindo-a como um simples retorno ac estudo da literatura antiga e de uma
redescoberta da arte greco-romana. Como um movimento em busca de uma nova
concepcao do homem e do mundo, da mesma forma que o Humanismo, a
Renascen¢a anuncia os tempos modernos.

15 Tanto substancialmente como crenclogicamente, a Renascenca foi um fenémeno
italiano, sobretudo no campo das artes plasticas e da arquitetura. Os malores nomes
nio campo da arquitetura foram os de Brunelleschi (1377-1446) e Leo Batista Alberti
{1404-1472); no campo da escultura , Lorenzo Gilberti {1378-1451)}, Donatello
(1386-1466), Verrocchio (1435-1488), Luca Della Robbia {1399-1482) e Miguel
Angelo (1475-1564); e, na pintura, além de Miguel Angelo, Gentile da Fabiano, Fra
Anagélico (1378-1455), Benozzo Gozzoli (1420-1477)), Mosaccio (1401-1428),
Gentile Belini, Filippo Lippi (1406-1469), Leonardo da Vinci (1452-1519), Olero
Della Francesca (1416-1493), Boticeli (+1510), Rafael, ¢ ocutros.
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A Reforma protestante’®

A Reforma se caracteriza por uma série de perturbagbes
sociopoliticas, socioculturais e religiosas que abalaram, ndo somente
a Igreja do ocidente, mas também os Estados, que seriam profun-
damente afetados!’. Coube a Lutero personificar todas essas
aspiragdes generalizadas num movimento religioso que desembocou
na Reforma Protestantel®, responsavel, mas nao a unica, pelo
rompimento interno da Cristandade!®, A causa fundamental do
desfecho da ruptura foi a admissao do principio do livre exame, do
critério individual .na interpretagéo das Escrituras, que em grande
parte, resume as principais aspiragdes, tanto do humanismo quanto
da Renascenga. Esta tomada de distancia progressiva em relagéo a
Igreja como instituicdo visivel traduz umna vontade de autonomia que

' se manifesta, sob ¢ planc individual, através da reivindicagéo do
direito a liberdade de consciéncia e, sob o plano coletivo, atraves da
mobilizagao das nagtes da Cristandade e de seus corpos
intermediarios em prol de uma maior independéncia em relacéo a
Roma. Na verdade, atras de Lutero estava-a mobilizagao de todas
as for¢as vivas da Cristandade, tanto no plano politicc quanto
cultural e religioso, clamando por urgentes reformas. Mas o descaso

18 Sobre a Reforma ver: P. CHAUNU, Le femps des réformes, Fayard, Paris
1975; ID., L’aventure de la Réforme, le monde de Jean Calvin, éd. Hermé et
Desclée de Brouwer, Paris 1986; J. DELUMEAU, Naissance et affirmation de la
Réforme, P.U.F., Paris 1973; A.G. DICKENS, La Réforme et la société du XVieme.
siécle, Paris, 1969; L. FEBVRE, Au coeur religieu du XViéme. siécle, (2éme ed)),
Paris 1968; J. JANTON, Voies et visages de la Réforme, Desclée, Paris 1986; .J.
10RT2, La Réforme de Luther, Cerf, Paris 1970-1971.

17 A Reforma ocupa itoda a primeira metade do século XV1 e corresponde
sensivelmente au reinade do soberano catdlico mais poderoso do ocidente, Carlos
Quinto. Eleito imperador em 1519, abdicou em 1556 para evitar ¢ distanciamento
entre as op¢des politicas contraditérias que haviam originado a divisdo do ocidente
entre catélicos e protestantes. Ele morreu em 1558. O que ndo evitou uma série de
perturbagdes politicas, entre as mais graves, as Guerras de Religizo e a Guerra dos
Trinta Ancs.

18 Em 1519 veio & tona a questdo da indulgéncias que colocou em cena o
primeiro reformador, Lutero. A Worms, em abril de 1521, Lutero romperia defini-
tivamente com Roma. Ver scbre a questdo, P. CHAUNU, Le temps des Réformes,
Fayard, Paris 1975; e, também, J. DELUMEAU, Naissance et affirmation de la
Réforme, 4éme ed., P.U.F., Paris 1981.

19 A sequir, com a aparigao de varias Igrejas cristas, como a hterana, a calvinista
e a anglicana, a Reforma rompeu a unidade religiosa da Europa e enfraqueceu a
hegemonta da [greja catélica.
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por parte das autoridades religiosas em questdo acabariam por joga-
las contra a prépria Igreja catélica. Sob o plano politico, 0 modelo
de sociedade da Cristandade medieval - de uma unidade fundada
sobre um poder do papa, ao menos indireto, no dominio temporal
- comega a naufragar diante da reivindicagdo de autonomia das
principais na¢des européias. A nova correlacio de forgas entre o
papado e as outras poténcias soberanas, agora em contradigio,
ofereciarn uma séria limitagio ao “direito pontifical”2®. No campo
cultural, a nova classe burguesa, agora capaz de ler e escrever,
favorecida pela répida difusio da tipografia, nic aceita mais a
dominagio do mundo universitario por parte do clero, ao mesmo
tempo em que reivindica uma maior autonomia em relagio a
piedade popular, fortemente centrada sobre préaticas exteriores tais
como as indulgéncias, as peregrinagbes e as devogdes de toda
crdem. Soma-se a isso uma vontade incontrolavel de retorno as
fontes, a antiguidade greco-latina e, sobretude, & Palavra de Deus
confida na Biblia?l. Na esfera religiosa, se tomava cada vez mais
consciéncia da dignidade da consciéncia individual, a partir da qual
cada cristdo é chamado a se situar em relacdo a Deus. Dai a sede
por uma relagio mais direta e mais viva de cada um com a Palavra
de Deus e por um maior conhecimento das Escrituras.

Diante disso, nao faltaram vozes que se levantaram do seio da
Igreja, prevenindo o desastre de uma ruptura iminente. Mas a

" corrupgdo e os abusos, presentes em todos os hiveis da instituigao

eclesial, inclusive da Santa-Sé, teriam um efeito asfixiante em relacio
a todas as tentativas de renovagao auténtica. O debate teolégico, no
seio da instituigio, se perdia em disputas mesquinhas entre teélogos
de escolas ligadas a escolastica. O desfecho foi inevitavel, As respostas
da Igreja, n&o somente vieram muito tarde como, em seu conjunto,
se mostravam totalmente inadequadas. A hierarquia medieval de

20 Para se ter uma idéia do grau de aversio em relagio ao “direito pontifical”,
as contradigdes vinham mesmo de paises como a Franga e a Espanha, que iriam
continuar catélicos, quanto dos paises da Europa do Norte, que irlam consumar su
ruphura com Roma.

21y/e-se, nesta atitude, a clara influéncia dos humanistas nos meios reformadores,

na medida em que tinham sido eles os que haviam valerizado ¢ conhecimento das
linguas antigas e o estudo critico dos textos, e tinham também rejeitado a escolastica
tradicional e defendide um certe anti-dogmatismo.
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corpos constituidos e a reparti¢gio de suas fungdes no seio da Igreja,
pareciam sagradas e que nao poderiam ser tocadas??. A Igreja,
enquanto instituigdo, continua a ter uma viséo unificada do mundo
politico que remonta & ldade Média e que o platonismo da segunda
escolastica®s iria reavivar; o soberano faz parte de uma hierarquia,
submisso a Deus, seguido de hierarquias intermediérias que difundem
na sociedade a influencia divina. O mundo forma um corpo coerente
onde ndo pode haver descontinuidade e o homem situado dentro do

cosmos participa da ordem do universo??,

b} O conflito entre fé e ciéncia: a busca de um raior respeito
" pelas capacidades do homem

O nascimento das ciéncias metodologicamente a-religiosas

Ao contrério do que se acredifou por longo tempo, o século
XVII, que sucedeu a Reforma e a, muito mais do que a recuperagéo
da tranquilidade de uma cristandade equilibrada, foi um periodo em
que o conflito entre fé e ciéncia se acentuou. Ha, por parte das
forgas vivas da sociedade, uma forte reacdo contra o autoritarismo,
consequéncia da crise de consciéncia que atravessava a sociedade

22 A reagio de Roma & reforgar ainda mais seu poder, através de uma malor
centralizacao da disciplina, o que vai acentuar o nacionalismo, principalmente na
Alemanka e na Inglaterra que iriam passar para o lado dos reformadores. Um
nacionalismo que ndo cessard de aumentar e que ensanguentara a Europa durante
todo o século XIX até a metade do séulo XX, Ver H. TUCHLE, Les germes de la
sécularisation, la royauté absolue et la pensée nouvelle, chap. [X, da obra
Nouvvelle Histoire de I'Eglise, tome Hll, op. cit., p. 405.

22 A primeira escolastica remonta ao sécule XII com Anselmo, Abelarde, Bernardo
e aoséculo XIIl com 540 Tomés; a sequnda, também chamada de “teclogia barroca”,
remonta ac século XV, deniro do espirito da contra-reforma; e, a terceira, aparece
no século XIX, apés o Conc. Vat. 1, no eixo Roma-Louvain.

24 Nos anos que se seguiram, a Igreja catolica fentara, até através da forga,
restabelecer aunidade cristd, mas em vio. Veio entao a contra-reforma, impulsionada
pelo concilio de Trente (15645-1563}, com a adogdo de uma nova disciplina e a
promulgacio de novos dogmas, que tinham como principal objetivo reafirmar a
identidade da instituicdo. Além de uma renovacio da escolastica, a contra-reforma
procedeu a uma reesiruturacio das ordens religiosas existentes e favoreceu a criagéo
de outras, como a Companhia de Jesus, criada em 1534 e reconhecida em 1540,
que integrava em seu carisma as intuicdes da modernidade. A pedagogia espiritual
de Inacio de Loyola, marcada por uma forte interioriza¢io da vontade de Deus,
sensivel acs valores da época, levava a acolher essa vontade na intimidade da

conscigncia individual,
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européia e que o jansenismo tinha sido um dos sinais mais visiveis.
Com Francis Bacon (+1626), René Descartes {1596-1650} e Baruch
Spinoza (1632-1677), pela primeira vez, vao aparecer nitidamente
as caracteristicas do mundo moderno. Bacon?® pde as bases, através
do empirismo, para © nascimento das ciéncias metodologicamente
areligiosas. Segundo ele, para ser um instrumento de descoberta,
para se submeter & observagio metddica da natureza, a razao nao
temn necessidade de recorrer & fé ou a religido. Descartes?S, diante
de uma Europa que havia tomado disténcia da escolastica se esforgava
em aprender a pensar, tentando levar a filosofia 4 afirmagéo de
verdades fundamentais. Através de seu cogito, uma tomada de
consciéncia do procedimento essencial da inteligéncia, se propde a
fazer uma sintese filoséfica das ciéncias, da moral, da psicologia e
da metafisica. Segundo ele, o caminho para apreciar a experiéncia
dos sentidos, bem como para escrutar as paixdes da alma, & duvidar
de tudo, duvidar sistematicamente. Uma verdadeira ascese que
liberta o espirito do orgulho da inteligéncia e da tirania dos senti-
dos??. A “diwida permite rejeitar a terra movedica para encontrar
a rocha”, isto &, a evidéncia, aquilo que a razéo mostra como
incontestavel. Sobre estas bases, Descartes vai construir o imenso
edificio das “idéias claras”, de dedugbes logicas, onde o espirito se
encontra a vontade?®. “Penso, logo existo” - cogito, ergo sum -
duvidar, & pensar, pois o pensamento esta ligado a existéncia do ser
pensante, Consequentemente, duvidar & existir, é tocar o real. Para
Spinoza??, o mais genial discipulo de Descartes, & preciso fazer

25 Suas duas mais importantes obras 530 A vida e @ morte e a A sabedoria dos antigos.

26 O Discurso do Métedo, obra genial publicada em 1637, e que vai marcar todo
o séeulo XVII, serd condenada em Lovaina, depois na Sorbonne e colocada no Index
por Romia em 1663. A obra teve uma importancia tal que, o século XVII, no campo
das idéias, serd o século de Descartes. E sobre -ele que ird se apoiar todo o
pensamento racionalista.

27 A, critica & tirania dos sentidos & uma oposigio ao sensualismo de Bacon.

28 Mesmo que Descartes afirme que as verdades reveladas sdo superiores &
inteligéncla, que ha realidades obscuras e intuitivas que escapam & razio e as
evidéncias, sua filosofia nAo deixa muito espago para a fé, O cartesianismo professa
a confian¢a na universal suficiéncia da razéo.

29 Sua obra mais importante - Tratado teolégico-politico -, escrita em latim,
sequida de Pensamentos, publicadas no mesmo ano. Elas provocaram tamanho
escandalo, que Spinoza renunciaré até 4 sua morte, de publicar seu Tratado de Deus,
do homem e da beatitude e também sua Etica, deixando-os ler, porém, como
mauscritas.
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tabula-raza de todas as crengas tradicionais e se convencer de que
entre “nature naturante” {Deus) e “nature naturée” {0 mundo), ndo
hé mais que uma diferenca de ponto de vista. O Discurso do método
desemboca, assim, numa espécie de nilisme e panteismo. Segundo
ele, “por principio, nao & racional crer”, pois a fé é um ato da razio
e a razho é a verdade. S6 a razédo defende o direito de Deus. A biblia
€ necesséria para instruir moralmente os ignorantes. Trata-se de um
racionalismo biblico que ir& separar a moral da fé, da metafisica.

O racionalismo tinha assim, o pensamento abstrato por principio
e a légica por método. E a razio, que conduzia os filésofos a buscar
na natureza os fundamentos do ser. Em resumo, a religido como um
todo, seria passada pelo crive da razdo. Bayle, em seu Dicionario
histérico e critico, de grande penetragio nos meios mais cultos, se
propde a submeter todos os dogmas “ac exame da razio”. Distin-
guir realidades sobrenaturais e realidades naturais, € num principio
evidente e generalizado. O mundo n&o é mais o campo de uma
experiéncia religiosa. E no homem, na sua interioridade, que ela se
situa. E mais, cada vez mais, a distingdo tracada entre realidades
naturais e sobrenaturais leva a pensar que al nic pode haver
experiéncia do sobrenatural.

Desta forma, & medida em que a sociedade politica e o Estado
adquirem sua autonomia e seus fins préprios, que suas leis, nac
necessariamente religiosas, corroem os fundamentos de uma ordem
social crista, a visdo unitaria que imperou durante séculos & esfacelada.
As novas exigéncias nao permitem mais ao homem othar ¢ mundo
como um todo penetrado do sagrado. A desacralizagéo do munde
rompe o antigo equilibrio e afirma o dominio de uma religido
interior ou encarnada nas sociedades marginais, a margem das
forcas sociais vivas3?. O Estado torna-se, também, cada vez mais
“leigo” e desacralizado. Fenelon v& no absolutismo um atentado
contra os direitos da fraternidade.

Diante disso, o espirito conservador, principalmente das au-
toridades eclesiésticas, se acentua. E como a Igreja possuia, através
do brago secular, de poderosos meios de coercao e de represséo,

30 Cfr. H. TUCHLE, Les germes ...op. cit., p. 410-422.
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ela ndo hesitou em utilizd-dos. A Inquisicao, instrumento criado
outrora expressamente para fazer frente s ameagas da “inteligéncia
rebelde”, entra em acéo.

O século das luzes

QO “século das luzes”, também denominado “século de Newion”,
¢ marcado sobretudo pelo luminismo, uma corrente ao mesmo
tempo filoséfica e religiosa, ligada ao pensamento de Plotino, ao
neo-platonismo de Maitre Eckhart, de Tauler, da teologia alema e
de Nicolau de Cues. Sua originalidade estd na maneira como se
considera a questao de Deus em relacac ao homerm, essencialmente
na importancia dada a dimenséo interior e & busca de independéncia
da histéria, do tempo e do espago. Por outro lado, é no século XVI
que a grande revolugae intelectual dos anos 1630-1640, ao redor
do cartesianismo, dé seus frutos, através do desenvolvimento da
mateméatica e das ciéncias naturais. As descobertas de Herschel,
Franklin, Lavoisier, Buffon, Lamark formam a convic¢ho de que a
ciéncia regenerara a humanidade. O extraordinario elan cientifico
no campo das ciéncias fisicas, quimicas e exatas cdnitribui, de
maneira decisiva, para o “triunfo da razao” e das “luzes” e aparecem
as primeiras expresstes de um racionalismo e de um espirito
cientifico moderno®!. Por sua vez, a filosofia, deixando-se conduzir
pelos mesmos métodos das ciéncias, uma vez que eram praticamente

51 No campo das ciéncias exatas, a matemética, clencia-base da época, entra numa
nova era, aplicando a algebra & geometria, utilizando-se das curvas de Descartes, do
céleulo das possibilidades de Pascal, Fermat, Newton e Leibniz, ¢ generalizando o
emprego das tabuas de logaritimos. No campo da ci2ncias d4d natureza, Roemmer,
em 1776, calcula a velocidade da Juz; Newton, em 1704, tenta explicar a realidade;
Torricelli demonstra que o ar pesa; Huygens estabelece as leis do péndulo; Mariotte,
as da compressao do gaz. No campo da astronomia, 0s “espacos infinitos™ abrem-
se ao olhar humano, gracas a telescépios cada vez mais poderosos. Gedimetros e
astrébnomos, confirmam as teorias de Newten, calculam a disthncia da terra 4 lua,
descobrem através de Herschel novos planetas e medem o meridiano da terra. No
campo da fisiologia, Hervey descobre a circulacio do sangue. As ciéncias aplicadas
nao estavam para trds: os oculistas de Middelburg constréem o micoscopio; a
maquina a vapor descoberta por Denis Papin, em 1690, utilizada desde 1715 nas
minas da [nglaterra, encontram com James Wait suas grandes aplicagdes industriais.
As cigncias fislcas e quimicas avancam também a grandes passos: Benjamin Flanklin
{1706-1790) explica o raio e a eletricidade; Fahrenheit, na Inglaterra, Réaumer na
Frang¢a e Celcius na Suécia, inventam ¢ termdmetro; Lavoisier isola os componentes
da agua; Scheele descobre o cloro; Lebon, o gaz de duminacao.
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os mesmos homens que praticavarn uma e outra, & marcada por
uma sorte de paixao pela supressdo das idéias a-priori e dos pré-
juizos. O que n&o se pode explicar, deve ser rejeitado. Filosofar é
devolver 4 razao sua dignidade e seus direitos; ¢ sacudir o jugo da
opinido e da autoridade.

Voltaire (1694-1778) e os Enciclopedistas s&o a continuagao,
em grande medida, do pensamento de Pierre Bayle, Spinoza,
Montaigne, Rabelais ou ainda Pomponazzi. Voltaire, tentando livrar
a humanidade das sequelas do fanatismo ataca, sobretudo, o
clericalismo e a teocracia. Ao fazer uma critica sistemética de todos
os principios aceitos a priori, tal como Descartes, Voltaire afirma
pela negacdo. A Revolugao francesa vera nele um de seus guias. Ja
Diderot, influenciado pelo Dicionario de Pierre Bayle, se lancara na
publicacio de uma Enciclopédia®?, com o objetivo de oferecer um
quadro geral dos esforgos do espirito humano em todos os campos
da ciéncia, de todos os tempos. Ao mesmo tempo que filoséfica e
pratica, ela deveria expor tanto quanto possivel, a ordem e a
interrelagéo dos conhecimentos humanos, bem como conter os
principios gerais ¢ os detalhes mais essenciais de cada ciéncia e
sobre cada arte, que constituem seu corpo e sua substancia33. Esta
visio global dos inlimeros avangos, em cada dominio em particular,
teve uma influéncia considerével no processo de evolugde da
modernidade.

Jean-Jacques Rousseau {1712-1778)* em seu tempo, conheceu
uma gléria comparavel & de Voltaire. Seu pensamento, alinhado as
teses do Humanismo e da Renascenga, busca fazer o homem
retornar ao seu estado natural. A seus olhos, o homem era natural-
mente bom, a sociedade é que o leva a ser viclento, mentirose e
cruel. Se se estabélecer, em todos os dominios, o primado da

32 A idéia da redacio de uma enciclopadia estava no ar desde a publicagio do

Dicionario de Bayle, mas s6 se concretisou gragas a Diderot. O primeiro volume

apareceu em 1751.

33 Diderot teve como colaboradores Jean d’Albert, Voltaire, Montesquieu, Rousseau,
Buffon, Condillac, d’Holbach, Helvetius, Turgot, Quesnay, Prades, Raynal, Morellet,
Marmontel e outros.

34 Homem versatil, publicou trabalhos de areas diversas como romancista em A
nova Héloise (1771}, analista politico em O contrato social (1762), pedagogo em
Emile {1762), etc. '
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liberdade e se se restabelecer os homens na sua igualdade natural,
o paraiso sobre a terra seria possivel. Diretamente influenciado por
Locke no que diz respeito aos direitos naturais, & soberania do pove
e’'a tolerancia religiosa, para Rousseau a organizagio da vida dos
homens em sociedade n&o deve consistir em outra coisa que
salvaguardar e perpetuar a igualdade e a liberdade que existia em
suas origens. A liberdade dos individuos s6 tem por limite a liberdade
dos outros ou o interesse geral. E o Estado néao tem outra funcéo
que assegurar os direitos individuais e o respeito e a execugéo da
vontade geral. E precisamente sobre esse contrato social que se ird
colocar os fundamentos do nove regime pds-revolucionario. Direitos
naturais ou principios fundamentais como fraternidade, igualdade ¢
liberdade, que ganhavam rapidamente audiéncia européia.

Na Alemanha, Leibniz (1646-1716)%, discipulo de Descartes, a
exemplo do mestre também procurou, partindo de definigbes claras,
chegar a conclusdes exatas e irrefutédveis. Para ele, a fé e a razéo
reinam em dominios diferentes, mas sao ambas dom de Deus e nao
pedem entrar em conflito. Se hé objecdo insolivel da razdo contra
algum artigo de fé, entéo & preciso concluir que este pretenso artigo
de fé & falso e, consequentemente, nao revelado. Sobre esta base se
fundarad o movimento Aufklarung, um movimento de libertagao do
espirito e da consciéncia, com o objetivo de “lluminar” a inteligéncia
humana e levar 0 homem a se servir das potencialidades da razao.
Com Christian de Wolff (1679-1754) o movimento se ocupard
também da questao biblica, sob o principio de que nio se deveria
a crer em nada que a inteligéncia e a consciéncia nao tivessem uma
razdo suficiente para admitir. Baumgarten aplicard o método de
Wollf 4 teologia especulativa ¢ & histéria eclesidstica e Semler a um
estudo critico do Canon das Escrituras®.

Tomando distdncia do racionalisme simplista da Aufklrung,
Emmanuel Kant {1724-1804)37, querendo dar  filosofia uma base,

35Sua obras mals importantes sio Meditagées sobre o conhecimento (1684} e

Novo sistema da natureza {1694).
% Com a ascensdo ac trono da Prussia, Frederico Il (1740-1786), amigo dos

filésofos, Aufldiurung terd seu friunfo.
37 As duas principais obras de Kant sao A critice da rezdo pura (1781) e A critica

da razdo pratica (1787).
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a mais sélida possivel, parte do principio de que todo conhecimento
é subjetivo, para concluir que n&o se tem da realidade senao que a
idéia que nos fazemos dela. Trata-se de um idealismo que funda toda
a acdo moral do homem sobre um “imperativo categérico” - o da
consciéncia - que nos obriga a fazer o bem. Em cada homem a idéia
do dever ¢ expresséo da vontade divina, promessa de eternidade.
Neste sisterna, Kant nao refutava um lugar ao cristianismo, mas o
cristianismo que ele admitia era puramente moral, sem igrejas, sem
dogmas. :

Todo esse movimento cientifico e racionalista vai contribuir para
uma maior desacralizagao do ocidente. E como a Cristandade tinha
feito cristdos sem evangelizé-los, o processo de secularizagio vai
contribuir também para uma maior descristianizacio da sociedade®.
O lluminismo corroi as bases de uma civilizagdo baseada nos méto-
dos da autoridade da escolastica, na medida em que a pessoa
enquanto individuo é chamada a ocupar o seu espago. Cada um
possui sua propria luz. E mesmo que a verdade seja uma, ela nao
pode ser recebida seno segundo & capacidade de cada um. A
primazia do coletivo, sustentada pela autoridade, ¢ substituida pela
primazia do homem enquante individuo, agora centro do universo,
que tem na prépria razéo a norma de todo pensamento e de toda
conduta. Assim, se a [greja havia pregado a igualdade dos homens
perante Deus, o século das luzes vai reivindicar a igualdade dos
homens entre si, por simples lei da natureza. Montesquieu3? mostrava
que o melhor regime era aquele que assegurasse ao homem o
méximo de independéncia com o méaximo de igualdade. O absolu-
tismo, dizia, conduz necessariamente ao abuso de poder, porque os
trés poderes - o legislativo, o executivo e o judiciério - se confundem
numa mesma pessoa. E a Igreja que havia ligado sua sorte & do
regime, em que a hierarquia ¢ a moral eram partes integrantes da
ordem estabelecida, iria transformar-se cada vez mais no alvo dos
ataques daqueles que queriam reverter a ordem. Na verdade, o altar
estava por demais ligado ao trono para que revertendo um n3o se
derrubasse os dois. :

38 Cfr. J. ROGIER, La religion et les lumiéres, chap. 1, téme IV, da obra Nouvelle

Histoire de I'Eglise, op. cit., p.15.
39 Tese exposta em sua mais importante obra O Espirito dus Leis, publicada em 1748,
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1.2. A Revolugdo francesa e o rompimento externo da
cristandade

Embora a Cristandade ja tivesse sido rompida internamente em
seus principios sociais pelo Humanismo e pela Renascenga, em
suas bases religiosas pela Reforma protestante e em seus fundamen-
tos cientificos pelo aparecimento das novas ciéncias, externamente
ele s6 serd rompida pela Revolugio francesa, embora esse tipo de
mentalidade fosse se estender até o Concilio Vat. IL.

a} A libertagdo do “jugo da opinido e da autoridade”

A lenta e gradativa tomada de consciéncia da dignidade da
consciéncia individual e a incontrolada vontade de sacudir o “jugo
da opini&o e da autoridade”, desemboca num enorme movimento
politico e social que ird sacudir a Europa o colocar as bases da
sociedade moderna. Um movimento que sé foi possivel gragas a
astuta alian¢a da pequena burguesia liberal com as miseréveis massas
campesinas, que aspiravam libertar a terra controlada pelos senhores
feudais. Os filésofos do século XV j4 tinham aberto os olhos das
classes altas, sobre as desigualdades sociais que vinha provocando
revolta no seio da pequena burguesia, excesso de desigualdade que
havia causado sobretudo a miséria das grandes massas e incitava-as
a uma revolta generalizada. Acabou se impondo a determinagao
daqueles que queriam ver o fim do regime feudal e absolutista, numa
verdadeira revolugho, que iria separar definitivamente trono e altar,
promulgar a declaragao dos direitos humanos naturais, legitimar a
soberania do povo e conquistar a tolerancia religiosa.

Com a Revolucao Francesa, “cristao” deixa de ser sindnimo de
“cidadio”. Agora, no centro da vida social, instala-se o0 homem em
vez do fiel. Mesmo que a Igreja continue a reivindicar para si o direito
de dirigir a construcao da sociedade civil, o munde moderno, que
nascia fora da Igreja e contra ela, n&o podia mais aceitar esta visao.
Entre Igreja e Estado, entre religido e sociedade, a separagao tendia
a aumentar. Incapaz de fazer um melhor discernimente, a Igreja olha
para a modernidade come se ela fosse um atentado & ordem social,
que procurava eliminar Deus e a religido da vida social com argu-
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mentos que pretendia extrair da filosofia e das ciéncias*®, Na
verdade, os valores da modernidade tinham sido gestados em meio
a contradicdes. A Revolucao Francesa havia proclamado a liberdade
de pensamento, mas perseguird as consciéneias em nome desta
mesma liberdade. Tinha afirmado a universalidade de seus principios
e declarava a paz ao mundo, mas para se defender ¢ para levar a
liberdade a outros povos, se langara numa guerra de conquistas, que
n&o encontrara seu termo que a Waterloo. Cosmopolita em suas
aspiragdes filosdficas, mas individualista em suas concepgdes,
desencadeara uma exasperagao nacionalista que ensanguentard a
Europa durante o século XIX até a primeira parte do século XX,

Diante disso, a Igreja, em lugar de abrir-se ac novo e encarnar
em seu seio o que era legitimo, diante do uso impréprio das
descobertas cientificas e dos novos valores, fecha-se na defensiva,
ergue as pontes elevadicas e excomunga em bloco 0 munde moder-
no. Mas para ironia da histéria, os valores da Revolucao francesa,
sancionados depois de 1789, apesar de nascidos fora e contra a
Igreja, nao somente néo se chocavam com o Evangelho, como eram
também coerentes com a visdo cristd do homem. A liberdade de
consciéncia e de expressio, o direito dos povos & autodeterminacéo,
a tolerancia religiosa... eram valores que nasciam fora da Igreja,
usades em boa medida contra ela, mas eram valores fundamental-
mente cristaos*!. A Declaragio des direitos do homem e do cidadzo,
nfo era somente o ponto de chegada do pensamento de um século,
mas expressao juridica e politica de principios da moral crista que
os filésofos tinham ido buscar na natureza. Entretanto, a reconciliagéo
da Igreja ocidental com ¢ mundo moderno representara uma longa
histéria de resisténcia e rupturas organicas e teoldgicas com um
passado feudal, arcaico e pré-moderno. A Igreja iré enfrentar ainda
por séculos o desafio da modernidade.

b) O humanismo ateu

No inicio do século XIX, o restabelecimento da paz e a liberdade

40 Exemplo disso & o caso da evolugio darwiniana, que partindo de uma hipotese
cientifica, procura negar a imortalidade da alma, a criagéo, Deus.

41 Mas em Mirari Vos o papa Gregério XVI definla como loucura qualquer
proposito de defender a liberdade de conscigncia. .
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de pensamento e de expressdo, assegurados na medida em que
triunfavam nos Estados os principios de 1789, favoreciam uma
renascenga intelectual, porém a margem da Igreja. Ao mesmo
tempo, enquanto se estrufura uma ciéncia econdmica e politica, o
evento do capitalismo industrial e comercial dava origem ao prole-
tariado urbano e seus graves desafios, que iria suscitar novas reflexdes
sobre o futuro da sociedade da parte de reformadores?2. No campo
da filosofia, as possibilidades da razao serao levadas ao extremo. As-
revolugdes intelectual e politica, responséavel pela superagio da “era
teoldgica”, e & cientifico-técnica que, por sua vez, havia superado a
“era da metafisica” se ajunta agora uma espécie de “revolugo
jacobina™?3, que pretende eliminar Deus para afirmar o homem.
Suas bases estio alicercadas sobre o positivismo e o materialismo.

O positivismo, na verdade, é uma rea¢ao contra o idealismo e,
como toda reagho é, de certa forma, dependente dele. Como viu-
se anteriormente, originario de Kant, depois de ter dado origem aos
sistemas de Fichte e de Schelling, o idealismo desembocou na
poderosa sintese de Hegel que v2 na “idéia”, isto é, no Espirito, o
ser Universal de quem procede todo ser individual: Centralizando
tudo sobre o “eu pensante” ele elimina, necessariamente, todo
Espirito absoluto, criador, preexistente a tudo. Agora, para os
positivistas e os materialistas, ao contrério, sendo que o sobrenatu-
ral escapa, por definigio, & experiéncia sensivel que néo pode ser
feita sem a matéria, toda metafisica & absurda. Ainda que no
positivismo, especialmente em seu pai Augusto Comte, a realidade
nao exclui a admissao de substancias espirituais distintas das materiais,
0 que os materialistas negam, na verdade, a Unica realidade que
conta é aque toca os sentidos, aquela que & percebida pela inteligéncia
humana. O.conhecimento “positivo™ &, consequentemente, o mais
completo e, a rigor, o unico de crédito. O materialismo, quanto a
ele, em continuidade ao positivismo, depois de ter animando varios

42 Cfr. BERTIER DE SAUVIGNY, La pensée catholique de 1800 ¢ 1846, chap. VI,
tame IV da obra Nouvelle Histoire de 'Eglise, op. cit., p. 410.

13 “Revolucio jacobina” & uma expressao usada por alguns historiadores anti-
modernistas ¢omo Daniel-Rops, inspirada na imagem biblica do combate de Jacéd
com.o anjo de Javé, para caracterizar o combate da modernidade e mais
especificamente do humanismo ateu contra Deus.
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setores do pensamento filoséfico®?, até o momente em que foi
renovado e sistematizado por Marx., num certo sentido, & mais
légico. Ele simplesmente nao admite que haja um ser espiritual
independente da matéria. Toda atividade intelectual ou moral é
resuliado do funcionamento corpéreo?®. Nesta mesma linha, em
confluéncia com o materialismo, aparece o evolucionismo, especial-
mente o de Lamarck ¢ Darwin, em que apoiado na “ciéncia da
histéria” avanga a hipdtese do transformismo. Numerosas descobertas
parece dar razao aos transformistas*® e o evolucionismo vai consi-
derar-se, néo somente uma hipétese cientifica, mas a explicacéo do
mundo?’. Assim, se estes pressupostos pareciam verdadeiros, a
juncéo do cientificismo com ¢ evolucionismo iria colocar os funda-
mentos do mais evidente dos denominadores comuns do pensamento
moderno: o mito do progresso. A ascensao triunfal do homem
parecia uma certeza ¢ tudo deveria estar ordenado ao progresso®s.
Uma concepgio de mundo por demais euférica para uma Igreja que
via justamente no progresso o resultado de um processo de
emancipagao do homem ndo somente em relacdo a ela, mas ao
préprio Deus, E Nietzche(1844-1900) parecia dar-lhe razao. Ele iria
aplicar o ateismo a antropologia, dando origem ao “humanismo
ateu”, segundo a célebre expressao de H. de Lubac?®®. Diante do
vazio deixado pela fé em Deus e, por outro lado, diante da grande
necessidade humana de crer, uma outra fé se instala, a fé num outro
abscluto, que ndo é outro que o préprio homem. Feuerbach ja falava

44 Morto em 1867, Augusto Comte deixou numerosos discipulos: na Franga, Littre
e Hippolyte Taine; na Inglaterra, John Stuart Mill; na Italia, Roberto Ardigo (1828-
192Q); e, na Alemanha, Ernest Lass e Friedrich Jodd.

45 Tese sustentada, ainda no século XV, por Thomas Hobbes e, no século XVIll,
por La Mettrie e numerosos enciclopedistas. Na verdade, o positivismo e o materia-
Jlsmo deram um grande contributo em vista do establecimento de uma metodolegia
a-religiosa a todas as novsas disciplinas cientificas. A sociologia, criada por Augusto
Comte, ird submeter o desenvolvimento da humanidade a leis, cujos métodos
cientificos podem ser fixados em seus principios. Ela seré sistematizada por Durkhein
{1857-1917) e estendida ao campo da meral por Lévy-Bruhl (1857-1939).

46 Em 1890, Dubois, na ilha de Java, encontra restos fésseis do pithecanthropus;
depois sdc encontrados também fésseis do homem de Neandertal, de Piltdown, etc,

47 Fntley e Spencer aplicam a teoria evolucionista & estrutura moral e social da
humanidade.

48 A lgreja, de modo geral, continua hostile a cigncia e ao progresso. Teilhard de
Chardin ira tentar se fundamentar tanto sobre a ciéncia como sobre o progresso.

45 Esta expressao de P, H., de LUBAC aparece, pela primeira vez, emn sua obra Le
drame de Phumanisme athée, Paris 1945, '
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do homem deus para o homem (homo homini deus); Renan, da
humanidade divina; e, Berthelot ndo cessava de proclamar que a’
finalidade vltima do esfor¢o cientifico n&o é a glorificacdo de Deus
mas a revelagéo e a glorificagdo do préprio homem, Com isso, o
pensamento de Nietzche chegava a um ateismo radical. Deus nao
existe, o céu estd vazio®0, Para ele o atefsmo nfo € o resultado de
alguma coisa, menos ainda de um acontecimento da vida particular.
E uma evidéncia instintiva®. A religido ¢ uma “alienacio da
personalidade”, uma negagdo da grandeza do homem. Ela lhe
impede de ser fiel aterra, isto &, de realizar todas as suas possibilidades.
Deus & nenhum outro que a impoténcia de sua prépria vontade. E
se o0 mito € apesar de tudo mantido, é porque & mais cdmodo néao
ser que querer ser. E porque a maioria das pessoas foge ao
compromisso herdico de chegar a ser aquilo que se é. O tempo das
religides terminou, profetiza ele. Deus morreu. Nos somos todos
assassinos de Deus e nds continuaremos a assassiné-lo cada dia
pois, eliminar Deus é afirmar o homem.

2. O PENSAMENTO CATOLICO INSPIRADOR DO
CATOLICISMO SOCIAL

O Catolicismo Social é primeira encarnagao histérica de um
projeto anti-moderno, anti-revolucionério, anti-liberal ¢ anti-socialis-
ta, teses emprestadas do catolicismo intransigente®?, Fle inscreve-
se dentro de um contexto de restauracio catélica. Apéds a Revolugio
Francesa, “legitimidade, contra-revolugio, restauracdo” serdao as
trés palavras-de-ordem de um amplo movimento desencadeado por
varios seamentos da Igreja que, impulsionados pela mentalidade

50 Ver sua obra “Assim fala Zarathoustra”.

51 Yer sua obra “Ecce homo”,

52 A reflexao apresentada neste e no seguinte ftem estd fundamentada na
bibliografia citada e em algumas notas pessoais tomadas do curso ministrado pelo
professor Soetens sobre o Catolicismo Social @ a Democracia Crista .(1848-1914),
no primeiro semestre de 1989, na Faculdade de Teologia de Louvaln-ta-Neuve,
Bélgica. Uma outra referréncia constante, ainda que de maneira mais indireta, tem
sido a obra de Y. CONGAR, Civilisation chrétienne. Approche d'une idéologie,
XVII- XX siécle, Paris 1975. '



A contribuico do catalicismo social Agenor Brighenti

tradicionalista e romantica em moda na época e pela renovagao da
escolastica, vao voltar suas atengbes para a ldade Média e postular
um combate sistemético aos valores da modernidade ou simplesmente
a supressio do “acidente” da Revolugzo.

O movimento terd como fontes, antes de 1848, especialmente
o fradicicnalismo e o anti-liberalismo.

2.1. A reacdo da Igreja diante da modernidade

Apds a Revolugéo Francesa, & medida em que se opera uma
separacgaoc entre sociedade eclesiéstica e sociedade civil “leiga”, a
Igreja volta-se sobre si mesma direcionando, a partir de entao, todas
as suas forcas na defesa e na transmisso de um corpo de doutrina
imutavel, sem se preocupar em “batizar” em Cristo tudo o que ¢ ¢
do homem e sem assimilar numa sintese superior todas as conquis-
tas de seu espirito. A evolugdo dos acontecimentos, entretanto, ndo
somente confirmaria um processo irreversivel de autonomia do
temporal e da sociedade civil em relagéo a Igreja, o que era benéfico
e inevitavel, como a radicalizacio e a exasperacéo das teses defen-
didas por cada uma das partes envolvidas.Diante das inovacbes sem
precedentes da Revolugdo Francesa, a “revolugio do homem” no
dizer de Bernanos, e sobretudo perante sua brutalidade, contradigées,
ambiguidade e seus corolarios como o humanismo ateu, a Igreja se
pergunta sobre seu sentido e seu significado. Seria ela um movimento
intrinsicamente perverso que levaria necessariamente a eliminagéo
da religido e ao ateismo ou, ac contrario, era a erupc¢éo de deter-
minados valores humanos fundamentais, até entdo desprezados,
como a justi¢a e a liberdade? Tratava-se de um incidente fortuito, de
uma ruptura provocada pelo compld de alguns “espiritos libertarios”
ou do resultado de um processo gigantesco plurissecular de busca
da autonomia do homem e da histdria em relagéo a tutela da Igreja,
cujas causas deveriam ser buscadas num passado remoto, no Huma-
nismo e na Renascenga, na Reforma e na revolugdo cientifico-
técnica? Ora, se a Revolugio ndo era mais do que uma “revolugéo
jacobina”, resultado de uma longa revolta do homem contra Deus,
logicamente né&o se poderia adrmitir nenhum de seus principios e
nenhum dos valores que a precederam. Por outro lado, se ela era
o resultado de uma evolugdo quase milenar, uma erupgéo, embora
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violenta e ambigua como toda revolugao, de valores autenticamente
humanos e evangélicos e de aspiracées legitimas da vontade popu-
lar, entdo setia absurdo pretender simplesmente 1gnoré -a e postular
a restituigho da antiga ordem.

Infelizmente, salvo determinadas exasperagdes, como a
modernidade, embora baseada sobre valores humanos e principios
evangélicos, tinha nascide fora da Igreja e, em grande medida,
contra e¢la, os centros de decisdo da instituigao que haviam
acompanhado de fora a evolugio dos fatos, estavam incapazes de
avaliar a profundidade e a autenticidade de suas raizes. Sentindo-se
profanada e humilhada, a Igreja passara a postular que a Revolugao
deveria ser anulada e que, na realidade, isso era possivel. Desencadeia-
se, enfio, uma luta alicergada sobre trés palavras-de-ordem:
legitimidade, contra-revolugdo, restauragdo. Legitimidade, pois o
regime de Cristandade, absolutista e feudal, era o tinico legitimo, a
ser restaurado pela contra-revolugio®3. Especialmente na Franca,
epicentro do debate e das principais realizagbes, se confrontarao
duas forgas antagdnicas principais. De um lado, a direita, se colocardo
os legitimistas e os tradicionalistas, que lutam por um retorno ao
passado para salvar a antiga “civilizagdo cristd”. E, de outro, &
esquerda, se posicionardo os herdeiros da Revolugdo, designados
pela vaga consigna de “liberais”, adversarios dos regimes autoritarios
e também os socialistas,' rotulados tanto quanto os liberais de
“doutrinadores da irreligiao” e anti-clericais. Ainda que fosse verdade,
como ver-se-a a seguir, o fato é que os catélicos sociais sairfo tanto
dos meios legitimistas e tradicionalistas como dos meios liberais e
socialistas, ainda que as idéias e as realizagdes virdo majoritariamente
dos meios tradicicnalistas.

Na realidade, era quase impossivel que pudesse ser diferente: a
Igreja encontrava-se empobrecida e enfraquecida; os seus bens
tinham sido confiscados; os privilédios do clero, suprimidos; a
Inquisi¢io, desaparecido; a Santa $é encontra-se envolvida com a
reconstituigdo dos quadros eclesiasticos e na defesa dos “direitos” da
Igreja frente ao Estado; as grandes instituigbes, outrora laboratérios

53 Durante o espago de 15 anos (1815-1830), a agio da Igreja serd marcada
explicitamente por uma reacio contra-revolucionaria.
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das ciéncias eclesiasticas, como universidades e mosteiros, tinham
desaparecido. E se isso nao fosse pouco, a atmosfera roméntica,
dominante no inicio do século XIX, que punha em evidéncia a forga
do sentimento e da intuigdo, confribuia a umn generalizado anti-
intelectualismo. A produgio religiosa da época sera dominada pela
apologética, engenhosa, brilhante, multiforme, mas geralmente
desprovida de bases cientificas. A maior parte das pesquisas da
especulagao teoldgica serdo feitas em torno das relagdes entre a
ordem natural e a ordem sobrenatural, problema posto pela ofen-
siva do racionalismo. Do ponto de vista tedrico, a questdo dominan-
te é a da relagio entre a razéo e a fé. Do ponto de vista prético, o
debate vai girar em torno das relagées entre Igreja e Estado. Em
consequéncia, o pensamento catélico, dominado pela mentalidade
tradicionalista e roméantica, que havia renovado o interesse pelo
tomismo, vai voltar sua atencéo para a ldade Média. E o que farao
Buzzeti e os seus discipulos, Taparelli e os irméos Sordi, que dara
origem a terceira escolastica, reforgada pelo ultramontanismo.

2.2. O twradicionalismo e o antiliberalismo como fontes do
Catolicismo Social antes de 1848

Com a separacao entre Igreja e Estado, imposta pela Revolugéao
Francesa, o projeto de restauracdo catélica obrigava a instituigio
eclesial, bem como aos cristhos em geral, a sair de sua prépria esfera
e a intervir dentro da esfera politica®®. Porém, com o advento da
secularizagho e a consequentemente autonomia do temporal, a
auséncia de uma teologia da criagdo ou de uma doutrina social da
Igreja, levava os catélicos sociais a buscar na ideologia do catolicis-

4 Na Franga, em 1815, esta posicio parecia evidente aos que, para Testaurar
o cristianismo, n&o viam cutro meio que estabelecer uma estreita alianca com os
politicos que também queriam restaurar uma nova ordem mundial em nome da

legitimidade.
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mo intransigente®®, nac somente os principios, como tambérn suas
estratégias de agdo. O resultado seria o aparecimento de uma série
de organismos .que se reclamavam da causa e do nome “catdlico”
mas que, na realidade, pertenciam essencialmente & ordem tempo-
ral. Eram organismos mais de agdo politica do que de pastoral
propriamente dita, tal como mais tarde o fardo os par’udos catélicos
e o sindicalismo cristao.

Seja como for, do ponto de vista ideoldgico, embora tenha
havido uma predominéancia da ideologia do catolicismo intransigen- -
te, o Catolicisrno Social ¢ um fendmeno complexo. Como ja se
disse, embora a maioria de seus pensadores e de seus homens de
acio, em suas origens quase exclusivamente oriundos da Franga e
da Alemanha®®, estejam majoritariamente ligados ao tradicionalismo
e ao antiliberalismo, bandeiras de luta do catolicismo intransigente,
na realidade, eles virdo também, ainda que em menor quantidade,
de grupos ligados s ideologias de esquerda®’.

As origens do Catolicismno Social sdo marcadas, predominante-
mente, pela influéncia dos tradicionalistas e dos socialistas, originarios
sobretudo da Franca e da Alemanha®®.

55 Q catolicismo intransigente é uma corrente ideolégica em torno da qual se
refinem todas as forgas reaciondrlas da lgreja, especialmente apds a Revolugao
Francesa. Ele se propde a instaurar uma “ordem social cristd”, semethante 4 da
Cristandade medieval, diferente ¢ em oposicdo aquela que propdem os “ndo
cristios”, representados tanto pela burguesia voltairiana e liberal, como pela ascensao
dos socialsmos, Por um lado, posicionando-se contra a “ordem liberal” & “individualista”,
ligada ao capitalismo e, de outro, contra o “coletivismo” de uma ordem econdmica
“socialista” ou “comunista”, ©.catolicismeo intransigente se engaja sobre uma via
propria, uma terceira via.

Na Franga & o pericdo de Napoleao, marcado pelo regime de concordata, da
alianca enire o estado e a religido - paz com a Igreja para alcangar a paz social, Na
Alemanha, cai a religido do principe. E o fim do estado confesslonal e através da
confederacio germénica faz-se concordatas a resurge até a idéla de recontruir o
ImL;eno Germanico, entio esfacelado em 39 estados.

7 Cfr. J. FOLLIET, Catholicisme Social, in Catholicisme, tome I, 1949, col. 703-722.

58 Na Franga, os maiores pensadores s&o F. R. Chateaubriand, Louis de Bonald
(1754-1840), Joseph de Maistre (1753-1821) e Félicité de Lammenais {1782-1854).
Na Alemanha, os de maior destaque s&o Joseph von Gorres (1776-1848), Karl-
Luduvig von Haller (+1768), Adam Miiller {1779-1829) e Friedrich Schlegel.
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Da Franca, Bonald, pai do tradicionalismo

Situada no epicentro da questao, é da Franca que virao as bases
filosoficas para uma restauragio contra-revolucionaria®®. Louis de
Bonald e Joseph de Maistre sao os dois pensadores tradicionalistas
mais importantes, seguidos de Ecole de Buchez, socialista e
Lammenais, numa primeira fase, tradicionalista ¢ depois liberal e
socialista. Todos visavam, em substancia, restabelecer sobre a terra
a Cidade de Deus. Mas como dizia Lacordaire, a voz de Bonald e
de De Maistre chegavam as massas como um eco de um passado
sem retorno. Na verdade, eles sonhavam em refazer um mundo
cristdo, através da alianga entre o trono e o altar. Eles falavam em
“reintegrar” todas as nagdes dentro do regime de Cristandade.

Louis de Bonald (1754-1840) é o pai do tradicionalismo®® como
também do legitimismo, defensor das tecrias totalitirias e dos
modelos monarquistas de sociedade. Seu pensamento &, em dGltima
analise, uma apologia contra as teses e os valores da modernidade.
Tomando posigao, sobretudo contra Rousseau e Montesquieu, ele
nega o pretenso “estado natural” do homem e uma ordem social
baseada scbre o "contrato social”, bem como a origem democratica
e humana do poder, os direitos humanos e, principalmente, a
liberdade de consciéncia. Partindo do principio de que a razéo néo
& individual, mas uma estrutura coletiva, de origem divina e tradicio-
nal, entregue a lei da autoridade que vem do alto, ele se opunha a
conceder qualquer direito & raz&o humana. A autoridade da evidéncia
cientifica & preciso substituir a evidéncia da autoridade, dizia ele. A
moral ¢ a base de todas as instituigbes, mas ela s6 podera ser
colocada em prética sob os métodos da autoridade e da disciplina.
Para ele, a democracia, filha dos filésofos, especialmente de
Montesquieu e de Rousseau, era uma monstruosidade. A verdadeira
sociedade civil resulta da alianca entre o trono e o altar. A religido,
néo somente & necessaria, como deve constituir-se no centro da

59 0 fato de buscar na filosofia as bases para uma restauracio da Cristandade
mostra bem o vazio teclégico da época em relagio & questio.

60 Syas principais obras sdo Théorie du pouvoir politique et religieu dans la
soctété (1796), que é uma resposta a Montesquieu e a Rousseau, La legislation
primitive (1802), Recherches philosophiques (1818) Démonstrations philosophiqties
du pricipe de la sociéié {1830}, que propunha todo um programa de reconstrugio.
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sociedade. Fora dela, ndo hé equilibrio social. Consequentemente,
é preciso restaurar a monarquia ¢ ¢ catolicismo para assegurar a
unidade da vida politica e religiosa. Entretanto, como galicano que
era, ao contrario do ultramontanista de Maistre, o papa ocupa um
lugar secundério dentro de seu sistema.

Joseph de Maistre (1853-1821}, nac s& contribuiu para
estabelecer as bases filoséficas do tradicionalismo®!, como também
¢ o pai do ultramontanisme, ainda que sua doutrina sobre o primado
e a infalibilidade do pontifice romano seja totalmente desprovida de
argumentacio teolégica e nem esteja fundada na ordem sobrenatu-
ral. Herdeiro de Bossuet, seu pensamento se baseia sobre uma
concepcao tragica do mundo. Levando ao extremo a doutrina crista
sobre o mal, ele via nos ltimos eventos histéricos de crueldade e
violencia, a manifestacdo da providéncia divina. Porque a natureza
humana tinha sido “ferida” pelo pecado, a Revolugéo era, por um
lado, um castigo de Deus e, de outro, um sofrimento providencial
e redentor, em que o sangue derramado era dotado de uma virtude
expiatéria.’ A Revolugdo era destrutiva e satanica mas, ao mesmo
tempo, querida pela Providéncia para que a Franga tomasse
consciéncia de suas {faltas, reencontrasse a fidelidade antiga, sua
missao cristd e esclarecesse o mundoe inteire. As razdes deste castigo
providencial, para ele, eram evidentes: a obra dos filésofos do
“século das luzes”, a rebelido da razac contra a fé, da falsa ciéncia

-contra o dogma, a decadéncia moral, o laxismo das classes dirigen-

tes, culminadas pela pretensao do povo em querer uma constituicao
e participar do governo da sociedade. Assim, para restabelecer a
Franca sobre suas bases, era necessdrio restaurar um poder forte,
capaz de restabelecer a verdadeira ordem, o poder de um rei

&1 Diepois de 1815 ele tera grande influencia no pensamento da época. Até entso,
<le trabalhava em siléncio, publicando sob pseudénimo. Filho do presidente do
senado, antigo magistrado, de Maistre é um homem de formagio sélida e rigida.
Exilado pelas tropas revolucionarias, aproveita para completar sua formacio. A
Lausane, depois a Cagliari e, enfim, a Saint-Pétersbourg, onde o rei da Sardenha
Carlos Emanual [V [he nomeara embaixador em 1803, ele nao cessara de escrever.
Apds Waterloo, retornando a Turin onde lhe esperava um posto de ministro de
Estado, ele publica sem cessar os frutos de suas meditages solitirias. Suas principais
obras sdo Considérations sur la France {1796} e Du Pape (1819), na qual
desenvolve uma concepgao de sociedade totatmente teocratica, De U'Eglise gallicane
e Les Soirdes de Saint-Pétersbourg.
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absoluto, sem lirnites, sem controle, tendo como tnicos limites sua
prépria consciéncia e a justica de Deus. Entretanto, como
ultramontanista, ele se opunha viclentamente as tradi¢des galicanas
do absolutismo. Para ele, o ponto de referéncia para uma unidade
européia é a restauragio da monarquia, alicergada sobre a autoridade
infalivel do papa, Unico meio de impedir o reino da forga. A
autoridade real e plenaria em cada um dos Estados, deveria submeter-
se a uma autoridade mais alta, a de Deus e, em consequéncia, a de
seu “vigario sobre a terra”, o papa, chefe incontestavel, arbitro
supremo da civilizagho crist, criador de toda monarquia, defensor
das ciéncias e das artes, protetor nato da liberdade. Ele ¢ a expressio
mesma das inten¢des de Deus. Segundo ele, essa sociedade teocrética,
s6 seria possivel, por meio de uma contrarevolucio interior e
exterior, através de urna renovagéo da consciéncia e das institui¢bes.

Além destes dois personagens tradicionalistas de direita, catéli-
cos infransigentes e que encontram en Quanta cura de Pio XI a
palavra de ordem para uma restaurago contra-revolucionaria, cumpre
também destacar dois de esquerda, Ecole de Buchez {1796-1865) e
Félicité de Lammenais. Lammenais®?, cujo pensamento ir4 evoluir
em trés fases distintas, num primeiro momento tradicionalista,
depois liberal e, por fim, democrata, como tradicionalista procura
dar uma base filoséfica & {é. Para ele, h& um senso comum presente
na natureza humana, em forma de verdades primeiras que Deus
comunicou aos homens ¢ que thes obriga a admitir sua existéncia.
Consequentemente, a autoridade infalivel do papa & expressio
auténtica daquilo que héa dentro de cada um, desde o comego. Ele
ataca violentamente o galicanismo, classificando-o de heresia. Sem
o papa nao ha Igreja. De tradicionalista atée 1828, Lammenais, em
sua segunda fase como liberal, torna-se o pai do Catolicismo Social
para, na terceira fase®3, optar pelo socialismo e deixar a Igreja.
Como liberal, diante do movimento paternalista fortemente propa-
gado, ele propde uma instrugdo generalizada contra a ignorancia.
Nao um ensinamento religioso individualizado, mas uma educagéo

62 Suas principais cbras sio Essai sur Iindifférence en matiére de religion

(1823), De la religion considerée dans ses rapports auec 'ordre politique {1825},
63 Desta sua terceira fase destacam-se duas obras: Paroles d’un croyant (1834} e
Le livre du peuple {1837).
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politica cujo objeto deveria ser a democracia evangélica. Ele quer
unir liberdade e ordem, lutar pela democracia para evitar o risco da
cblera do povo desembocar em novos totalitarismos. O caminho é
a delegacio do poder pelo povo, através do sufragio universal. O
soberano & o povo e, o delegado por ele, lhe cbedece. Quanto ao
modelo de sociedade, ele propde uma solidariedade além da
propriedade privada individual e mesmo dos egeismos nacionais.
Ele sente-se profeta de uma sociedade universal.

Ecole de Buchez5%, inicialmente adepto da doutrina de Saint
Simon, em 1830, discordando de suas bases materialistas, opta pela
dissidéncia e adere ao catolicismo, sem porém deixar de lutar pelos
ideais socialistas. Aberto aos valores da modernidade, para ele a
Revolugao Francesa emana do cristianismo, pois liberdade, igualdade
e fraternidade sao valores evangélicos. Mas, por outro lado, Buchez
critica o sistema industrial de produgao e os maleficios da
concorréncia, responsaveis pelo aparecimento de um proletariado
cada vez mais pobre. Para corrigir as causas, a caridade e a filantropia
sdo insuficientes. O verdadeiro remédio, no entanto, nao estd na
luta de classe, em jogar os operéarios contra os patrdes, mas na
harmonizacao pacifica dos interesses de ambas as partes, através da
rendncia e do sacrificio. Na base da sociedade esta o egoismo, a ser
coniraposto pelo ideal do desinteresse social.

Da Alemanha, Gérres, tradicionalista, mas anti-absolutista

Os pensadores alemaes vao seguir basicamente as mesmas
idéias dos tradicionalistas franceses, embora anti-absolutistas, pois
sdo contra os principes, que se opdem & restauragdo da unidade
alema. J. von Girres®® acusa a Reforma Protestante de mae de

todas as revolugbes e como pensador romantico dedica-se a.

redescobriy a Idade Média e o catolicismo. Com o Congressc de
Viena e o retorno do poder dos principes, de um lado, ataca a

64 Buchez difundiy suas idéias principalmente através de trés revistas que ele
mesmo fundou: L'Européen, Revue européenne e Revue Nationale. Publicou ainda
duas obras: Introduction i la science de 'Histoire {1838) e Essal de traité complet
de ghi.‘osophie et théologie du catholicisme et du progrés (1844).,

65 Fle publicou duas grandes obras, antes de se exilar a Estrasburgo em 1820 -
A Europa e a revolugdo e A Alemanha e a Revolugéo.
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“Santa Alianga” e defende a reconstituigdo da aristocracia para
impedir o absolutismo dos principes e, de outro, combate os liberais
porque sdo muito especulativos e pouco préticos. No exilio (1830-
1840) cria o Circulo da Mesa Redonda, composto por pessoas de
diversas areas do conhecimento, normalmente de protestantes con-
vertidos ao catolicismo, que se aproximam cada vez mais do
ultramontanismo. Mesmo sem uma atividade concreta, o Circulo
sonhava com uma sociedade como a Cristandade.

K. L. von Haller®® & o mais marcado pelo espirito legitimista. Ele

rejeita o estade liberal e reclama uma sociedade de tipo feudal, como’

admirador que era da ldade Média. Para ele, a independéncia e a
soberania do homem estad na propriedade ¢ ndo na democracia
politica.

2.3. O Catolicismo Social antes de 1848

A industrializacdo nascente na Inglaterra no final do século XVIII
e implantada na Franga no inicio do século XIX e, logo a seguir, na
Alemanha, suscitou da parte da Igreja a tomada de novas posigdes
diante do fenémeno da pobreza crescente da nova classe operéria.
Na Franga, durante ¢ periodo de restauragée, com a desorganizagéo
e o confisco dos bens do clero, surge uma agao social catélica que
ultrapassa a caridade individual largamente praticada até entao, para
constituir-se numa espécie de caridade organizada®?. A medida em
que aparecem os primeiros frutos do capitalismo selvagem, o pobre,
até entae visto como individuo, situado no mundo da moradia, passa
a ser percebido como classe, situado-o no mundo do trabalho.
Entretanto, de um lado, a falta de uma analise estrutural da sociedade,
dado que a sociolegia se encontra ainda em fase de estruturacéo,
levara inicialmente os catélicos sociais a postular solugdes a partir
de um diagnéstico equivocado. Para eles, a pobreza ¢ fruto de uma
crise moral e religiosa, sobretudo no seic da classe trabalhadora, que

66 Sau pensamento & expresso em sua obra Restauration de la science politique.
67 Cfr. R. KOTHEN, La pensée et léction sociale des catholiques, 1789-1944,
Louvain 1945,

227



228

Medeilin 82 {1995} A contribuicdo do catolicismo social

precisa aprender a conciliar seus interesses com os dos patrdes e
vice-versa. De outro lado, a falta igualmente de uma teologia do
laicato e das realidades terrestres ou da criagio, levara os catdlicos
sociais a inspirarem-se das ideologias vigentes ou das correntes
politicas em voga, como o legitimismo, o liberalismo e o socialismo.
Os programas de acio que serdo levados & cabo pelos leigos, nao
sb se situardo de maneira mais ou menos independente frente a
Igreja enquanto instituicio, como o fator “catélico”, especialmente

- entre os legitimistas, servird apenas de etiqueta para justificar a

fidelidade ao trono e ao altar ou para marcar uma oposigio aos
detentores do poder, os banqueiros judeus e a burguesia liberal e
anticlerical.

- Na Franca

Na Franca, embora haja também catélicos sociais entre os
socialistas e os liberais, a maior parte das idéias e das realizagdes
concretas vém dos tradicionalistas, especialmente dos legitimistas,
que queriam ser fiéis ao poder da burguesia. Dos meios tradiciona-
listas surge uma série de organizagdes leigas, tais como a Congregagao
Mariana, a Sociedade das Roas Obras, a Sociedade de Bons Estudos,
a Sociedade Sao Francisco Sévis e a Sociedade Sao José, marcadas
de um cunho promocicnal e educacional. As agbes vao desde a
busca de emprego junto a patrdes cristios, passando por cursos de
aprendizagem para 6rfaos, até chegar a oferecer lazer sadio.

Dos meios liberais, destaca-se Ozanam (1813-1853} ¢ sua im-
portante obra, a Sociedade Sao Vicente de Paula, criada em 1836.
Seu pensamento e obra sofreram influéncia sobretudo da
Congregagao Mariana e de Lammenais, marcados por uma forte
conotagdo moralizante: alguns tém tudo e querem ainda mais e
outros nac tém nada. O caminho para restabelecer ¢ equilibrio é a
conciliagio dos interesses dos patrdes e dos operarios. A Sociedade
Sao Vicente de Paula situa-se, entretanto, dentro dos parametros do
Catolicismo Social, na medida em que ultrapassa a caridade indivi-
dual para levar a cabo uma ag&o caritativa crganizada. Ela reagrupa,
normalmente, catélicos profissionais liberais, sem contato com a
indistria e sem consciéncia das causas reais da proletarizacao, que
ignorando a descristianizagdo sobretudo da burguesia, organizam
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uma série de atividades para promover a {é e o bem-estar dos
operéarios®s,

Entretanto, & dos meios legitimistas que virdo a maioria das
agdes deste periodo que antecede a revolugdo de 1848, que tém
o tradicionalismo como fonte filoséfica, o sistema de corporagio
anterior a 1789 como bandeira de luta e a oposigio ao regime de
julho de Luis Filippe como programa. As realizagbes vao passar por
duas fases distintas. A primeira vai até 1839 e corresponde ao
periodo de Louis de Bonald, caracterizando-se sobretudo por uma
oposicdo ao regime vigente. Os mais sensiveis aos valores da
modernidade clamam por reformas, enquanto que os mais conser-
vadores querem a volta do corporativismo. Bonald, ao denunciar o
pauperismo e a industrializagdo, consequéncias nefastas do progresso
da técnica, propde a velta da religido como centro da sociedade,
suprirnida pelo protestantismo e pelo racionalismo e a caridade, tal
como era praticada nos mosteiros da Idade Média. A segunda fase,
posterior a 1839, corresponde ao periodo de Armand de Melun e
sua mais importante obra - a Sociedade sdo Francisco Xavier, criada
em 1837, herdeira da Sociedade Sao José®®, Através de seu jornal
“L’atelier”, Albert de Melun, ainda que acentuando a necessidade de
uma reforma moral da classe operéria, ndo propde entretanto a
supressdo do regime estabelecido, mas sua reforma substancial,
atr%\aés da participacdo das corporagdes na elaboragac das novas
leis’¥.

Na Alemanha

Na Alemanha, os catdlicos sociais, antes de 1848, sao antes de
tudo, individualidades. Destacam-se Joseph Buss (1803-1878), Adolf

68 Para as criancas, promove-se atividades nas escolas e cursos de aprendizagem
de uma profissao. Para os jovens, facilitam a profissionalizaggo, sob a tutela de um
responsavel. Para os adultos, cursos noturnos, Organiza-se, ainda, caixa de empréstimo,
segura desemprego e a criagho de dormitérios ou hotéis para aperérios.

9 As atividades consistermn em reunides mensais dos membros com recitagae das
vésperas, discursos, leituras e cantos ¢ um sermio de um padre. Para aderir &
sociedade, paga-se uma taxa e adquire-se ¢ direito de um seguro em caso de doenca,
visita gratuita a0 médico e reembolso dos medicamentos.

70 Fssag corporagdes nio sao ainda a participagio dos operérios tal como nos
sindicatos, mas representacio de trabalhadores, delegados pelos operérios do seio
das associagbes patronais.
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Kolping (1813-1865) e Ketteler (1811-1877). Joseph Buss é o
primeire a suscitar uma discussao da questdo social a nivel da
sociedade e do governo, através da proclamagido de um discurso
diante do parlamento de Baden, em 1837. Em tese, Buss rejeita em
bloco a industrializagac e o capitalismo, sem porém se colocar a
favor da unido dos trabalhadores e da intervencdo do estado na
economia. Para ele, a solugio esta na volta ao corporativismo. Adolf
Kolping ¢ mais realista. Muito mais hecmem de agéo do que de
idéias, mesmo sem uma doutrina especifica, através da organizagao
Unido de Jovens Trabalhadores, criada pelos préprios jovens de
Elberfeld em 1846, persegue um duplo objetivo: a nivel global, a
promogao da familia cristd, através da formagcao religiosa e profissional
e, a nivel especifico, a organizagao dos operérios, independentes do
patrédo. Rapidamente sua obra vai se estender por toda a Alemanha
e alcangar a Suica ¢ a Austria. Ketteler, ao contrario, homem mais
de idéias do que de acéo, prega sobre a concepcao catdlica de
propriedade privada. Baseando-se na concepgao tomista de que a
propriedade privada tem uma fungho social apela, sobretudo, para
a responsabilidade dos patrdes e dos proprietarios. Fiel a teses
moralisantes da época, acredita que a reorganizagdo da sociedade
depende de uma conversdo do coracgho, capaz de fazer melhor
gerenciar os bens particulares.

3. A CONTRIBUICAO DAS REALIZACOES DO
CATOLICISMO SOCIAL PARAA RECONCILIACAO
DA IGREJA COM O MUNDO MODERNO

O Catolicismo social, alimentado pela ideolegia do catolicismo
intransigente, constitui-se, por um lado, no primeiro programa de
agdo de agao eclesial organizada de grandes proporgdes, levado a
efeito durante o processo plurissecular marcade pela tentativa de
“restauragéo catodlica” e, por outro, de assimilagédo dos valores da
modernidade. Caracterizado, em sua primeira fase (1850-1890),
por uma visao restitucionista da Cristandade medieval, o movimento
vai evoluir, na fase seguinte, apés a Rerum Novarum, no sentido de
um maior didlogo com o mundo moderno, dando origem, além do
sindicalismo cristao e da Democracia Cristd, a A¢ao Catdlica, que
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junto com a chamada “nova teologia™?, vai levar a Igreja a se
reconciliar com ¢ mundo moderno e a superar, definitivamente, a
mentalidade de cristandade.

3.1. A primeira fase do CS (1850-1890} : a época paternalista
dos patrbes sociais '

O que caracteriza a primeira fase do Catolicismo Social & a
iniciativa dos patrbes na organizagao dos operérics, dentro do
espirito corporativista medieval, mobilizados especialmente pelo
fantasma do socialismo marxista’?, Esta referéncia a Idade Meédia
significava nos meios catdlicos a idéia de que a Igreja deveria
reforcar seu peso coletivo, assumindo diversos servigos sociais,
esperando com isso ter uma influéncia politica. Pensa-se numa
recristianizacio da sociedade e do Estado, de cira para baixo, pela
via institucional. Trata-se de uma concepgao puramente politica dos
problemas sociais?3.

71 Denomina-e “nova teologia” 4 reflexao teoldgica que, a partir do final do século
KVIII, comegou a introduzir em seu discurse os métedos das ciéncias modernas e que
, na final do século XIX e comego do século XX inaugurou uma velta as fontes biblicas
e patristicas. O melhor exemplo ¢ a Escola de Saulchoir, principal responsével por
uma assimilagao a partir da fé dos valores do mundo moderno.

72 Os socialismos, na época, eram basicamente dois: o utdpico e o marxista. O
socialismo utépico fol o pioneiro e apareceu apés 1815, na Inglaterra, com Robert
QOwen (1771-1858), através da implantagdo de inddstrias dentro de regime de
autogestao, ainda no clima de euforia stiscitado pela revolucao industrial. Logo apés,
os mesmos ideais socialistas apareceram na Franga, mas ja como um posiclonamento
eritico diante do sistema liberal capitalista. Os maiores tedricos foram: Saint-Simon
{(1760-1825), com suas obras Q Sistema Industrial @ O Catecismo dos industriais
e suas idéias foram retomadas e desenvolvidas desenvolvidas por entusiastas discipu-
los como Auguste Comte, Olinde, Rodriguds, Basard e Enfantin; Fourier (1772-
1837), com suas obras Harmonia Universal e Tratado da Associacao; e, Joseph
Proudhon {1809-1865), com suas obras A capacidade das classes trabalhadoras,
A filosofia da miséria e O papel! da justi¢a na Revolugdo e na Igreja. O socialisme
“cientifico” & obra especialmente de Karl Marx, divulgado através de suas obras
principais: A miséria da filosofia, Manifesto do partido comunista (1848) e Das
Kaopital (1867).

73Cfr. Jean REMY, Le défi de la modernité: la stratégie de la hiérarchie catholique
aux5XIX gtSXX siacles et 'idée de chrétienté, em Social Compas, X3{V/2-3, 1987,
p.151-173.
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a) O Catolicismo Social italiano sob a influéncia da Civilta
Cattolica e da Opera dei Congressi

O movimento catélico italiano’™® & determinado, mais que tudo,
pela vida econdémica e politica do pais e pela histéria interna do
catolicismo italiano?®, O pensamento social ser4 fortemente
influenciado pela “Civilta cattolica”, editada por trés jesuitas - Tapare]ll
Liberatore e Curci.

Luigi Taparelli’é & tradicionalista, muito préximo do pensamento
de Bonald e Miiller. Para ele, o protestantismo € a origem de todos
os males e dos erros do mundo moderno, pai do racionalismo que
suscita um mundo anti-religioso e inimigo do catolicismo. A este
racionalismo é preciso opor o conservadorismo’’. O padre
Liberatore” coloca o papa no cume das estruturas sociais, mas no
conjunto de seu pensamento encontra-se ja uma defesa do operério
contra o capitalismo e o socialismo coletivista. O padre Curci faz
uma anélise das bases da Revolugéo Francesa que, para ele, levam
a uma corrupgéo dos costumes e a indiferenga religiosa.

A acho acontece em torno da Opera dei Congressi, fundada em
1875, que monopolisa toda a agéo catdlica em vista da defesa do
soberano Pontifice’®. A partir de 1877, com o congresso de Bérgamo,

7 Para se ter uma visac global do movimento catélico italiano ver Dizionario
storico del Mavimento Cattolico in Italia, 1860-1980, scb a direcao de Fr.
Traniello ¢ G. Campanini, 5 vol. Turim 1981-1984.

75 Antes de 1860, a ltalia & ainda um mosaico de estados, as vezes sob a influgncia
de poténcias estrangeiras. Toda a vida piblica é dominada pela luta de unificac@o.
Deste periodo data também o nascimento da grande indusirializacdo no pais. O
movimento catdlico & polarizado. pela defesa dos direitos da Santa Sé. Pio 1X se
considera prisioneirc do estado italiano e proibe os catdlicos de fazer politica dentro
de um estado usurpador {“non expedit").

76 Taparelli deixou um tratado de direito natural, utilizade por muite tempo nes
seminarios. Mas escreveu, também, “Ensaios” sobre economia e politica. Seu
pensamento se situa mais no ambito filbséfico e moral, em geral, tocando somente
de maneira indireta os problemas sociais.

77 Concepgao tomista que é a encarnagio de uma filosofia personalista enraizada
no direito natural.

78 Fle expressa seu pensamento através de virios artigos: “Valor do racionalismo
na ordem da civilizacao”, “A restauracio da pessoa humana pelo cristianismo™, ¥ O
primado civil dos papas protege a dignidade humana”.

79 As Opera dei Congressi vao existir durante 30 anos e realizaréio 20 congressos
nacionais. Mais tarde, elas vio influenciar congressos na Bélgica ¢ na Alemanha.
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os efeitos da propaganda socialista comecam a se fazer sentir, e ela
declarando-se preocupada com perigo socialista, comeca a desen-
volver toda uma série de agdes de cardter econdmico e social,
visando responder aos anseios das classes populares. No campo
pratico, a Opera dei Congressi é uma sociedade de protecao a
satde, muito fragil e fragmentada.

Entre os grandes animadores da corrente reformadora, destacam-
se 0 marqués Sassoli e Giuseppe Toniolo. Sassoli reage contra os
conservadores intransigentes, insistindo sobre o proletariade no
campo, a lei de salarios e o utilitarismo. Toniclo8?, na mesma linha,
acentua que a economia implica uma concepgdo moral superior e
que os catblicos t2m uma missio redentora contra os males do
capitalismo. Ele defende ainda que a estrutura organica da sociedade
deve respeitar a propriedade privada, combinada com uma certa
intervengdo do Estado na economia.

Fortemente inspiradas em Toniolo sao criadas as sociedades de
operéarios e o corporativismo. Como é caracteristico desta primeira
fase do Catolicismo Social, séo os patrdes que tomam a iniciativa
de organizar os operéarios para fins especificos. Guardando o espirito
das irmandades medievais, sio criadas associagbes operéarias de
protecdo & satide, cujo presidente é sempre um membro da classe
dirigente. Mesmo assim, muitas vezes elas se transformaram em
grupo de pressao sobre 0s patrbes, porém de carater restrito, devido
a sua indole confessional. Além disso, ignorando a divisdo da
sociedade em dlasses, faz-se tentativas de harmonizagao dos interesses
de operérios e patrées, através da “comunidade corporativa”, for-
mada pelo conjunte das corporagoes.

b} O Catolicismo Social belga sob a inspiracao de Ducpetiaux
e a acdo das sociedades de previdéncia, precursoras dos
sindicatos

Como na Franga, a industrializagio na Bélgica & anterior a 1850
e os pensadores do Catolicismo Social s3o influenciados pela fase

80 Fle ¢ o fundador da sociolegia como disciplina cientifia na ltalia, através de sua
obra principal - Histéria da Economia Social na Toscana durante o Idade Média.
Sobre ele, cfr. R. ANGELl, La dottring sociale di G. Toniolo, Pignerol 1956.
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liberal e democratica de Lammenais®!, embora a situacio politica
seja diferente. Até 1830, o Estado ndo pratica a politica do laisser-
faire, sendo que apds 1860, o Estado ndo intervém mais dentro do
social, nem na eccnomia. O grande liberalismo vai favorecer a
grande indtstria e os pequenos empreendimentos vao desaparecer.
A grande maioria dos operdrios vive ainda no campo e, nas cidades,
os operérios vivem em grande parte da assisténcia plblica, onde os
organismos de assisténcia ocupam o lugar da lgreja. O problema
social é tido, entdo, como um problema de assisténcia, o que impede
ver as verdadeiras causas da pobreza. Pensa-se que a miséria vém
da falta de educacio moral. A associagio dos operarios é proibida.
As greves também. Desde antes de 1848 e entre 1942-1950 o
estado quis implantar uma legislacdo mais social, mas os meios
catdlicos a impediram, com medo do ensino obrigatério e oficial.
Insistia-se mais na moralizagao, nas caixas de seguro, de poupanga
ou de aposentadoria. Apesar de tudo, essas sociedades de
previdéncia, na pratica, vao constituir-se nas defensoras dos operarios
espalhados pelo campo e nas precursoras dos sindicatos.

Entre os pensadores do Catolicismo Social belga, trés nomes se
destacam: Edouard Ducpétiaux {1804-1868), Frangois Huet (1814~
1869) e Bartels (1802-1862).

Edouard Ducpétiaux8? & a figura principal do Catolicismo Social
belga. Em suas obras, aborda os problemas sociais a partir dos
principios cristaos. Para ele, os contrastes sociais s&o contrérios a
lei divina da fraternidade. Ele critica a indastria. A tecnologia nao €
mé em si, mas explora o homem. O remédio ¢ uma economia
autocéntrica para que o homem possa desenvolver todas as suas
faculdades espirituais e morais. Todos tém direito ao trabalho, diga-
se de passagem, um direito novo dentro da doutrina catélica de
entdo. Influenciado por Saint-Simon e Fourier, defende a necessidade
da livre associagdo e da participagio dos operarios nos beneficios
das empresas. Prega que os operérios devem se associar entre eles,

81 Sobre os inicios do Catolicismo Social na Bélgica, <fr. R. REZSOHAZY, Origines
et formation du catholicisme social em Belgique. 1842-1909. Louvain 1958.
Ele publicou sete obras, as duas mais importantes sdo: De la condition physique
et morale des jeunes cuvriers et des moyens de 'améliorer (1843) e Le paupérisme
en Belgique (1844).
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em vez de se associarem com os patrGes. Para isso, & necessério que
os operarios conhegam os principios fundamentais da moral. Trata-
se da necessidade de uma educaco a ser ministrada, nado somente
na familia, mas também na escola. Sua visio global da vida social
se baseia sobre a estatistica, método que ele defende como o mais
seguro. Sobre o plano politico, opta por uma reforma do parlamen-
tarismo que permita a participagio dos operérios no poder. Sob o
plano internacional, pronuncia-se sobre a necessidade da criagao de
um bureau internacional do trabalho.

Na Bélgica, como nos demais pafses, as realizagbes concretas
nao vém do clero. Este havia participado ativamente do movimento
do nascimento do Estado, partilha a mentalidade das classes privi-
legiadas e considera como revolucionario qualquer movimento
operério. As realizagdes virdo dos liberais que querem, antes de
tudo, implantar um programa de instrugdo dos operérios como
solugao miséria. Concretamente, com a liberdade de associagéo vao
se desenvolver quatro tipos de organizagdes. Num primeiro plano,
aparecerao as obras de pura assisténcia, como a Sociedade Sao
Vicente de Paula, em que os burgueses oferecem uma ajuda material
aos trabathadores. Num segundo, as associagées de conotagéo mais
religiosa, como as irmandades da Sagrada Familia e de Sio Fran-
cisco Xavier, que levam a cabo uma série de atividades como
distribuicdo de livros, tergos, organizagéo de peregrinagdes, de
bibliotecas paroquiais, de escolas noturnas, de meios de lazer e
mesmo destruicao de “maus livros”. Depois vém as sociedades de
previdéncia social, especialmente as caixas de poupanga, nas quais
os patrbes jogam um papel importante. E, por fim, aparecem os
patronatos de jovens aprendizes, onde se incute o senso da ordem,
dentro de um espirito paternalista, com ¢ objetivo de educar os
operarios e de protegé-los das influéncias “corruptas” do socialismeo,
das ideologias revolucionérias e dos liberais. Em sintese, defende-se
o papel protetor da classe dirigente e a caridade como meio de
corrigir a exploragao, Esse espirito aparece fambém nos congressos
de catélicos sociais de 1863, 1864 e 1867. A partir dos congressos
de Malinas, em 1868, os patrdes fundam uma federagio das
organizagbes operérias catélicas, subordinada ao episcopado, que
vai existir durante 24 anos. Ela encontraré seu ocaso com o declinio
das idéias paternalistas e a criagao da “liga democrética belga” que,
em 1891, absorve as associa¢bes da federagéo catélica.
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¢) O Catolicismo Social alemdo sob a inspiracdo de Ketteler
e sua acdo realista frente & Kulturkampf

Paradoxalmente é na Alemanha, onde a industrializagao € mais
tardia, onde se situa a origem do movimento social catédlico mais
realista, favoravel a uma limitagéo do liberalismo econdmico por
uma legislagdo social e que encontrard sua primeira expressio
oficial na enciclica Rerum Novarum. O carater social do catolicismo
aleméo, que se recusa em restringir-se as obras de puro
assistencialismo como se pratica normalmente na Franga, permitiu-
Ihe conservar profundos lagos com as massas populares e encontrar
nelas um apoio quando teve de enfrentar a burguesia radical no
processo da Kulturkampf83.

Na Alemanha, a figura central do Catolicismo Social & Ketteler3?,
E ele quem vai dar ao catolicismo alemao uma doutrina social € um
programa de agdo muito concreto que o partido politico do centro
vai defender. Para Ketteler, o problema social central & a questao do
salario, regulado pela lei de oferta e procura, consequéncia da
preponderancia do capital sobre o trabalho ¢ do maquinismo. A
solugdo, ndo é tocar na propriedade privada, da qual ele tern uma
visdo liberal, mas a promogio de uma caridade organizada. Ele
propde dois tipos de acho: a assisténcia da Igreja e a uniao das forgas
sociais. A primeira através de hospitais, albergues, ajuda a familias,
luta contra o casamento civil e promogao da educagéo, em geral,
fisica intelectual, moral, etc., e a segunda através da associagio das
organizagdes sociais catdlicas e da associagao de produgéo para
todos os operérios, com a participagao nos beneficios da produgéo
sobre o salério. Mais tarde percebendo que a associagio de produgio
¢ dificilmente realizavel, passa a defender a intervencio do Estado
na economia e a encorajar os operarios a se ordganizarem em
sindicatos.

De 1868 a 1873 assiste-se, na Alemanha, a uma tentativa de
organizagdo mais estruturada, através da unido das sociedades de

83 Cfr. R. AUBERT, Les débuts du catholicisme... op. cit., p. 160.

8 Ele ¢ um democrata anti-absolutista e, a principlo, se caracteriza por uma
reflexao em torno da propriedade. Em 1854 & nomeado bispo de Mayence e torna-
se medele para muitos padres
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previdéncia social. Mas a guerra franco-prussiana e as consequéncias
da Kulturkampf impediram sua realizagdo. Por volta de 1880, é
criada a associagdo patronal Arbeitenwohl, de espirito paternalista
e pouco aceita pelos coperarios. Seu objetivo é encorajar agdes
destinadas & promogao da classe operéria no nivel econdmico,
moral e religioso. Os resultados sao limitados.

) O Catolicismo Social francés e a obra de Albert de Mun
e Leon Harmel

A primeira fase do Catolicismo Social na Franga corresponde
ao inicio do segundo Império, sob Napoledo II®>, Ela vai evoluir em
duas etapas: a primeira, de 1850 a 1870, época sob a influéncia de
Armand de Melun e Le Play®® e a sequnda, de 1870 4 1890, época
de Albert de Mun e a obra dos circulos operarios catélicos8?.

Durante a primeira etapa, os homens de agae que se inquietam
com a miséria s&o relativamente poucos ¢ a maior parte se inspira
em teorias de Le Play que, combinada com uma interpretagao
estreita do Syllabus, contribuia com a doutrina da contra-revolugao®8.
Qs operérios cristaos sao pouco ativos em meio ao anticlericalismo
generalizado da massa trabalhadora. Sac pesscas da classe burguesa
que langam sociedades de previdéncia social. [Ha uma tentativa de
uma agao operéria en torno de Le Boucher e de Maignen, mas sem
direcio clara. Na verdade, h& um grande vazio. Seré somente apds
a Comuna e a Rerum Novarum que o movimento operério evoluira

85 Em 1852 Napoleao Il se autoproclama imperador e impde um regime policial
que reprime toda tentativa de organizacio dos operarios. A partlr de 1860, comega
a fase do império liberal. Os catélicos tomam distancia de Napolefo, enquanto este
se envolve com a unificagio da Halia. Os liberais e os operéarios ganham espago. Em
1864, aconiecem dois eventos decisivos: 60 operarios lancam a SFIO, sec¢iio
francesa da internacional trabalhista e é suprimido o delito de associagio e de greve,
embora os sindicatos continuem degais. Em 1870, ha o levante da Comuna,
fortemente reprimida. Apés 1876, o movimento operario recomenca e se divide
entre os partidarios da acac direta marxista e dos socialistas reformistas.

86 Cfr. J.-B. DUROSELLE, Les débuts du catholicisme social en France (1822-
1870), Paris 1951. ' _

87 Referente a esta fase, cfr. H, ROLLET, L action sociale des catholiques en
France, 2 vol., Paris 1951-1958.

8 Cfr, R. AUBERT, Les débuts du... op. cit., p. 158-159. Ver, também, R. TALMY,
Aux sources du catholicisme social: L'Ecele de la Tour du Pin, Paris: 1963.
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na Franga, como em toda a Europa, numa perspectiva cada vez mais
oposta ao paternalismo. Nesta perspectiva, Armand de Melun (1807-
1877} se caracteriza pela organizagdo da assisténcia e, como
legitimista e membro da nobreza, visa a unido das classes sociais®?,
Ele quer organizar o previdencialismo dentro dos parametros do
cristianismo, independente do estado, mas entre operérios e bur-
gueses. Nessa mesma linha, outro personagem que vai influenciar
0s setores conservadores € Frédéric Le Play, um contra-revolucionério.
Seu programa baseia-se no ensinc da lei moral e na posse do péao
cotidiano. Sua lei moral consiste em incutir a necessidade de uma
grande autoridade paterna, uma religido, um clero e um soberano.
O pao cotidiano pensa ele poder ser garantido pelo apadrinhamento
de uma familia rica a uma familia pobre.

Durante a segunda etapa, numa perspectiva oposta ao
paternalismo, esta a obra dos Circulos Catolicos Operarios, fundada
por Albert de Mun (1841-1914) em 1871. Inicialmente, sob influéncia
de Ketteler e de Le Play, se posiciona como contra-revolucionério,
em prol do retorno do corporativismo e apés a Comuna, se conven-
ce da necessidade de reconstruir uma sociedade cristd. Mas é a partir
de 1871 que, de um circulo de Maignen, na linha de Kolping, Albert
de Mun vai criar os Circulos Operarios Catélicos que iriam exercer
uma influéncia duradoura sobre o desenvolvimento do movimento
social catélico, assegurando uma larga publicidade as realizagdes de
Léon Harmel e ao programa dos conselhos de estudo animados por
René de la Tour de Pin. Em 1876, Albert de Mun é eleito deputado
e luta pela implantagao do programa dos Circulos dentro da lei, ou
seja o corporativismo e um partido catodlico. Mas Leao Xlll se opde
e decide que os catélicos devem se inserir dentro da repiblica. A
partir de 1890, os Circulos comecam a declinar diante da idéia de
Léon Harmel de criar os sindicatos.

Sera Léon Harmel (1829-1915) quem iré fazer a transigéo entre
o legitimismo ¢ o paternalismo ao sindicalismo e a democracia
cristd. Em 1867, ele cria uma associagéo religiosa de homens, que

89 Em 1842, ele criou um comité de assisténcia. Em 1847, funda a sociedade de
economia caritativa, composta de pessoas da alta sociedade. A seguir, num congresso
a convite de Ducpétiawx, cria a previdéncia social e sugere a criagio de uma
associagdo internacional de caridade. :
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se transformard em circulo catélico, depois em sindicato misto e,
por fim em 1893, em consetho de fabrica. Trata-se de uma
cooperacdo dos operarios dentro do préprio conselho de
administragdo, porém com participagao condicionada aos catélicos.
Em 1872, no Congresso de Poitiers, ele se engaja nos Circulos de
Albert de Mun e torna-se homem de confianga de Leao XII. Entre
1885 a 1892, toma a iniciativa de organizar peregrinagbes de
operarios a Roma, que se constituem numa das origens da Rerum
Novarum®®. Nesse interim, em 1886, & criada a Associacao Catélica
da Juventude Francesa (A.C.J.F.}, marcada por Albert de Mun e a
obra dos Circulos Catdlicos de Operérios, composta de jovens
burgueses que reconhece o estado moderno e pde sua preocupacéo

prioritaria sobre a religido. A evolucdo de Harmel ¢ marcada pelas

divergéncias com os patrdes do Norte, sobretudo em relaggo ao
salario-familia e o sindicalismo?!. Ele vai posicionar-se em favor de
um sindicalisme independente e de uma democracia crista, pelo
sufragio universal. Em 1897, chegaria até pedir ac papa a béngéo
para a democracia crista?2. Mas o papa se opde, como ele ja o tinha
feito na Enciclica Rerum Novarum de 1891.

3.2. A segunda fase do CS5: a Rerum Novarum engquanto
recepgao oficial do Catolicismo Social

A Rerum Novarum marca uma reviravolta dentro do Catolicis-
mo Social, na medida em que acusa a recepcao, por parte do
magistério pontificio, de muitas das teses disputadas no seio do
movimento, especialmente daquelas mais sintonizadas com os valo-
res da modernidade. trata-se de uma reviravolta especialmente no
campo politico e econdmico, ao propor a recristianizagdo da
sociedade e do Estado, ndo mais de cima para baixo, pela via
clerical, mas a partir da base, através do laicado e de instituigdes

90 5505 realizadas quatro peregrinacdes (1885, 1887, 1889, 1891} com o chjetivo
de sensibilizar os catélicos franceses da situagio do papa, prisioneiro do Vaticano e
também ¢ préprio papa sobre as questdes econdmicas e socials.

91 Cfr, R. TALMY, L"Association catholique des patrons du Nord. 1884-1895,
Lile 1962,

92 Cfr. M. VAUSSARD, Histoire de la démocratie chrétienne. France, Be]glque,
lialie, Paris 1956.
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profanas®3. Sua preocupagfo é que os catélicos entrem dentro das
aspiractes de seu século, a fim de penetrar de um espirito cristdo
todas as formas da civilizagio moderna®. A abertura da hierarquia
eclesiastica as liberdades politicas modernas se combina com a
vontade de assegurar uma orientago do projeto politico e social de
recristianizagdo. A abertura & modernidade estimula a formacgao
progressiva de diversas organizagdes encarregadas de enquadrar a
vida cotidiana dos catdlicos e promover uma visado crista da
sociedade®®,

Mas no plano cultural Rerum Novarum ainda é muito timida,
alinhada & mentalidade de cristandade.- Continua a idéia de que o
cristianismo deva estar ligado a uma civilizagao, a uma cultura. Resta
a vontade de restauracdo de uma cultura cristd global. Para a
Enciclica, e isto ¢ um avango em relagdo a cristandade, nao se trata
de influir somente a nivel das consciéncias, mas de recristianizar as
estruturas, ainda gue em fungéio do contexto e da evolugéo histérica
das possibilidades da reconquista. Neste sentido, Ledo XII em
grande parte serd uma continuidade de Pio IX - ¢le renova a
condenacao do racionalismo e da franco-magonaria e prosseguira
& restauragdo da filosofia escolastica e a eliminacéo das influéncia
de Kant e de Hegel entre os intelectuais catélicos. No dominio das
relagdes entre lgreja e Estado, Ledo Xl continuard a reagir
vigorosamente contra o liberalismo laicista.

)
a} O Catolicismo Social enquanto antecedente imediato da
Rerum Novarum

Os primeiros antecedentes imediatos da Rerum Novarum foram
0s congressos sociais internacionais. Os trés Congressos Sociais de
Liége (1886-1887-1890) marcam o inicic de um processo
ininterrupto do Catolicismo Social em diregao da democracia crista®,

93 Neste sentido, poderia-se dizer que a novacristandade aproxima-se de uma
cristandade laical.

9 Cfr. J.-M MAYUR, Aux origines de | enseignement social de |"Eglise sous Léon
XKl , en Revue de l'Institut Cathol, de Paris, 1984, n® 12, p. 11-33.

%5 Cfr. J. REMY, Le défi de la modernité... op. cit., p. 153-154. .

9% Cfr. P. GERIN, Les origines de la démocratie chrétienne & Lidge, 2 vol.
Bruxelas 1958-1959; e também do mesmo autor Catholiques Liégeois et question
saciale (1833-1914), Cahiers des Etudes Soclales, Bruxelas 1959,
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precedido por um primeiro, realizado em 1885. Na realidade, ja a
partir de 1880 constata-se uma reagao contra o anticlericalismo
liberal no campo do ensino e uma preocupagio em torno do salario
justo na reflexo de Arthur Verhaegen e Georges Helleputte. Em
1885, é organizado o primeiro congresso social internacional, com
a participacéo de Léon Harmel e Albert de Mun e de operérios no
debate. Desde o inicio do mesmo, duas posigbes antagdnicas, a do
corporativismo e a da democracia cristd vao se confrontar. O
congresso mais importante foi o de 1890, durante o qual é lida uma
carta do cardeal Manning, arcebispo de Westminster, que havia
apoiado a greve dos dockers em Londres, defendendo uma medida
justa para fixar salarios justos. Neste congresso, discute-se também
a questdio da intervencio do Estado na economia e, sob este
aspecto, duas escolas vao se confrontar - a de Anger e a de Liége.
A primeira, liderada por Dom Freppel, a dos pairées do Norte,
defendia o minimo de intervengao do Estado. J4, a sequnda, defendia
a intervencdo regular do Estado para estabelecer a paz social. O
mesmo ocorre em relacio as questées do sindicalismo e do sufrégio
universal. Sobre estas matérias, nac houve consense, tanto que
apés 0s congressos de Liége, os conservadores fazem um contra-
congresso em Malinas. Entretanto, as teses da escola de Liége, ainda
que néo tenham influenciado diretamente a Ledo Xlll, apareceriam
no interior da Rerum Novarum?7.

Um outro antecedente imediato da Rerum Novarum é a Uniéo
de Friburgo. Os grupos catélicos preocupados pelo problema
operdrio, especialmente na Alemanha, Franca, Bélgica, Itdlia e,
também, na Austria nao trabalharam completamente isolados uns
dos outros. Em torno a Dom Mermillod, primeiro bispo de Genebra®,
os lideres do catolicismo social sentiram a necessidade de se
conhecerem e de intercambiarem seus métodos de aggo e seus
projetos. Neste sentido, em 1884, Mermillod convida Kuefstein,
ligado ao grupo catdlico social austriaco Vegelsang, Loewenstein,
ao Katholikentag na Alemanha, bem como a De la Tour du Pin, e

97 Cfr. M. HENSMANS, Les origines de la démocracie chrétienne en Belgique,
Bruxefas 1953.

98 Fle & ultramontanista e infalibilista no Vat. I. Banido da Franga, se liga & obra
dos Circlos Catdlicos Operarios de Albert de Mun. Apds ¢ nomeado bispo de
Lausane, mas reside em Friburgo.
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funda a Uniao Catélica de Estudos Sociais e Econémicos, que se
retine anualmente, Em 1880, eles j& serdao 60 membros, formando
um circulo fechado de aristocratas, ultramontanistas e que trabalham
sobre a base do tomismo, com ¢ objetive de reconstruir uma
sociedade cristd onde a Igreja pudesse recuperar sua influéncia
perdida. Apds cinco anos de trabalho, eles tinham elaborada uma
versao, adaptada a época, da doutrina corporativa da sociedade??;
organizacdo da sociedade no corporativismo antigo e intervengao
do Estado através de uma legislagio cristd. Em 1888, Mermillod, ja
cardeal, envia ao papa Leao Xl um Memorial Confidencial, que
sera publicado por Dom Mollette e que, em boa parte, sera incluido
na Rerum Novarum, especialmente no que diz respeito a propriedade
privada e ao saldrio justo.

QOutro fator que veio refor¢ar Lezo Xl na idéia de que era tempo
de intervir oficialmente na questéo social estad a posigao do cardeal
Gibbons, arcebispo de Baltimore. Entre 1887 e 1888, Gibbons leva
a efeito uma série de gestdes para evitar uma condenagdo dos
Knights of Labour, a primeira organizacio operéria americana®?,
por parte do Santo Oficio. Este sindicato pluralista de trabalhadores,
n&o confessional e independente dos patrdes, fundado em 1869,
em 1886 contava j& com 2.500.000 associados. Ele exige reformas
indispensaveis, entre outras, jornada de oito horas e, a trabalho
igual, salario igual. A posicio da Igreja oficial ndo & unanime - o
episcopado canadense o condena, o episcopado americano reage
positivamente e Roma se interroga. E quando Gibbons apresenta
umn memorial a Roma, aprovado por Manning, no qual defende o
sindicato, insistindo que n&o ha razao para a Igreja condend-lo
quando suas reivindicagbes, nao. sé respeitavam a Igreja, como
defendem ideais da prépria Igreja. O desfecho seria favoravel ao
episcopado norte-americano. Em 1888, Roma declara que tolera
essa associagio nao catélica, uma posigao inédita na época e que
aparecera no texto final de Rerum Novarum.

9 Cfr. R. AUBERT, Les débuts du catholicisme... op. cit., p. 161-162.
100bid., p. 162.
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b} A reviravolta da Rerum Novarum no seio do Catolicismo
Social e da Igreja

Leao X, através da Rerum Novarum, ao assumir oficialmente
as teses centrais do pensamento social de Ketteler e da Uniao de
Friburgo, uma importante etapa da histéria do Catolicismo Social
estava sendo concretizada. A Enciclica, resultado de multiplas inicia-
tivas levadas a efeito fora de Roma, mostra a importancia dos leigos,
mais uma vez, na vida concreta da Igrejal®?,

O texto teve duas redagbes preparatérias!®?: o primeiro projeto
foi redigido pelo padre Liberatore, totalmente corporativista e, o
segundo, pelo padre Zigliaral®3, menos corporativista € mais favoravel
a intervencao do Estado na questdo social. O texto final foi minu-
ciosamente revisto pelo papa que, de dllima hora, intreduziu a
possibilidade de organizagao de sindicatos independentes da Igreja,
dos patrdes e dos partidos politicos.

A Enciclica, em seu conjunto, afasta progressivamente a idéia do
regime corporativista em favor das associagdes profissionais, o que
abre oficialmente as portas ao futuro sindicalismo operdrio, ainda
que Ledo Xl permanega catélico integralista quanto aos principios.
A argumentagio bésica do texio estd fundamentada sobre a lei
natural de acordo com a visao do tomismo e apresenta a Igreja como
garantidora do direito natural. Com isso, em nome da tradiggo
escolastica, o papa queria reagir contra uma concep¢ao individualista
de sociedade e de propriedade. Ele propde uma sociedade nem
liberal e nem sccialista, mais bem uma cristandade, baseada, nao
sobre o clero, mas sobre 0 povo, o que seria denominada mais tarde
“nova cristandade 194, A Enciclica, de um lado, reconhece o Estado

01 ihid,, p. 162-163.

102 Cfy, G, ANTONAZZ, L'enciclica Rerum Novarum: testo autentico e reazioni
pre;o:):;::ratoria daf documenti originali, Roma 1957.

103 E ym dominicanc da Cérsega, professor em Minerve, grande tomista, prefeito
da Congregagdo de Estudos, bom em légica, mas sem cultura moderna.

104 O periode de Nova-cristandade caracteriza-se pela tentativa de restauracio dde
um regime de Cristandade - uma cristandade profana - ndo de cima para baixo, mas
de baixo para cima. Tem suas teses inspiradas na Rerum Novarum, sua teclogia
elaborada a partir dos ancs 30, entra em crise lodo na década de 60 e sera
suplantado pelo periodo de pés-cristandade, oficializado pelo concilio Vaticano 11

243



244

Medellin 82 {1995} A contribuicdo do catolicismo social

moderno mas, de outro, volta & idéia de uma sociedade crista.
Quanto ao regime politico, o papa refuta o corporativismo como
uma obrigagdo e declara-se favoravel as corporacdes livres, sem
tomar posicéo, entretanto, frente & questao do sufragio universal.
Em relagdo as associagdes operérias, ha uma preferéncia pelos dois
tipos, a corporativa e os sindicatos.

Como pode-se constatar, a Rerum Novarum t&m méritos e
limites, Seu mérito estd em que diante do fato da maior parte dos
catdlicos sociais, dos decénios precedentes, continuarem nostalgicos
da antiga sociedade cristd, preponderantemente rural corporativista,
a Enciclica, fazendo eco dos setores de vanguarda do Catolicismo
Social, afasta-se das utopias roméanticas para posicionar-se com
realismo sobre o terrenoc anélogo do socialismo reformistal®®. Mas
nisto est4 também o seu limite, pois levou-a a ser considerada como
um documento essencialmente anti-socialista ou reacionério, em
todo caso sem grande importéncia para © movimento de emancipagao
dos trabalhadores. Na realidade, a Enciclica, além de chegar tarde,
recorre a uma argumentagio abstrata, sem uma andlise da situagao
real criada pelo desenvolvimento do capitalisrmo e moralizante e
imprecisa sobre a maior parte das questGes postas pela época, talvez
por medo dos operarios catdlicos passarem a aderir, cada vez mais,
ao socialismo.

¢} A evolugdo do Catolicismo Social para a Democracia
Cristd

Com a Rerum Novarum, a facgio mais de vanguarda do Cato-
licismo Social vai evoluir para a Democracia Cristd. Na verdade, a
diferenga entre ambos est4 nos meios que cada um utiliza para
intervir na questao sociall®. Em tese, o Catolicismo Social utiliza
meios morais - agdo caritativa individual ou organizada, educacao,
enquanto que a Democracia Cristd utiliza meios politicos -
reivindicacao dos direitos humanos, justiga social e direitos politicos.

1055 AUBERT, Les débuts du catholicisme... op. cit., p. 164,

106 O niimero 213 da revista Concilium, 1987, edicio francesa, apresenta diversos
artigos sobre a Democracia Crista européia ¢ latino-americana que permitem uma
boa visio da questio, mesmo em relagio ao Catolicismo Social.
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Esta marcara a passagem do modelo corporativista para a democra-
cia baseada no sufragio universal, especialmente a passagem de
uma cristandade conservadora para uma nova cristandade reformis-
ta, 0 que vai colocar a lgreja numa situagao muito favoréavel dentro

da sociedade. Durante a cristandade conservadora, intransigente, a,

lareja se enconfrava na defensiva em relagéo & sociedade civil,
centralizando sua agio sobre uma pastoral da familia e da educagao.
Agora, com o desenvolvimento da neocristandade, a Igreja também
se faz presente sobre o terrenoc social e politicot®?.

As fases da democracia cristi

A Democracia Cristd caracteriza-se por duas fases distintas,
separadas uma da outra por quase um século1%8, O primeiro embrizo
de democracia crista aparece ainda durante a revolugéo de 1848 na
Franca ¢ designa os catdlicos que, se opondo fortemente ao
tradicionalismo de Joseph de Maistre e a posigao da Igreja em favor
da monarquia, se engajam em prol de uma identificagéo da Igreja
com o movimento republicanc®?, Chegou a haver no parlamento
francés um pequeno grupo de deputados que se identificava com
esse nome. Defendiam que a posicdo piblica da lareja ndo devia
basear-se sobre a alian¢a entre o trono e o altar, mas sobre a agao
livre de seus membros. Esta primeira fase teve uma curta duragao,
coincidindo tao somente com o periodo da Segunda Repiblica. O
fato é que a Igreja oficial n&o estava preparada para aceitar a idéia
da soberania popular e de uma separagao entre Igreja e Estado!10,

A segunda fase democracia crista aparece na Bélgica, na Franca
e na ltélia, logo apds o langamento da Rerum Novarum, interpre-
tada pelos democratas cristdos, ndc somente como um apelo do
papa a reforma social e moral mas, ac mesmo tempo, & reconstrugéo
politica da sociedade. Mas, igualmente nesta fase, a lIgreja oficial
tomou distancia desta pequena vanguarda do movimento catélico.

107 Cfy, Pablo RICHARD, L'organisation politique des chrétiers en Amérique Latine
- Noweau modéle de démocratie chrétienne, em Concilium 213, 1987, p. 32.

108 Cfr, Franz HORNER, L'Eglise et la démocratie chrétienne, em Concilium, 213,
1987, p. 41-52,

102 jhid., p. 5O. Fla se baseia sobre o pensamento de Lammenais, Lacordaire,
Ozanam, Maret e outros.

1103hid., p. 47.
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A democracia cristd enquanto superacdo do Catolicismo
Social

Tanto o Catolicismo Social como a Democracia Crista tém em
comum o ideal, ainda que por caminhos diferentes, de reconstruir
uma ordem social cristal’l. Ambos se opdem diretamente as
ideologias liberal ou socialista. Para eles, a ideologia liberal ¢ a
responsével pela decristianizagio e pela proletarizagio das massas.
Ambos participam igualmente da rejeicio da sociedade nascida em
1789. Trata-se precisamente do intransigentismo presente em ambos,
levando a ver a ideclogia socialista como um desenvolvimento do
liberalismo!1l? e propondo como antitese a harmonia da sociedade
da Idade Média, que funciona, na pratica, como um arquétipo
simbolicoll3, paradigma da sociedade a construir.

Entretanto, no final do século XIX, a Democracia Crista, espe-
cialmente apés a publicagdo da Rerum Novarum, ac constituir-se
em partido politicol14, ira ultrapassar pontos importantes do Cato-
licismo Social, estruturando-se como uma trilogia: uma dupla rejeicao
da via liberal e socialista e a superagéo da posi¢ice direita-esquerda
por uma terceira-via, aberta a todas as correntes cientificas moder-
nas. Esta terceira-via caracteriza-se, primeiramente, pela rejeicio do
paternalismo. Para a Democracia Cristd, operario nio tem
necessidade de tutela, nem da Igreja, nem do Estado. Ele é capaz de
autogovernar-se}15, Defende ainda que a Igreja deva fazer parte
constitutiva do Estado democratico moderno. Em segundo lugar, a
Democracia Crista aceita o Estado liberal, mas condena a economia
liberal, na medida em que reivindica-se reformas estruturais a serem
efetuadas pelo Estado. Pensa-se que para resolver a questdo social
basta agir através das estruturas do poder politico. Em terceiro lugar,
ha uma reagao a um duplo fixismo: o que considera como insuperéavel

111 Cfy. Jean-Louis JADOULLE, De Pottier & Cardiin, un siécle de démocracie
chrétienne, em La Revue Nouvelle, 45 eme. année, n?1, janeire 1989, p. 106-111,

U2 Cfy. J.-L.. JADOULLE, op. cit., p. 106. Ele mostra como a democracia crista nao
pode ser reduzida a um s6 programa, podendo-se encentrar nela tendéncias ora
intransigente, ora integralista e ora reformista soctal.

13 Cfr, J. REMY, op. cit., p. 151-173.
1147ar Karl-Egon LONNE, Les débuts des partis démocrates-chrétiens en Allemagne,

en ltalie et en France, aprés 1943-1945, em Concilium 213, 1987, p.19-29.
118 Cfy, Franz HORNER op. cit., p. 41-52,
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a divisao entre ricos e pobres e a confusido de interesses das
diferentes classes sociais, em fungéo da pertenca & mesma religizo.
Para a Democracia Cristd a luta pela emancipacéo dos operarios
deve partir do pressuposto de que pairdes e operérios tem interesses
diferentes, ainda que ambas as partes sejam catélicas, o que implica
a criagho de sindicatos independentes. Uma quarta caracteristica da
terceira-via da Democracia Crista ¢ a passagem da préatica da
caridade individual ou organizada para a promogao da justica,
através do estabelecimento de uma ordem de direito. A transformacao
da sociedade, n3o depende de uma agéo caritativa mais intensa de
pessoa a pessoa, no interior de associagdes catélicas, muito menos
de urna mera politica social do Estado, através das estruturas sociais
preexistentes, mas de uma reforma estrutural. Finalmente, em
decorréncia disto, para a Democracia Cristd, a democracia politica
é condigado para uma democracia social. Alias, trata-se de do ponto
central da divergéncia entre o Catolicismo Social e a Democracia
Crista. Para esta, o programa do cristianismo sé se realizar4 através
de uma democracia politica, dado que, segundo ela, democracia e
cristianismo tém a mesma origem!16, Ora, Leac XlII, na Rerum
Novarum, néo pensava assim. Para ele, a forma de regime politico
era indiferente, enquanto para a Democracia Cristd o regime deve
ser democrético.

O conflito entre Catolicismo Social e Democracia Cristi e a
crise modernista

A luta entre o Catolicismo Social e a Democracia Crista, espe-
cialmente a tendéncia avangada, deu origem & conhecida “crise
modernista” no seio da Igrejat!?. O modernismo foi mais uma
tendéncia e uma orientacdc do que uma soma de doutrinas deter-
minadas, aparecida por volta de 1900 na Franga, na ltélia e,
sobretudo, na Alemanhall®. Pederia-se defini-lo como o encontro
e a confrontagdo de um longo passado religioso fixista com um
presente de outra inspiragio, que se manifesta em algumas formas

116 5hid., .49

U7 Cfr. G. THILS, La chrétienté en débat, Paris 1984, .

18 Cfy. R. AUBERT, La crise moderniste, tome V, L'Eglise dans la société libérale
e dans le monde moderne (1848 & nos jours), da obra Nouvelle Histoire de I'Eglise,
op.cit., p. 200-201
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de Democracia Crista, no movimento americanista, sob a forma que
ele tomou na Franga, ¢ em diversas correntes do reformismo

eclesiastico.

Esta [uta entre o Catolicismo Social e a Democracia crista se da
na evolugao da dupla matriz daquele movimento: lntran51gentlsmo-
integralismo e integrismo-reformismo social.

O intransigentismo e o integralismo partem de uma atitude
fundamental de Igreja: a refutagéo dos valores liberais. E impossivel
ceder sobre os principios desta atitude fundamental, pois neles esta
toda a verdade do cristianismo. Daf decorre o integralismo, ou seja,
um catolicismo que se recusa restringir-se ao dominio da consciéncia,
para abarcar todo o humano e a totalidade da vida socialll®. A
questdo é como levar & préatica a intransigéneia e o integralismo
dentro de um munde anticlerical, burgués e agredido pelo socialismo
revolucionario. Prepde-se duas alternativas: aimunizacdo das massas
contra os erros modernistas, através de um amplo programa de
moralizagéo, e organizagio dos operarios sobre uma base moral e
cristd para restabelecer a harmonia entre as classes e refazer a
cristandade. Pensa-se numa reaproximacéo dos elementos sdos da
burguesia e na constituigao de uma frente moderada para impor os
principios cristdos ac Estado.

Este bindmio engendra um outro, o integrismo-reformismo
social. Mesmo que sejam duas correntes rivais, na verdade um
bindmic nao se sustenta sem o outro. O integrismo!?Y, uma
radicalizagdo do integralismo, tem come projeto um sistema social
catdlico completo e se opde a secularizagdo ou & autonomia do
temporal. A grande maioria dos catdlicos sociais se situa nesta linha.
Busca-se restaurar o reino social do cristianismo, através de refor-
mas, tirando todas as consequéncias sociais do dogma cristao.

119 &ofy, J. -L JADOULLE, op. cit., p. 107.

120 Por volta de 1890, mtegnsmo designa um partido politico marginal na
Espanha. Nos meios franceses adquire uma conotagfio pejorativa e se aplica acs que
se opdem a qualquer progresso na ciéncia exegética e aos que combatem a abertura
politica e social do catolicismo.
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Precisamente ao lado do integrismo esta, por um lado, a Demo-
cracta Cristd moderada e, por outro, a Democracia Crista avangada.
A primeira, € uma das evolugdes do Catolicismo Social. Trata-se de
uma tendéncia que corresponde a um modernismo moderado que
ird impulsionar o sindicalismo confessional e a Agao Catélica, ainda
que se continue a admitir a gestdo do poder pela autoridade. A
segunda, caracteriza-se por uma posigao essencialmente democré-
tica, taxada de modernismo prético, que n&o aceita a alianga cat6-
licos-liberais ¢ nem a direcdo da hierarquia em matéria politica e
social. Defende o primado da consciéncia e a responsabilidade dos
leigos dentro do mundo.

Na Italia, a Democracia Crista avancada, articulada por Murri,
tenta crientar toda a Opera dei Congressi dentro de uma opgao pela
democracial?l. O projeto, entretanto, cai por tetra quando em
1904 Pio X suprime a Opera dei Congressi. Murri cria, entao, em
1905, a Liga Democratica Nacional. Também em véo pois, logo
ap6s, Pio X condenard o modernismo em geral e, em 1909,
excomungard a Murri. Na Francga, o movimento Sillon caminha no
mesmo sentido, mas igualmente & condenado por Pio X em 1910
por “infiltragdes modernistas”, posicao, segundo ele, incompativel
com as idéias tradicicnais da lgreja. O papa volta a defender o
corporativismo e a opor-se a todas as tentativas de ligar “cristao
social” com “politica” e, sobretudo, com democracia. Até 1918 a
atitude da Igreja em relagdo & democracia serd uma atitude de
rejeicdo veemente. A maijor parte dos partidos catélicos, recriados
ou reformados no final do século XIX, tiveram que fundamentar-se
sobre um puro movimento social, politicamente fragil. Varios anos
teriam que passar para que o programa politico da democracia crista
fosse reconhecido pela Igreja como programa politico. Apds 1918,
o Vaticano aceitaria como um fato a democracia moderna, ou
melhor, a toleraria ou a deixaria de combater. Seria preciso esperar
até 1944 para que a Igreja oficial desenvolvesse um conceito posi-
tivo da democracia cristd, ao menos em relacio ao Estadol22.
Durante o pontificado de Pio XII, iria acentuar-se todavia ¢ processo
de centralizacio da Igreja Catélica, com uma visdo organicista da

121 fr. J. ZoPPl, R. Murri e la prima democrazie cristiana, Florenca 1968,
122 Cfr. Franz HORNER, op. cit., p. 51.
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atividade dos catélicos na diregio do “mundo catélico”123, Entretan-
to, o processo de abertura ao mundo moderno desencadeado pelo
Catolicismo Social e acentuado pela Democracia Crista, ainda que
lentamente, n&o cessaria de progredir, para desembocar no grande
acontecimento do Concilio Vaticano II.

CONSIDERACOES FINAIS |

Entre 1848, ano em que Marx publicou o Manifesto Comunista,
e 1891, ano em que Ledo Xl publicou a primeira enciclica social
Rerum Novarum, se passou mais de meio século. Muitas vezes, se
tem oposto as duas datas para demonstrar com que atraso em
relacho ao movimento socialista, a Igreja tomou consciéncia dos
valores do mundec moderno, mais concretamente do problema
operério. Como pode-se constatar ac chegar ao final deste estudo,
em parte ¢ verdade. O papado e a maioria do episcopado e do clero
europeus deste perfodo, traumatizados pela Revolugdo Francesa e
nostélgicos do antigo regime que eles idealizavam, nao se davam
conta das novas aspiragdes e necessidades e ndo mediam a amplitude
do fendmeno da modernidade, da industrializacdo e suas
consequéncias. Influenciados pela filosofia politica de tipo tradicio-
nalista, dominante no mundo catdlico na metade do século XIX,
eram incapazes de fazer o discernimento entre o que, dentro dos
principios de 1789, tinha um valor positivo e preparava a longo
prazo uma grande contribuicio & agio da Igreja e o que era uma
transposigdo, em termos politicos, de uma ideoclegia racionalista,
herdeira do século das luzes. Confundia-se democracia com Revoluggo
Francesa ¢ esta com o questionamento de todos os valores cristaos
tradicionais. Durante anocs, se vai combater o liberalismo, estigma-
tizado como o “erro do século”.

Consequentemente, n&o é dos meios mais abertos a democracia

politica - entre os catdlicos liberais - que sairdo os catélicos sociais
do fim do ]Jontificaclc_) de Pio IX (1846-1878) e de Leac Xl {1878-

123 Cfr. Andrea RICCARDI, Le Vatican de Pie Xl et le parti catholique, em
Concilium, 213, 1987, p. 53-68.
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1903). Ao contrério, eles virdo dos adversarios mais ferrenhos do
liberalismo, & primeira vista simples reacionarios, ainda que o
fossemn. Suas realizacdes, entretanto, foram fazendo avancar seus
postulados tedricos intransigentes, constituindo-se num movimento
eclesial que exerceu papel preponderante no processo de depuragao
e assimilagao dos valores do mundo moderno por parte da Igreja e
contribuindo diretamente para a elaboragdo Doutrina Social da
Igreja.

Por isso, o Catolicismo Social é passagem obrigatéria, nao so
para compreender o desfecho do processo de reconciliagdo da
Igreja com o fenémenc complexo e ambiguo da modernidade,
como também para entender as bases da nova relagio Igreja-
Mundo, consagrada pelo Concilio Vaticano 1.
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SUMARIO

No Kairos latino-americano atual, o
sinal dos tempos que interpela com
maior forca nossas comunidades é o
despertar da consciéncia ética dos
povos. Este sinal foi sentido pelos
nossos pastores em Santo Domingo
como um chamado a aprofundar a
opgdo pelos pobres como uma opgdo
pelas culturas, que se traduza numa
verdadeira Evangelizagdo inculturada.
Ao autor, pareceu-the que redescobrir,
a partir da economia cristd, agdo
santificadora e vivificadora dos
Espirito Santo no meio dos pouvos
lesando adiante o projecto de Deus,
pode dar grandes luzes para a prdxis
da inculturagdo pois, ele acompanha
a todo ser humano e a todo povo, esté
em sua cultura, en sua sabedoria e em
sua espiritualidade.
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INTRODUCCION

ste articulo ha sido escrito como un eco, desde la reflexién

creyente de nuestras comunidades, a las voces que se

alzan hoy en dia por todo nuestro continente reivindican-

do la peculiaridad de las culturas en sus expresiones econoé-
micas, politicas, éticas y religiosas. Este «signo de los tiempos» que
nos interpela ha sido escuchado por nuestros pastores en Santo
Domingo, en donde manteniéndose dentro de la tradicién Medellin-
Puebla, profundizaron su opcién preferencial por los pobres en una
invitaciébn a la «Evangelizacién Inculturada». Pensamos que una
reflexion desde la economia del Espiritu Santo, viene a enriquecer
dicha opcién y a dar nuevas luces para una practica eclesial que se
quiera verdaderamente «catélica».

Es un hecho que el despliegue teolégico en torno al Espiritu
Santo ha sido més bien minimo, comparado con otros canones de
nuesira fe. Sobre el Espiritu Santo la reflexién ha side bastante
precaria, a tal punto que el Espiritu aparece, en la mayoria de los
casos, en una relacién de subordinacién directa a la lglesia. Nos
atreveriamos a decir, con palabras arriesgadas, que el Espiritu es el
gran prisionero de la Iglesia, pues se le reconoce una accién
puramente intraeclesial, sobre todo, en los sacramentos y en la
consolidacién de la estructura institucional que ésta se ha dadol.

! Desde nuesiro parecer, cuatro han sido los mayores abstaculos que ha encon-
trado la pneumatelogia para su desarrollo en clave liberadora: el primero lo sittGamos
en el excesivo «teclogismor que se amparé de la reflexion creyente catélica, sobre
todo bajo la influencia de la escolastica; el segundo, la centralidad que ha alcanzado
la discusion en torne al «filioques; el tercero, viene del weclesiocentrismor y, por
dltimo nos encontramos con el intento de smonopolizacién» de la Gracia que se dic
en el discurso catélico. Damos como ejemplo algunos titulos al respecto: N.
AFANASSIEFF, L’Eglise du Saint Esprit, Cerf, Paris 1975; G. Haya PRaTS, L’Esprit,
force de I’Eglise, Cerf, Paris 1975; J. MOLTMANN, La Iglesia, fuerza del Espfritu,
Sigueme, Salamanca 1978; Y. CONGAR, Je crois au Saint-Esprit, 3 vol, Cerf, Paris

-1979-1980; H. MUHLEN, L’Esprit dans I’Eglise {2 vols), Cerf, Paris 1979; AA.W.,

L’Esprit-Saint et I'Eglise, Fayard, Paris 1969; Théologie du Saint Esprit dans le
dialogue pecuménique, Centurion, Paris 1981; L. BOFF, Gracia y liberacién del
hombre, Cristiandad, Madrid 1987.
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Tal vez por ser la persona de la Trinidad maés dificil de aprehen-
der, resulta ser también la mas facil de olvidar o de manipular en
favor de los propios intereses. En todo caso, si bien del Padre
sabemos que se conmueve hasta las entrafias con el sufrimiento de
su Pueblo; y del Hijo sabemos que asumié la causa de los pobres
hasta hacerse un crucificado més de la Historia; del Espfritu, por el
contrario, se ha reflexionado muy poco. Un cierto discurso, delibe-
rada o inconscientemente, nos lo ha ocultado. Esto es lo que
quisiéramos desarrollar en esta exposicion tratando de recuperar lo
mejor de la Pneumatologia catdlica, que pueda ayudarnos en el
empefno de una mejor asuncién de la «cuestién cultural» que nos
desafia desde la historia de los pobres de nuestro continente.

Hoy en dia va resultando cada vez més evidente que todo intento
de hacer Pneumatologia debe estar profundamente enraizado en el
dato biblico, que muestra la actividad del Espiritu Santo abrazando
toda la historia de la Salvacién?. Asf, hacer teologia del Espiritu
Santo es escrutar con ojos maravillados su accién vivificadora per-
manente en medio de la historia de los hombres, alentando las
diversas concreciones culturas que han ido hutnanizando, en conso-
nancia con el Proyecto divino, a los hombres y mujeres que pueblan
nuestro planeta desde hace algunos millenes de afics.

1. LA «<ECONOMIA» DEL ESPIRITU SANTO

Nos parece que en este (Oltimo tiempo al interior del mundo
catélico ha ido creciendo una reflexiéon pneumatoldgica que resulta
de una gran pertinencia al momento de abordar de una manera mas
dinamica y acorde con los nuevos procesos que estamos viviendo,
la cuestiéon de una nueva praxis eclesial. Dicho discurso, reflexionan-
do desde la weconomia» cristiana, va redescubriende la accién
santificadora y vivificadora del Espiritu Santo en medic de los
pueblos llevando adelante el Proyecto liberador de Dios. Esta accién

2 i estd ya presente sobre las aguas primordiales de la creacién (Gn 1,2) v es
«l agua de la vida» que irriga los cielos y tierras nuevas que anhelamos (21,6;
22.1.17).
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no tiene limites ni de espacio ni de tiempo, ni de lengua, ni de
cultura, ni de religién. El Espiritu Santificador y Dador de vida, que
acompafia a todo ser humano, estd presente y actGa en la cultura,
en la sabiduria y en la espiritualidad de cada pueblo.

- Asi, desde esta nueva clave de lectura, el mayor esfuerzo de la
Pneumatologia de hoy en dia se va centrando principalmente en dar
cuenta de la relacion liberadora que existe entre el Espiritu Santo y
el mundo; en esto somos del mismo parecer que el teélogo ortodoxo
H. Paproski, quien reconoce que:

"El problema fundamental de la Pneumatologia no es establecer la
relacién del Espiritu Santo con las otras personas de la Trinidad o que
resulta inverificable, incluso por la via de la experiencia mistica- sino
clarificar la relacién de la Tercera Persona con el mundo™,

La fe cristiana ha siempre aceptado la presencia viva y actuante
de Dios en el mundo. Sin embargo dicha realidad misteriosa no ha
sido hasta ahora suficientemente profundizada con todas las conse-
cuencias practicas v teoldgicas que ella comporta, pues se ha visto
reducida, va sea a una especie de panegirico de la accién de Dios
eny por la Iglesia, dejando de lado la accién de Dios en los procescs
historicos y culturales de los pueblos que se encontraban o se
encuentran fuera de la 6rbita cultural y religiosa del llamado occiden-
te cristiano.

1.1. La ceconomia» del Espiritu en la Sagrada Escritura

La Sagrada Escritura nos da testimenio del Espiritu como aquel
que va llevando adelante el Proyecto de Dios, que es un Proyecto
de Vida, en colaboracién estrecha con aquellos que aceptan «con-
vertirse» y entrar en la dinamica de dicho Proyecto. Esta relacion
estrecha del Espiritu con el Proyecto de Dios nos lleva a recuperar
toda la fuerza de la accién del Espiritu Santificador en la historia
humana, pues alli donde la vida crece, alli debemos reconocer y
buscar su manifestacion; por el contrario, alli donde reina la muerte,

3 H. PAPROCKI, La promesse du Pére, Cerf, Paris 1990, p.120.
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no es posible reconocer la accién del Espiritu?, si no es ssub specie
contrariin, De heclio ni la praxis histérica de Jests ni la accién del
Espiritu en el mundo pueden comprenderse en su mas profunda
significacién, si ellas no son puestas en relacién subordinada a la
realizacién del Provecto de Dios para/con el hombre.

Ya desde el Antiguo Testamento, cuando sobreabunda la vida
se experimenta alli la presencia del Espiritu de Dios; por ello se dice
que El estd presente en la creacién (Gn 1,1ss), El transforma el
desierto en un huerto {Is 55,1ss), El redona la vida a los huesos secos
(Ez 37). Por el contraric, cuando Yahve retira su «alientor, la muerte
se hace presente (Gn 6,3ss; Sal 51,11ss). Podemos decir que para
la espiritualidad biblica, el Espiritu es ante todo un Espiritu Vivificador,
que en dltimo término resulta sinénimo de Santificador, pues ser
wsantor equivale a poder permanecér en la presencia de Dics, es
decir, en la plenitud de [a vida.

Para Israel Yahvé se manifiesta fundamentalmente como un
Dios de la vida, que se conmueve frente ala opresién de los hombres
e interviene en su historia liberando (Cfr. Ex 3; Jer 10,10; Sal 42,3;
145.}; de ahi que su pueblo pueda poner toda su esperanza en él
(Sal 71). Yahvé esta por su Espiritu presente en medio de su pueblo,
suscitando profetas y liberadores politicos que sostengan la esperan-
za del pueblo. Esperanza de un Mesias (Sal 72} v de ese «dia», cuando
su Espiritu vivificador serd dado a todos los hombres {Is 4,4-6) y les
renovara el corazén (Ez 36, 26-27), en los tiempos de una nueva
creacién (Ez 11,19; 18,31; 36,26; 37,1-14)}.

En esta misma perspectiva apuntan los evangefistas testimo-
niando la praxis de Jesls como una praxis eminentemente «espiri-
tual, es decir, animada por [a accién del Espiritu, seria vaciarla de
su contenido mas profundo; del mismo modo, hablar del Espiritu
olvidando la gesta liberadora de Jests, seria desvirtuar la dinamica
de su obra, como fuerza vivificante y humanizante en vista a la
realizacion del «Designic/Voluntad» del Padre ( Mt 6,10b). Para los
evangelistas esto resulta una verdad incontestable: es en la praxis de

4 Para San Pablo, asi como la vida manifiesta la accion del Espiritu Santo, la
muerte refleja la accidn del espiritu de la carne y se encuentra en abierta oposicion
al vdeseo de Dios» (cfr. Rom 8, 5-8).
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Jests que el Espiritu se nos revela y es la presencia del Espiritu Santo
que le da la significacién dltima a su préctica:

«El Espiritu del Sefior estd sobre mi.

El me ha ungido para traer la buena nueva a los pobres,
para anunciar a los cautivos su libertad

v a los ciegos que pronto van a ver,

para despedir libres a los oprimidos

y para proclamar el afio de la gracia del Sefiom

{Lc 4, 18-19)

- Con estas palabras Jests da a conocer su programa, la misién
que el Padre le ha acordado, y es en el interior de ésta que debemos
situar la revelacién que él nos hace del Espiritu Santo, es decir, que
debemos buscar mas que en sus palabras, en su practica cotidiana
de liberacién de los oprimidos, el rostro verdadero de su Dios. De
hecho, las referencias al Espiritu que encontramos en boca de Jesiis
son numéricamente pocas (Cfr. Mc 3,28-30; Jn 14,16s), pero no
por eso deja de hacerse permanentemente presente en ¢l la realidad

del Espiritu® .

Para los evangelistas, toda la vida de Jesis estd empapada del
Espiritu Santo® ; sut encarnacion es vista como obra de éste (Lc 1,35;
Mt 1,20), sobre ¢l desciende el mismo Espiritu capacitandolo para
su misién en el bautismo{Me 1,9-11: Lc 3,21-22; Jn 1,32-33}; su
programa mesianico esta sellado por la fuerza del Espiritu Santo {Lc
4,18). Este mismo Espiritu lo «empuja al desiertor (Mc 1,12) y lo
fortalece en su regreso a Galilea(Lc 4,14). Es poria fuerza {dynamis}
y con la autoridad (exousia) del Espiritu que realiza milagros y gestos
liberadores (Mc 3,20-30). Finalmente, es éste mismo Espiritu que
desciende sobre toda la comunidad apostélica reunida en Pentecos-
tés para animarlos a continuar la obra comenzada por su Sefior(Hch 2).

En el evangelio de Juan’, la obra de Jestis no es sino la de
comunicarnos su Espiritu para llevar a término la obra creadora de

5Cfr. Y. CONGAR, EJ Espiritu Santo, Herder, Barcelona 1983, p. 41-89.

6 En el decir de san Basilic el Espiritu Santo se convirtio, en suncién» {o carisma)
de Jesis (Sur le Saint-Esprit, Sources Chrétiennes (SC) 17 bis, Cerf, Paris 1968, 16,39).

7 Cfr. J. MATEOS - J. BARRETO, Viscabulario teoldgico del Evangelio de Juan,
Cristiandad, Madrid 1980; El Evangelio de Juan, Cristiandad, Madrid 1982.
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Dios. Realidad que se completa en su resurreccién, cuando su
cuerpo mortal se ve completamente transfigurado en un cuerpo
espiritual, es decir, que alcanza la plenitud de la vida divina (Cir. 1
Cor 15,45).En el paradigma teoldgico de Juan, donde las tinieblas
surgen como oposicién a la luz/vida/Espiritu y como simbolo del
mal v de la muerte, que pueden, siguiendo al profeta Isaias,
especificarse en términos de opresion {Is 42,6; 49,9} o de injusticia
{Is 59,9}, la decisién fundamental del hombre, de todo hombre y de
toda cultura, aparece formulada como la opcién entre la luz/vida y
la tiniebla/muerte (Jn 3,19-21). Pablo reconoce tempranamente
que la obra del Espiritu Santo en Jesis es paradigmatica, que con
él se abre una nueva era de la humanidad en donde el Espiritu trabaja
en cada uno de los hermanos de Jesis (Col 1,15ss).

En definitiva, digamos que el Dios de Jesucristo es un Dios que
hace historia con los hombres, pues tiene una Voluntad, un Desig-
nio y un Proyecto sobre su creacion: el Reino de Dios. Con palabras
del obispo P. Casaldaliga, podemos decir que el Reino de Dios es
el deseo mas profundo de Dios:

«e] suerio, la utopia que Dios mismo acaricia para la historia, su
designio sobre el mundo, su arcano misterio escondido por los siglos
y revelado ahora plenamente en Jesis®,

En consecuencia si Jesus, el Meslas de Dios, nos reveld este
Proyecto como Reino de Dios, es en el servicio a ese reino que se
debe entender e interpretar toda la vida de la comunidad eclesial.
Esta no se retine, no se alimenta y no encuentra su finalidad en si
misma, sino en ese Reino que el Espiritu que la va congregando la
anima a construir. Asi, el Reino se convierte en la utopia movilizadora
de toda la préactica eclesial en vistas a esa «tierra nueva, donde
habitaré Ia justiciar, a esos «cielos nuevos v la tierra nueva donde
Dios enjugara toda lagrima» (Ap 21, 3-4). Todo el sentido de [a vida
de los seres humanos encuentra su punto maximo en ¢l Reino, que
de una u otra forma se encuentra presente en las grandes utopias
que las diferentes culturas han ido produciendo como respuesta a
este llamado del absoluto.

& P. CASALDALIGA - J.M. VIGIL, Espl’rt‘tua.ft’dad de la liberacién, Sal Terrae,
Santander 1992, p. 138.
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Asi pues, nosotros no podemos hoy entender ni hablar del
Espiritu Santo si no es en este contexto de salvacién; él no esta a
la obra en el mundo para satisfacer nuestra curiosidad intelectual,
pero si para adelantar la vida de los hombres y mujeres de nuestra
humanidad, para, en la historia de los hombres vy de los pueblos de
ayer y de hoy, revelarnos el Proyecto de Dios para y con nosotros.
E! Espiritu Santo con su obra permite acceder al conocimiento del
Hijo, porque va actualizando en la historia de los hombres su gesta
liberadora, creando asi las condiciones para el encuentro de toda la
humanidad entre si y con el Hijo (Cfr. 1 Cor 12,13).-El es el Espiritu
del Seiior (2 Cor 3,7; Flp 1,19; Rom 8,9; Gal 4,6} porque su accién
se orienta al cumplimiento del Proyecto del Padre por el que el Hijo
dio su vida. El Espiritu Santo va, entonces, revelandonos en la
marcha histérica de cada hombre y de cada pueblo, el rostro
verdadero de Dios, v animéndonos a emprender nuevos caminos
que hagan avanzar la vida en abundancia. Por eso el Espiritu y su
accién no son algo del pasado, sino que permanecen siempre
presentes actualizando para nosotros hoy el compromiso de Dios
con el hombre. ' :

Si bien la economia santificadora del Espiritu se hace realidad
en el mundo de un modo diferente a como ella se nos manifesté en
el Hijo, éstas no estan, de ninguna manera, en oposicion, sino que
ambas se entroncan en este «Proyecto misteriosor de Dios (Ef 1,9)
para/con el hombre que se nos ha revelado «en diversas ocasiones
y bajo diferentes formas» hasta llegar a los tiempos en que la praxis
del Logos/Proyecto encarnado nos lo ha desvelado definitivamente
{(Hb 1,1)°. Con su accién santificadora y vivificadora, el Espiritu
anticipa en el hoy y aqui histérico y cultural de los hombres, la
concrecién del Proyecto hasta cuando éste sea una realidad defini-
tiva en todos {1 Cor 15,28). De este modo podemos concluir que,
una correcta comprensién del Espiritu Santo y .de su accién en
medio de la historia de los hombres debe mantenerse fiel a la

9 La accién del Espiritu y la praxis liberadora del Hijo son inseparables, pues, en
el decir de San [rineo (+208), ellos son «las dos manos del Padrer con las cuales éste
nos va modelando de acuerdo a su Proyecto (Irinee DE LYON, Contre les hérésies
V, SC 153, Cerf, Paris 1969, 6,1). Resulta Interesante ver como en los textos de
Pablo se Jes atribuyen las mismas funciones: ambos estan en los bautizados (1 Cor
1,3; 2 Cor 5,7; Rom 8,9} y moran en los corazones de los fieles (Rom 8,10; 2 Cor
13,15; Gal 2,20; 1 Cor 3,16).
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relacién estrecha que existe entre el Espiritu v el Proyecto de Dios
para/con el hombre.

1.2. La «economia» del Espiritu Santo en la tradicion de
las iglesias orientales

Para los autores orientales Pentecostés es el anuncio de la buena
noticia de la presencia actuante del Espiritu Santo en medio de la
creacion. Si el Hijo se habia alejado del mundo por la Ascension,
el Espiritu Santo desciende hipostaticamente al mundo en Pentecos-
tés, que se vuelve memorial por excelencia del Espiritu entrando en
la historia de los hombres:

«En Pentecostés el Espiritu Santo no desciende solamente sobre la
Virgen Maria, como en la Anunciacion, ni sobre Jesis como en la
Epifania, sino que &l desciende sobre todos y sabre todo, dicho de otra
manera, scbre la humanidad v fa naturaleza entera (el «cosmos» de los
iconosode Pentecostés). Se produce una divinizacién de todo lo crea-
do...»1

De esta manera, el discurso de Pedro, con su clara alusién a la
profecia de Joel 3, viene a enfatizar esta teologia de la bajada del
Espiritu Santo a toda la humanidad, pues lleva a pensar que en
Pentecostés comienzan por la accién del Espiritu los «Oltimos dias»
donde el Espiritu llenaria toda la historia humana.

Para el P. S. Boulgakov esta reflexién sobre la presencia del
Espiritu Santo en la creacién enterall se encontraria profundamente
arraigada en la liturgia y en la iconografia oriental, sobre todo en la
fiesta litirgica de Pentecostés donde se celebra la fransformaciéon de
la creacion entera bajo la accién del Espiritul2. De este modo,
podemos decir que para el pensamiento oriental, Pentecostés es
celebrada como una «nueva creacién»13,

105 BoULGAKOV, Le Paraclet, Aubier, Paris, 1946, p. 266.

11 Ctr, ibid., p.148s.

12 G. LEMOPOULOS, "El icono de Pentecostés”, en Al viento de su Espiritu.
Reflexiones sobre el tema de Camberra, WCC Publications, Ginebra 1990, p. 3-10.

13 Cfr. J, MEYENDORFF, Initiation & la théologie byzantine, Cerf, Paris 1975, p. 227s.
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En la persona de los apdstoles todo el cosmos se ve introducido
en esta nueva creacién por el Espiritu Santo; de allf que la comuni-
dad eclesial no pueda en ninglin caso monopolizar el Don de Dios
que fue entregado para todos los hombres, al contrario, ella debe
regocijarse al descubrir su accidn re-creadora fuera de sus fronteras
visibles. : :

Este aspecto recreador del Espiritu Santo aparece insinuado con
claridad en uno de los simbolos biblicos que lo representa: la
paloma. Esta nos lteva a recordar la vida nueva que recomienza
después del diluvio (Gn 8,11) y que en los evangelios se anuncia
como fruto de la obra del Mesias, el ungido del Espiritul?4. Siguiendo
esta misma referencia a la alianza de Dios con Noé, el Metropolita
G. Khodre descubre en ella una «alianza césmicar, que el Espiritu
Santo mantiene en la actualidad por su accién entre los pueblos,
pues Dios permanece siempre fiel a su palabra: '

«Estamos alli frente a una alianza césmica que continta fuera de
la alianza abrah&mica. En ‘esta alianza viven los pueblos que no han
conocido la palabra dirigida al padre de los creyentes»12,

Ahora bien, si el Espiritu Santo participa activamente en medio
de los pueblos actualizando esta promesa, lo hace en cuanto que él
es «dador de vida», es decit, que su preséncia y su accion, en medio
de los hombres, consisten principalmente en promover y conservar
la vida; luego, la afirmacién de Irineo «alli donde esta el Espiritu, alli
estd la Iglesian'®, debe ser matizada, pues, desde esta economia
vivificadora del espiritu, podemos asegurar que las «fronteras» de la

14 Cfy, P. MATTA-EL-MESKIN, La Pentecdie, en frenikon 50 (1977) n.1, 37-38.
15 G. KHODRE, Christianisme dans un monde pluraliste. L'économie du Saint-

Esprit, en Irénikon (1971) 197. _
16 [ranée DE LYON, Contre les hérésies 11, SC 211, Cerf, Paris 1974, 24,1.
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Iglesia no coinciden necesariamente y siempre con las fronteras de
la institucién eclesiall? .

En consenancia con lo afirmade en Hechos 10,45: «El don del
Espiritu Santo se derrama también sobre los paganos», se puede
constatar que el Espiritu ha actuado y actiia sin la lglesia, mucho més
alla de ella, en el «nuevo templo de la humanidad», pues «no hay
fronteras que sean fronteras para él»1%, Ademas, todo hombre que
se sittia en la érbita vivificadora del Espintu Santo, se vuelve «espejor
de ese mismo Espiritul?. .

Esta presencia sin fronteras del Espiritu Santo lleva a la Iglesia
oriental a formular este misterio en, como era de esperar, categorias
litirgicas. En efecto, ello es descrito como una diturgia césmicar, en
la que toda la creacion esta comprometida??. Asi, pues, en la accidn
litrgica de la Iglesia se hace palpable la otra liturgia inefable que el
Espiritu celebra con toda la creacion, en medio de la pluralidad
cultural y religicsa de todos los pueblos. :

En definitiva, el pensamiento oriental sobre la economia del
Espiritu Santo, confirma nuestra tesis, de la accién de aquel que es
«Sefior y Dador de Vidar, mucho més alla de las estrechas fronteras
del Pueblo de Israel v de la Iglesia, y esto, en el tiempo v en el
espacio, debido a su economia propia en la historia de los hombres.

17 Estamos de nuevo, al formular la cuestion de las fronteras de la accion del
Espititu Santo v aquellas de la Iglesla, en uno de los problemas cruciales de la
eclesiclogia, aguel de la mision de la lglesia, de su razén de ser fundamental. De
hecho, el problema de las fronteras de la lglesia comenzé ya a ser discutido en los
tiempos de Cipriano de Cartago, sobre todo en relacién a la validez de los
sacramentos administrados fuera de la comunién eclesial. La respuesta mas aceptada
al respecto es que Dios «no se ha atado las manos» con los sacramentos de la Iglesia,
sino que & posee otros caminos, a veces desconocidos o sorprendentes para
nosotros, para manifestar su amor por el hombre. Los limites de esta acclén
salvadora de Dios, en la que reconocemos la economia del Espiritu, no pueden
entonces «asimilarsex a las fronteras institucionales de la Iglesia, pues el Espiritu puede
v actiia mucho més alla de estos limites estrechos (cfr. H. PAPROCK], op.cit., p.113s).

18 ihid., p.105. 124.
18 Cfy, ibltL p. 47.
20 Cfy. 1bid p.105.

263



264

Medellin 82 {1995) Nueva _praxis eclesial desde la econormia del Espirits

1.3. La «economia» del Espiritu Santo y la historia humana

Podemos decir que la economia del Espiritu Santo alcanza toda
su magnitud en la vivificacién o santificacién de las personas, es
decir, en su entrada en la esfera divina, que no es un espacio © un
tiempo que nos sean ajenos, sino la historia de los hombres vivida
en tensién dinamica con el Proyecto de Dios. Todo aquello que es
vida, justicia v santidad en las personas v en las culturas de la
humanidad es manifestacién de su accién permanente en medio de
la creacidn. El es «Serior y fuente de la vidar que dirige el curso de
la historia y de la evolucidén social impulsando a todos los hombres
a la comunién?t. :

Esta accién santificadora y vivificadora del Espiritu en la histeria
de los hombres no se inicié con la encarnacién de Jesus, ella le
antecede yle sucede, mas es en él que se nos revela su plenc sentido,
pues el Proyecto de Dios se ve realizado definitivamnente en un
hombre, Jestis de Nazaret, que corona el acto creador de Dios. Qué
significa esto? Significa que la historia de los hombres esta gravida
del Espiritu Santo; es en la historia de todos los pueblos, v no de
algunos privilegiados®2, donde el Espiritu va tejiendo su propia
historia de santificacién y recapitulacién escatolégica de todo lo
creado. Asi, tanio el Espiritu que «sopla donde quiere», como su
fuerza liberadora, que penetra la historia, se van manifestando en
todos aquellos procesos humanos que apuran o hacen ya presente
el Proyecto de Dios.

Tal accién del Espiritu no es en ningin caso marginalizacién de
la accién del hombre; éste permanece hombre en su integridad, es
decir, protagonista de su historia. Como lo hemos visto en nuestra
parte etnolégica, el hombre es un ser cultural, que va interpretando
y transformando el mundo natural en que vive y es en este proceso
de culturizacién que él hombre ejerce toda su capacidad de respuesta
a la propuesta divina de un mundo mas humano para todos. 5i para
san Pablo el hombre vive v se mueve constantemente en el interior

21 Cfr, Lumen Gentium, n. 13; Gaudium et Spes, nn. 22.26; Apostolicam

Actuositatem, n. 27.
22 Ft caso de Israel, es para nosotros un caso "paradigmatico”, es decir una clave

de lectura para la historia de todos los pueblos.
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de la dindmica divina de la salvacién (Hch 17,28), para los
antropélogos, el hombre vive y se mueve en un medio cultural que
se le impone por la endoculturacién y del cual, al mismo tiempo, es
re-creador y responsable. Si ambas afirmaciones son verdaderas,
entonces no puede haber contradiccién entre ellas, incitindonos a
una lectura teolégica de toda la realidad cultural humana como el
lugar ordinario en que se vive el encuentro salvifico?3,

Toda la realidad humana se va desarrollando inmersa en esta
«atmosferar salvadora de la gratuidad del Proyecto de Dios, que
atraviesa toda la-historia humana y frente a la cual todo hombre y
toda cultura debe definirse. Ahora bien, si el hombre se encuentra
inmerso en una «atmosfera» cultural que lo precede y frente a la cual
se le exige también una decisién, entonces, es al interior de esta
atmasfera cultural concreta que el Espiritu Santo va actuando vy
manifestdndose al hombre como Sefior de la vida y de la plena
hominizacién.

Cada cultura hace, entonces, las veces de mediacion sacramen-
tal por la cual Dios llega a cada hombre con la bondad de un Padre
que quiere la vida en abundancia para sus hijos, y esto a pesar del
pecado o la ambigliedad que sabemos estdn presentes en toda
realidad humana. En definitiva, lo que estd en juego detrds de
nuestra reflexion sobre la presencia actuante del Espiritu Santo en
cada universo cultural, es el misterio del amor gratuito y personal de
Dies para con cada uno de sus hijos.

Todos los hombres, de cualquier cultura, estan invitados a
responder al Proyecto de Dios, v esto dentro de sus categorias
culturales propias e incluso en sus categorias religiosas propias. Por
ello, la comunidad cristiana debe ser ssacramentor de esta accidén
universal del Espiritu, dentro de los limites que la economia
pneumdtica le impone, es decir, desde la riqueza o pobreza de los
padrones culturales presentes en el medio en que ella debe testimo-

23 Podriamos decir que, si Dios quiere la salvacién de todos los hombres, el camino
ordinario de salvacién deberian ser las culiuras propias {cfr. K. RAHNER, "Histoire de
salut et la révélation”, en Traité fondamental de la Foi, Le Centurion, Parks 1983,
p.163-202). o
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niar la accion salvadora de Dios??. La comunidad cristiana no podria
sino acoger con alegria la diversidad cultural v religiosa de los
hembres, y desde alli caminar hacia la unidad en"el Proyecto de
Dios, bajo el impulso del Espiritu que se prodiga en el corazén de
los justos. Una vez mas, la tolerancia debe marcar el camino de la
comunidad, pues, aunque bajo ropajes sumamente diversos, es el
mismo Espiritu que esta santificando y vivificando en el corazén de
todas las culturas y religiones de la humanidad.

Reconociendo que el Espiritu Santo ha sido enviado al pueblo
de Dios, no en vistas a él mismo, sino en vistas a la humanidad
entera, para alli llevar a cabo una «nueva creacién», toda la accién
del Espiritu en el mundo y en la Iglesia queda inscrita en la dinamica
de la realizacién del Proyecto de Dios para toda la humanidad, v
especialmente, en medio de los pobres?®. De hecho, el Espiritu
Santo seria «la realizacién actual del Reino de Dios», que no es
supresion de éste, sino prenda y sefial de su realizacién definitiva en
medio de la historia de los hombres.

La obra del Espiritu Santo seria la regeneracién del ser humano
{(dn 3, 5.6.8.), el comienzo de una nueva humanidad incorporada a
Cristo (Ef 5, 15-18; 4,23), en donde el hombre posee la plenitud del
Espiritu®®. Lo que es novedoso en este enfoque es que la nueva
humanidad no es sinénimo de comunidad eclesial, sinoc vocacién de
todas los pueblos y culturas, lo que restituye un estatuio teoldgico a
la historia de los pueblos, que va mucho mas alla de la historia de
la institucionalidad catélica?’:

24 Cfr. 1. BOFF, »A Igreja, sacramento do Espirito Santos, en Aa.Vv., O Espirito
Santo. Pessoa, Presenca, Atuacdo, Vozes, Petropolis 1973, p. 108-125,

25 Cfy. J. COMBLIN, Ef Espiritu Santo v la liberacién, Paulinas, Madrid 1987, p. 65.

26 Cfr, C, BARRETT, El Espiritu Santo en la tradicién sindptica, Secretariado
Trinitario, 1978, p. 53-83.

27 Fgta intuicidn nos parece de gran importancia, pues en algunos casos, la
resistencia a ésta, y por muy contradictorio que nos parezca a primera vista, puede
ser expresién del Espiritu de vida. Nos referimos especialmente a aquellos pueblos
que han rechazado el «cristiznismor, como Gnica posibilidad de sobrevivencia cultural.
Es el caso de la «decristianizacion» o sdesevangelizacion» que piden muchos pueblos
indigenas latincamericanos (cfr. Macroecumenismo, evangelizacion, desevangelizacion,
Conclusiones de la Asamblea continental def Pueblo de Dics, en Espérance des
paupres, 332 {(1993) IV, 1.5.8).
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4La creacién no es inerte, pasiva, estable. Estd en movimiento. La

humanidad estd anhelando una liberacion. Camina hacia un hombre

nuevo. El Espiritu Santo estd ya presente y activo en todo este
. proceso»?8,

Asi, si podemos afirmar que el lugar de la accién del Espiritu
Santo es, sin lugar a dudas, la historia de los hombres, al interior de
la tradicién teolégica latinoamericana se ha ido desarrollando una
mayor conciencia de la accién del Espiritu como «dynamis» de la
marcha histérica v cultural de los pobres:

«Experimentamos cémo el Espiritu de Jesiis alienta las resistencias y
las luchas de los pobres, los subleva v les incita a tomar la historia en
sus Manos ¥ a organizarse para transformar el mundo. Descubrimos
la accién del Espirifa en las luchas liberadoras de los pobress??,

Aunque nos resulte escandaloso clebemos aprender a discernir
detrés de las préacticas de los pobres y marginados, de la riqueza de
sus culturas, de sus movimientos de liberacion, la «dynamis» del
Espiritu Santo, pues el lugar privilegiado de la accién del Espiritu
Santo en la historia es la préctica liberadora de los pobres:

«El Espiritu actia en la historia por la mediacion de los pobres.
Cuando los pobres consiguen actuar en la historia, alli estd actuando
el Espiritu de Dios»3¢

Esta afirmacion de la accidn del Espiritu del Sefior en el mundo
de los pobres, en medio de las comunidades que se esfuerzan por
rastrear las manifestaciones vy las interpelaciones de Dios en la
historia presente que les toca vivir, va ayudando a la explicitacién
de la fe, segun la promesa de Jests: «Y cuando venga él, el Espiritu
de la verdad, los introducira a la verdad total» (Jn 16,12). La historia
reciente de la Iglesia latinoamericana, es decir, con la stradicién
Medellin-Puebla», comienza una nueva etapa marcada por el «re-
encuentro» de la Iglesia con el mundo y la cultura popular; periodo
de rica interfecundacién e intervaloracién: el Pueblo se hace Iglesia

. 28], CoMBLIN, op.cit., p72 .
29D CASALDALIGA - J.M. VIGIL, op.cit., p. 204.
80 J, CoMBLIN, op.cit., p. 79.
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y la Iglesia se va haciendo Pueblo, es decir, va asumiendo las
categorias de la cultura popular como lugar teolégico fundamental®!,

La ambigiiedad de las mediaciones humanas toca indistintamen-
te a todos los universos culturales, pues desde la etnologia no existe
una cultura superior a otra, sino diferentes culturas en medio de las
cuales Dios esta presente manifestandose a sus hijos. Por lo mismo,
toda religién y toda teologia seran siempre limitadas en sus intentos
de acoger la revelacién de Dios, lo cual no les niega su importancia
sino que las relativiza en sus pretensiones v las lleva a abrirse a un
didlogo interreligioso e intercultural que pueda enrlquecerlas mutua-
mente.

En definitiva, la manifestacion divina respeta los limites de la
contingencia de los hombres, porque su interés es ante todo
soteriolégico, es decir, apunta més a provocar en cada hombre y en
cada cultura una dindmica de acogida del «Proyector, en vistas a la
realizacién plena del hombre®2, El conocimiento perfecto de Dios
no se nos dara nunca porque la profundidad del misterio es inago-
table; sin embargo, la certeza de su cercania, de que él est4 aqui, de
que él es el «Dios con nosoctros», sobre pasa toda ambigliedad de
cua!qmer mediacion.

2. ACCION UNIVERSAL DEL ESPIRITU SANTO Y
NUEVA PRAXIS ECLESIAL

Detras de la formulacién de la «Evangelizacion inculturadas®® se
nos reactualiza la préactica de las primeras comunidades que perci-
bieron la experiencia cristiana como abierta a la universalidad, v
desde ¢lla se nos exhorta a no rechazar nuevas encarnaciones gue

31 Cfr. 1. ELLACURIA, El auténtico lugar social de la Iglesia, en Misién Abierta, n.1
(1982}, p. 98-106; L. BOFF, Y la Igiesia se hizo pueblo, Sal terrae, Santander 1986
G. GUTIERREZ, La fuerza Histérica de los pobres, Sigueme, Salamanca 1982; J.
PIXLEY - C. BOFF, Opcidn por los pobres, Paulinas, Madrid 1986,

32 Cfr. A. TORRES QUERUGA, La revelacién de Dios en la realizacién del
hombre, Madrid 1987,

32 Cfr. Santo Domingo, 243-251; 298s; 302c.
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le den un verdadero rostro africano, asiatico o’latinoamericano, bajo
pretexto de fidelidad a una sola de 'sus encarnaciones. Hoy en dia
es cada vez mayor el nimere de tedlogos, de pastores v ministros
en el continente, que se van dando cuenta de la incapacidad de la
actual «encarnacién» catélica para responder a la cultura moderna,
y con mayor razén, para responder a otros universos culturales
{indigenas, afroamericanos, mundo popular) que adquieren mas y
mayor conciencia de su peculiaridad.

Desde la economia del Espiritu Santificador y vivificador en la
historia de los hombres, la dimensién cultural, que es la dimensién
humana, puede y debe ser acogida por las comunidades cristianas
como posibilidad de avanzar en la realizacién de su catolicidad.
Respondiendo al desafio de la pluralidad religiosa y cultural de la
humanidad -y especificamente de nuestro continente- con el paso a
una nueva «doxar enraizada sélidamente en una «praxis epocal34
coherente con el Proyecto de Dios, las comunidades se abrirén a un
nuevo wkairos» en la vida de la Iglesia. Si las comunidades tienen el
coraje y la sabiduria para emprender éste nuevo éxedo, pensamos
que ellas se veran revitalizadas y enriquecidas hasta mveles insospe-
chados.

2.1. Nueva «praxis eclesial» y nuevas encarnaciones
teolégicas e institucionales

Este proceso de reforma tiene como paradigma Gitimo el éxodo
de Jests®® desde Israel hacia las tierras paganas, hacia el mundo
entero. De igual modo, la opcién por la «Evangelizacién inculturadas»
nos lleva a un nuevo éxodo al encuentro del «otrow diferente para
entrar en su universo cultural v asumirlo como propio. Estamos en
el terreno propio del relativismo cultural como condescendencia con

24 F, TABORDA, Sacramentos, praxis y fiesta, Paulinas, Madrid 1986, p. 25.

-35 Segtin J. Mateos, el éxodo de Jestis tiene el sentido contrario del primero: la
iierra de opresién es lsrael que es dejada atrds cruzando el mar hacia las tierras
paganas, nueva tierra prometido, para el nuevo pueblo. De hecho, «e] mar»de Galilea
{dn 6,1) separa Israel de la Decapolis, asi, es simbolo de la relacién con el mundo
pagano. Por lo tanto, vque Jesis llame a los primeros discipulos 4unto al mar» (Mc
1, 16-21a} ne es accidental, sino que sefiala un programa: la mizsién ha de extenderse
al mundo enteror (Evangelio, Figuras y simbolos, El almendro, Cordoba 1989, p. 46).
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el «otro», como actitud fundamental para descubrir toda la riqueza
de la cual él es portador, asumiéndola sin prejuicios arraigados en
la arbitrariedad del etnocentrismo.

La polifonia cultural de la humanidad, que hemos reconocido
animada desde lo mas profundo por el «winico y mismo Espiritur
(1Cor 12,11), clama por una articulacién original y novedosa de su
multiplicidad y de su unidad. Por ello, se debe descolonizar la
préctica eclesial con una cada vez mayor valorizacién de la alteridad.
La pluralidad de signos y de simbolos, de condiciones materiales y
de concepciones espirituales que se da en el continente debe ser
asumida por las comunidades como «don de Dios».

Asi pues, si queremos una real evangelizacion «hasta las rafces»
de las culturas, no se puede prescindir entonces de un auténtico
pluralismo teolégico que tenga en cuenta la legftima «diversidad en
el enunciado teolégico de las doctrinas»3®, es decir, saber otorgar
el relieve necesario al momento de presentar la fe catélica, ejercien-
do un necesario discernimiento en la «erarquia de verdades de la
doctrina catélica»®?. Una reflexion teologica propia seré el signo de
la vitalidad endémica de las Iglesias locales y vendréa a enriquecer a
toda Ja comunidad eclesial, que mantiene su unidad en torno a su
vocacién fltima manifestada en la comin confesién de fe en Jesu-

cristo.

Para diversos autores el catolicismo requiere de nuevas sintesis
que le permitan una practica real de su universalidad, no sélo como

" presencia fisica en todo el orbe, sino come asuncién de la pluralidad

38 Unitatis Redintegratio, n.17a. _

37 Unitatis Redintegratio, n.11. Para una explicitacion de esta jerarquia de
verdades se puede ver: G. THILS, Notes théologiques, en Catholicisme. [Hier,
aujourdhui, demain, I¥, Letouzey et Ané, Paris {1982), 1390-1394.

3% Cfr. G. THILS, Propos et problémes de la théologie des religions non
chrétiennes, Casterman, Tournai 1966, p.162-169; L. BOFR,“En favor del sincretismo:
1a elaboracion de la catolicidad del catolicismo™, en Iglesia: Carisma y Poder, Ensayo
de eclesiologia militante, Sal Terrae, Santander 1982, p.163-195; “Catolicismo
popular: que & catolicismo”, en REB 36 (1976) 19-52; E. HOORNAERT, «Verdadeiro
e falso sincretismo» en Formagao do catolicismo brasileiro 1550-1850, Vozes,
Petrépolis (1974), 137-140; M. M. BREEVELD, Uma revisao do concelto de sincretismo
religioso e perspectivas de pesquisa; en REB 35 {1975) 415-423.
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presente en el mundo3® . Desde este desafio, se nos invita a redes-
cubrir el «sincretismo»®® como el lugar de «la mas perfecta realiza-
cién de la catolicidad»¥®, pues la vocacién de universalidad de la
comunidad cristiana «s6lo es posible y realizable a condicién de no
huir del sincretismo»?! | ya que la Iglesia no ser4 una realidad salvifica
para todos los hombres y todos los pueblos, mientras no realice una
encarnacién verdadera que, asumiendo categorfas fundamentales
para la coherencia de los diversos universos culturales en que esos
hombres estan inmersos, los integre en la tradicién catélica.

Asf, sincretismo, en su acepcidn positiva, nos aparece como una
anueva creacion» © como una snueva encarnacion» del cristianismo,
por la cual el Espiritu-Santo va alcanzando a los hombres de toda
raza, pueblo y nacién, es decir, alcanzando a todos y cada uno de
los hombres y mujeres que componen la humanidad, en el tiempo
v en el espacio, dentre de sus particulares universos culturales. En
esta dindmica salvadora, la comunidad debe ser capaz de morir a sus
estructuras anacrénicas ¢ etnocéntricas, asumiendo las nuevas limi-
taciones que estas encarnaciones le imponen, para dar mas y
mejores frutos en los nuevos campos que se le ofrecen (Cir. Jn 12, 24).

La cuestibn se nos reconvierte entonces, en criticar los
sincretismos o encarnaciones ya hechos a partir del referente Gltimo
que es el Proyecto de Dios y de las nuevas situaciones que nos ofrece
la historia%?, y de discernir al mismo tiempo los nuevos sincretismos
que la comunidad debe emprender, mas que preguntarnos si la
Iglesia debe o no entrar en [a dinédmica del sincretismo, pues ésta le
es inherente a su catolicidad. -

%9 E] wsincretismor aparece formulado acA como una actualizacién de la dey de la
encarnaciéne, ¥ en ningln caso como pérdida de la identidad cristiana. Nos parece
que un discernimieto de los diferentes tipos de wincretismor, debe ser tomado en
cuenta al analizar textos como aquel de Sanio Domingo 138f {Cfr. L. BOFF, «En
favor del sincretismo: la elaboracion de la catolicidad del catolicismor, op.cit., p. 168ss)

40 G, THILS, Propos et problémes de la théologie des religions nan chrétiennes,
op. cit., p. 164.

4L L. Boff, «En favor del sincretismo: la elaboracién de la catolicidad del catolicis-
mor, op.cit., p.165. \

42 Nos parece interesante el articulo de J. B. Libanic, «Criterios de autenticidad
del catolicismo», al momento de abordar los criterios de discernimiento de la
ortopraxis cristiana (cfr. REB 36 {1976} 53-81).
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En consecuencia, sila Iglesia no hace un esfuerzo serio por llevar
a cabo una wpraxis epocalr que implique para ella despojarse y morir
a ciertos cénones, simbolos y practicas monoculturales europeas,
estaréd renunciando a encarnarse verdaderamente en una real di-
mensién catélica. Tal praxis epocal debe pasar por su concretizacién
en iglesias particulares, ancladas profundamente en sus categorias
culturales locales. Es un hecho que no habré «wexpresién epocalr de
la Iglesia que sea verdaderamente liberadora, si ella implica para los
pueblos que han crecido en conciencia de su singularidad y de su
riqueza cultural, aceptar una cultura normativa extranjera, sea en el
tiempo o en el espacic, como tnico vehiculo valide de apropiaciéon
del Evangelio. Sobre todo, cuando el horizonte monocultural catéd-
lico es percibido, desde la memoria viva de los pueblos, como
colonial v destructivo.

Bajo el viento impetuoso del Espiritu Santo, que hace nuevas
todas las cosas, y frente a las exigencias de las grandes mayorias
marginadas y empobrecidas -pero de gran riqueza cultural-, la
opcion por las culturas populares®® deberfa traducirse en una «ex-
presion epocal» sin fronteras y de profunda «creatividad utépican?®.
Sin olvidar que toda verdadera evangelizacién debe ser realizada
desde la alteridad, es decir, desde las categorias culturales apropia-
das a cada pueblo o grupo humano que se enfrenta con el mensaje
evangélico. Esto dar como resultado una inmensa gama de comuni-
dades pluriculturales y comprometidas todas elfas con el Proyecto de Dios.

Desde esta realidad la espiritualidad catélica debe hacerse cada
vez mas coherente con la pluralidad cultural y religiosa de la huma-

43 En nuestro continente coexisten diversas culturas, con proyectos a veces
complementarios pero a veces en abierta oposicidn. El proyecto de algunos provoca
la muerte lenta o acelerada de otros més débiles. Luego, decir que la Iglesia debe
inculturarse en la pluralidad cultural del continente implica que dicha inculturacién de
la comunidad cristiana debe pasar, después de un proceso de discernimiento, a la luz
del Proyacto de Dias y bajo la fuerza del Espiritu que la anima, por un rechazo de
los proyectos culturales que significan muerte v por una opcién clara por aquellas
culturas cuyos proyectos se sittian en armonia con ¢l Provecto original de Dios. De
alli que la Opcidn por los pobres contintie a ser para nuestros pastores el horizonte
de toda practica eclesial en el continente {Santo Domingo, 296. Cfr.. Sanio
Domingo, mensaje, nn. 7.10.17; Santo Domingo, nn. 23c 24d.e. 34. 67b. 178.
179a. 180. 200b).

M P, CASALDALIGA - J.M. VIGL, op.cit., p. 157.
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nidad, comprometiéndose activamente con la préactica de aquello
que se ha bien denominado «macroecumenismon®®, es decir, el
didlogo y la accién conjunta con hombres y mujeres de otras
creencias, religiosas o no, en vistas a la construccién de un mundo

plenamente liberado.

2.2. Nueva praxis eclesial y nuevos ministerios

Una verdadera inculturacién en el mundo de los pobres impli-
cara la «identificacién» con el mundo de las culturas populares, de
un modo anélogo al de la «identificacién» de Dios con el pobre en
Jesucristo?® , o sea, la asuncion en las estructuras eclesiales de las
mediaciones religiosas, filoséficas, politicas y ludicas, presentes en
las culturas de los pobres, y no como una simple «folklorizacion» de
la Iglesia?? . Asumir la causa y la perspectiva de las culturas popu-
lares significa su asuncién en cuanto culturas de resistencia y de
gran dinamismo liberador v en cuante sujetos activos de un proyecto
histérico alternativo al de los opresores, que se sittia en tensién
dindmica con el Proyecto de Dios.

Teniendo en cuenta la diversidad de paradigmas culturales y la
reconocida presencia del Espiritu Santo actuante en medio de ellas,
se deberia avanzar en concreciones ministeriales que sean fieles a
ambos factores. Por otra parte, creemos que dichas concreciones
autoctonas de los ministerios deben situarse en continuidad con la
més sana tradicion catélica al respecto?®. Todo ministerio puede y

45 P, CASALDALIGA ~ J. M. VIGIL, op.cil., p.234ss.

46 Cfr, ibid., p. 201-209; R.MUROZ, Ef Dios de los Cristianos, Paulinas, Madrid
1987, p. 27ss; L. BOFF, Y la Iglesia se hizo pueblo, Sal terrae, Santander 1986;
G. GUTIERREZ, Beber en su propio pozo, Sigueme, Salamanca 1986, p. d4ss.

47 Cfr. L. BoFF, Nova Evangelizacio. Perspectiva dos oprimidos, Vozes, For-
taleza 1990.

48 Cfr. B. VILLEGAS, Los ministerios en la lglesia, Secretaria general del
Episcopado de Chile, Santiago de Chile 1975; A. ANTONIAZZI, Os ministérios na
Igreja, hoje, Vozes, Petrépolis 1977; J. 1. GONZALEZ Faus, ;Qué ministerios para
cuaf Iglesia? La experiencia de América Latina, American Press service, Bogota

- 1980; A. PARRA, Ministerios desde lo Iglesia de América Latina, Pontificla
Ulniversidad Javeriana, Bogota 1982; J. M. CASTILO, Los ministerios en la Iglesia,
Paulinas, Madrid 1983; A. BELLAGAMBA, Mission and Minisiry... in the Global
Church, Orbis Books, Maryknoll, New York 1992,
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debe referirse constantemente a la accién del Espiritu Santo, tal y
como aparece en ¢l Nuevo Testamento, es decir, animando a las
comunidades y confiriendo a los distintos miembros dones especia-
les o carismas para el servicio y edificacién de la misma comunidad
cristiana, y para la expansién del cristianismo entre los pueblos

{1 Cor 12,4-11).

En efecto, todo ministerio debe contribucién a la efectiva cato-
licidad de la Iglesia, en un profundo compromiso con el Proyecto
liberador de Dios anunciado en las categorias del universo cultural,
en los que la comunidad local se encarna. Por ello, reconociendo v
promoviendo ministerios verdaderamente autdctonos que asimilen
el Evangelio en la peculiaridad de cada cultura, es necesaric que
hombres v mujeres, adultos y jovenes, vayan asumiendo tareas y
servicios especificos en las comunidades eclesiales, desde la riqueza
cultural que les es propia%?. Tales ministerios deben provocar una
mayor Yy mejor encarnacién del Evangelio en los diversos universos
culturales presentes en el mundo de los pobres, vy no sélo buscar
suplir o reproducir los actuales moldes monoculturales en que se
presentan los ministerios.

CONCLUSION

La «Evangelizacién inculturadar a la que los pastores nos lfaman
se entronca en la mejor tradicién del Concilio Vaticano II, acogide
con gran fidelidad creadora por los pastores latinoamericanos,
primero como Opcién por los Pobres (Medellin-Puebla) y ahora,
desde los nuevos signos de los tiempos, como opcidén mucho mas
radical por las culturas populares presentes en el continente (Santo
Domingo). Ast, la Iglesia que en 1968 optaba por los pobres, ahora
en 1992 opta por profundizar dicha opcién en un scompromisor
que asume con seriedad un proceso real de inculturacién en los
multiples universos culturales del mundo de los pobres.

"

49 Cfr. A. PaRRA, Ministerios laicales, en I ELLACURIA - J. SOBRINO feds.),
Mysterium Liberationis If, Trotta, Madrid 1990, p. 319-344,
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Podriamos decir que si Medellin y Puebla buscando la liberacién
de los oprimidos, buscaban al mismo tiempo liberar a la Iglesia de
la riqueza, Santo Dominge, buscando la valoracién de las culturas
presentes en el mundo de los pobres, busca, al mismo tiempo, la
liberacién de la lglesia de una cierta monoculturalidad institucional
y tedrica eurocéntrica que pudo apartarla, de su compromiso con el
Proyecto de Dios en su aspecto de catolicidad cultural.

Desde la «economia» del Espiritu Santo, tanto el dilema evange-
lizacién/liberacién como aquel de la inculturacién/ liberacién resul-
tan ser falsos, pues la razén de ser de la comunidad es dar testimonio
del avance del Reino de Dios y de la presencia actuante del Espiritu
Santo en medio de todos los pueblos, con palabras v actos salvado-
res que salvaguarden la vida. Asi, todas las estructuras v las tareas
eclesiales, aun las mas humildes o internas, deben ser mediaciones
para la manifestacién del Espiritu Santo actuando en medio de los
pueblos, por lo tanto, ellas estan al servicio de dicha accién y en
ningtin caso en el sentido inverso.

Direccidn del Autor:
Casilla 15-D

- TFemuco - CHILE
Fax: {045) 23 41 26
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SUMARIO

Nos tiitimos anos, leigos, religio-
sos, presbiteros e bispos da América
Latina, se deslocaram do centro para
a periferia social, apolando signifi-
cativamente as iniciativas de trans-
formagdo social. Nesta vida de Igreja,
hé uma pritica e uma teologia impli-
citas do episcopado que merecem ser
trazidas & tona. De modo particular, o
compromisso dos bispos com os po-
bres provocou mudancgas no exercicio
de sua fungdo episcopal que permite
falar de um novo estilo de pastor.,

Para fundamentar esta posigéo, o
autor se baseia na documentacdo rela-
tiva a@ Conferéncia de Medellin e em
escritos pessoais ou coletivos de bispos
comprometidos nesta perspectiva,
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INTRODUCCION

n los tltimos afios, laicos, religiosos (as), presbiteros y

obispos, de A. L., se desplazaron del centro a la periferia

. social, apovando significativamente las ansias de transfor

macién sociall, Las caracteristicas de la vida desarrollada

entre ellos -democracia directa en muchos grados, pluralismo, par-

ticipacién v austeridad, enire ofras- tienen importancia histérica

como logros parciales de la nueva sociedad. En esa vida de Iglesia

hay una practica vy una teclogia implicitas del episcopado que
merece traerse a la luz?. '

En efecto, los obispos latinoamericanoes influenciados por esa
dindmica, han tenido un rol creativo en la Iglesia universal. Piénsese
en las tres (ltimas asambleas generales del episcopado (Medellin,
Puebla, Santo Domingo), en €l servicio de animacién realizado por
el CELAM, en la opcién preferencial por los pobres, en las comuni-
dades eclesiales de base, en la teologia de la liberacién. Esos
elementos reveladores de la identidad eclesial latinoamericana han
revelado un «nuevo modo de ser Iglesiar en el que también hay «un
nuevo modo de ser obispos, '

Pensamos que el compromiso de los obispos con los pobres,
queriendo transformar el modelo de sociedad y de desarrollo vigen-
tes, ha traido cambios en el ejercicio de su funcidén episcopal. Mas
aan, tales cambios permiten hablar de un nuevo estilo de pastor.
Para fundamentar esa apreciacién debemos centrarnos en el perio-
do comprendido entre 1966 y 1979, que fue un tiempo fecundo en

1 M. Lowy, Marxisme et théologie de la libération, en Cahiers d’etude et de
recherce (Instilut international de recherche et formation, Amsterdam) 10 (1988), p. 39

2 Las ciencias sociales, los testimonios de los Obispos y la reflexion teclogica
sefalan modificaciones en el ejercicic del ministerio episcopat en A. L.; alguncs
tedlogos han abordado las implicaciones eclesiolégicas de tales practicas renovado-
ras: L. Boff (Episcopado brasilefio), 4. Sobrino {(+Oscar Romero, El Salvador), R.
Mufioz (+E. Alvear, eniro otros, Chile) y G. Gutiérrez (Episcopado peruanc). Para
¢l trabajo de L. Boff, cfr. . RODRIGUEZ, Relacgo entre as comunidades de base e
hierrarquia. Estudo do tema na eccleslolegia de Leonardo Boff, en Perspectiva
Teolégica 21 (1989), 53-70
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acontecimientos e iniciativas que marcaran la Iglesia continental por
largo tiempo. Dos tipos de fuentes examinamos en ese periodo: la
documentacién relativa a la Segunda Conferencia del Episcopado
latinoamericano en Medellin (1968) vy los escritos personales o
colectivos de obispos comprometidos en esa direccion.

La primera parte de este trabajo explicitard en qué sentido
puede hablarse en A. L. de un nuevo estilo de pastor® La hipétesis
. que sustentamos es que el grupo de obispos que realizé Medellin
fundé un modelo de ejercicio episcopal*, cuyo denominador co-
mtin es visible en las Conclusiones de la asamblea®. Ese modelo se
consolidé y enriquecié con la vida eclesial posterior, perc los rasgos
fundamentales de ese ejercicio del ministerio se trazaron alli. Pen-
samos que Medellin habria sido no sélo catalizador sino inspirador
del nuevo modelo®.

3 Asumimos varios presupuestos: la relativa unidad e identidad continental, la
inseparabilidad de su Iglesia local, una sociedad donde predominan procesos econd-
mico-sociales que empobrecen las mayorias sociales v la posibilidad de liberaciones
histéricas que anuncian la liberacién definitiva del pecado, gracias al amor.

4 Es un «nuevo modelo de accién episcopale, shasta cierto punto irreversible, al
menos en determinados paises»; esos obispos merecen el «itulo de los Santos Padres
de A. L., cfr. J. COMBLIN, «Espiritu Santor, en 1. Ellacuria - J. Sobrino {ed.),
Mysterfum Liberationis. Conceptos fundamentales de la Teologia de la Libera-
cion, Trotta, Madrid 1990, vol. 1, p. 619-642, aqui p. 640 (En adelante Mysteritum
Lrberattoms)

5 Gracias a obispos presentes como A. Almeida (Zacatecas, Méx); E. Araujo Sales
{Salvador, Bra); F. Benitez (Villarrica, Par); R. Bogarin (Misiones, Par); T. Botero
Salazar {(Medellin, Col); A. Branddo Vilela (Teresina, Bra); H. Cémara (Olinda'y
Recife, Bra); L. Chavez v Gonzélez (Salvador, Sal); J. Dammert (Cajamarca, Per); V.
Garaygorddbil (Los Rios, Ecul; M, Gerin (Choluteca, Hon); F. Gomes {Golania, Bra);
J. Landazuri {Lima, Per); J. A. Llaguno {Tarahumanara, Méx), A. Lorscheider (Santo
Angelo, Bra); L. Manresa {(Quetzaltenango, Gua); A. Maricevich {Concepcion, Par);
M. McGrath (Santiago de Veraguas, Pan); M. Mendiharat {Salto, Uru); L. Metzinger
(Avaviri, Per); P. Muiioz Vega {Quito, Ecu); G. Padim (Lorena, Bra); C. Parteli
(Montevideo, Unu); Pifiera B. (Temuco, Chi); Pires J. M. (Paraiba, Bra); Pironio E.
{Aux. La Plata, Arg); E. Polanco Brito (Santo Domingo, Rep. Dom.); L. Proafio
(Ricbamba, Ecu}; 1. Rolén (Caacupi, Par); S. Ruiz (San Cristobal de las Casas, Méx);
J. M. Santos (Valdivia, Chil, G. Schmidt {Aux. Lima, Perd); R. Silva Henriquez
(Santiago, Chik: M. Talamas (Juarez, Méx); H. Tonna (Florida, Uru); G Valencia
(Buenaventura, Col); R. Zambrano (Zipaquira, Col}.

6 Fllo hard que obispos que no estuvieron en la asamblea se slentan identificados
con las Conclusiones y a olros sconvertirser a ese denominador comin» implicito,
porqgue daba luces en su ministerio en medio de los conflictos sociales, Pensamos en
obispos como E. Alvear {San Felipe, Chi); W. Catheiros (Volta Redonda, Bra); G.
Flérez (Verapaz, Gua); S. Mendez Arceo (Cuernavaca, Méx); O. Romero (Salvador, Sal).
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Primera Pare

FORMULACION DE UN NUEVO EJERCICIO DEL
MINISTERIO EPISCOPAL EN AMERICA LATINA

1. MEDELLIN: CONVOCACION A UNA FORMA
NUEVA DE SER OBISPO

A Medellin lo precedieron esfuerzos de rencvacién suscitados en
los afios cincuenta y sesenta’, cuyas raices venian de una corriente
espiritual, pastoral y teoldgica anterior al Concilio con expresiones
en A. L8 La renovacién conciliar y el contexto continental posibi-
litaron que tales esfuerzos se expresaran de forma original, colectiva
y oficial en Medellin?.

'8in embargo, ;dénde podrian estar las raices del nuevo estilo
de ejercicio episcopal que se formula en Medellin? Dos factores nos
parecen esenciales: el Concilio y lo que en €l se llamé el Grupo del
Colegio Belga (GCB), ademas de! convulsionado contexto continen-
tal de los afios sesenta.

7 Un estudio de la renovacidn en la Iglesia de A. L. desde ol [II2 Encuentro
latincamericano de la Accién Catélica, en Chimbote (Per) en 1953 a 1964, en H.
GNADT VITALIS, The significance of changes in latin american cathohctsm since
'Ch:mbote 1953 Centro Intercultural de Documentacion, Cuernavaca 1969,

8 Fs una corriente franco-belga de la post-guerra con nombres como Ch, de
Foucauld, R. Voillaume, Abbé Pierre, J. Cardijn, Mgr. Ancel, J. Loew, P. Gauthier
J. Dupont; igualmente, los sacerdotes y los movimlentos apastélicos obreros, como
JOC o ACO, cfr. V. CODINA, De la Modernidad a Ja solidaridad. Seguir a Jesis
hoy, Cep, Lima 1984, p. 19; P. GAUTHER, L’Evangile de Justice, Cert, Paris1967,
p. 84-89, 106.

9 Cfr. +M MCGRATH, (|t = en adelante, con este signo se indican las personas que
participaron en la Conferencia de Medellin}, «Etapa de realidades: en CELAM 17
(1969, p. 7; J. COMBLIN, Medellin: Vinte anos depois. Balango Temético, REB 48,
(1988), 817, afirma que Medellin tuvo como base los elementos teoldgicos def
Concilic y sobretodo una practica pastoral nueva que comenzd méas o menos 10
afios antes. Los elementos teéricos que prepararon Medellin vendrian también de la
Accién catdlica especializada.



Ei ministerio de la comunidn y de la panicipacion Gabrie! ignacio Rodriguez

1.1. Medellin, el Concilio y el Grupo del Colegio Belga (GCB)

Juan XX habia expresado, en visperas del Concilio, su deseo
que «en frente de los paises subdesarrollados, la Iglesia se presente
tal como ella es y quiere ser; la Iglesia de todos y particularmente
la Iglesia de los pobres»10. Lo que el Concilio no logré en ese
sentido, a pesar de los esfuerzos del grupo La Iglesia, Jestis vy los
pobres -también llamado GCB!l-, lo habria logrado Medellin al
pensar la Iglesia en A. L. como «glesia de los Pobres»12. Un examen
de los archivos de Mons. C.M. Himmer, coordinador del GCB13,

confirma esa opinién.

La documentacién observada revela que el GCB1* quiso sensi-
bilizar los padres conciliares en un doble aspecto, esencial a la

10 Jean XX, "Message au monde entier - ‘Ecclesia Christi lumen gentium’.
11.09.62", (trad. ntra), en JEAN XXII/PAUL VI, Discours au Concile, Centurion,
Paris 1966, p. 45-46.

11 Cfr. obrag de P. GAUTHIER, miembro del grupo: Consolez mon peuple. Le
Concile et I'wEglise des pauuvress, Cerf, Parls 1965, 331 p.; ID., L'Evangile de
Justice, op. cit.; ID., Les pauvres, Jésus et 'Eglise, Ed. Universitaires, Paris 1963,
138 p.

12 Ch. ANTOINE, Pentecéte en A. L. De Medellin (1968) & Puebla (1979, 126,
en L. BERTEN - R. LUNEAU, Les Rendez-vous de Saini-Domingue. Les enjeux d'un
anniversaire {1492-1992), Centurion, Paris 1991, p. 126, basado en J. COMBLIN,
Medellin: vinte anos depois..., REB 48 (1988), 810-811.

13 Mgr. Carlos Marfa Himmer, {obispo de Tournai, Bélgica). Sus archivos relativos
a este grupo se conservan en el Ceniro Lumen Gentium de la Facultad de Teologia
de la Universidad Catélica de Lovaina, (Lovain-a-neuve, Bélgica). En el mismo centro
estan los archivos de M. Gérard, que recegen documentos sobre los trabajos en el
Colegio belga y los archivos de F. Houtart quien, como experto, tuvo relacién con
ese grupo y colabord en la elaboracion de la Gaudium et Spes. (En adelante; Dossier
Himmer, Dossier Gérard, Dossier Houtart, Centre LG}

14 1 2 12 reunion es el 26.10.62: allf estdn presentes 4 latinoamericanos: T,
Botero [Medellin, Col); J. Marcos de Q., {Sto.André, Bra); V. Vieira, (Salvador,
Bra); A. Fragoso (Sdo Luis, Bra); otros 2 se excusan de no asistir por compro-
misos previos: E. Araujo Sales. (Natal, Bra}, H. Cémara, {Rio de J., Braj, cfr. Acta
de la reunién, en Dossier Gérard. Centre LG.; en la 22 reunién, ef 5.11.62, segtin
Ch. ANTOINE, Pentecdte en Amérique Latine..., p. 104, los participantes eran unos
50 y tienen la ayuda de 20 tedlogos. En el grupo habia 20 obispos de A. L.; 28
en lista posterior, sin fecha: 15 Bra, 5 Col, 3 Arg, 2 Chi, 2 Ury, 1 Méx, de un total
de 85; hacen parte del comité de anlmacién: M. Larrain (Talca, Chil y H. Camara,
cfr. lista de los miembros del Comité de animacién» en Dossier Himmer, Centre LG,
caja 1, fardo Il ’
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Iglesial®; la pobreza de la misma y la evangelizacién de los pobres.
El grupo estimulé al Concilio a efectuar modificaciones en las
instituciones eclesiasticas y en la realizacion de la misién evangeli-
zadora para acabar con la distancia entre la Iglesia y los pobres1®,

El GCB adelanté trabajos de fundamentacién doctrinal, de inves-
tigacién sociolégica sobre los nexos entre pobreza y desarrollo y
examind las implicaciones de esos aspectos en la vida de la Iglesial”.
Segtin la documentacién, los acentos estan puestos en las dimen-
stones espirituales (identificacién con Cristo pobre, encuentro y
servicio a Cristo en los pobres, pobreza evangélica), morales (humi-
ldad, sencillez, capacidad de compartir}, institucionales {(abandone
de estilos sefioriales, pobreza en la vida personal y uso de los bienes)
y pastorales {eliminacién de la pobreza, colaboracién al desarrollo
y la educacién).

La reflexién e iniciativas del grupo tuvieron efectos en ef Con-
cilio: la revision de vida de los obispos miembros del grupol®
algunas intervenciones en el aula conciliar que se nutrieron del
trabajo previo'?; las cartas, modos o formulaciones alternativas para
corregir los textos en debate, trajeron resultados de gran importan-

15 Cfr.Carta dirigida a Pablo Vi, en octubre 1964, anunciando la colecta de firmas
enire los Padres conciliares para asumir un compromisc personal en pobreza.
También, la carta a Pablo VI para presentar las, aproximadamente, 400 firmas de
obispos que respondieron positivamente. Cop:a.s de estas cartas en Dossier Himmer,
Centre LG, caja 1, fardo Il '

16 Cfr. Carta a Pablo V1, de octubre 1964, en la que se expresa la preocupacion
por el peligro de un corte entre el tercer mundo v la Iglesia como habia acontecido
con las masas obreras, seqiin lo sefialaba Pio XlI, cfr. Dossier Himmer. Centre LG,
caja 1, fardo IIL

17 En la segunda sesién del concilio se trabaja en tres grupos, para preparar tn
pensamiento seguro y preciso: uno enfoca la doctrina, otro la pastoral y otro la
sociologia v el desarrollo. H. Camara preside el tercer grupo; cfr. Dossier Himmer,
Centre LG. caja 1, fardo Il. Segin P. Gauthier, en ese grupo se discutieron los
vinculos de la Iglesia con el capitalismo, cfr. Consolez mon peuple..., p. 126-127.

18 Con cuestionarios elaborados a peticién de los obispos. Une de ellos es sobre
el ser servidor y oiro sobre la pobreza, cfr. P. GAUTHER, Consolez mon peuple...,
p- 70-71; 73-89.

19 Serdn numerosas. Se destaca la del Cardenal G. Lercaro, del 6.12.62, quien
envié al grupo un representante personal. En ella retoma la Intuicion de Juan XXII
citada y pide a los padres conciliares que el tema de los pobres sea el centro del
Concilio, cfr. texto en P. GAUTHIER, Consoclez..., p. 198-203.
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cia, como la Gaudium et Spes?y otras valiosas inclusiones en
textos conciliares®1,

Sin embargo, la documentacién no revela la existencia de un
consenso en el cuestionamiento a las estructuras sociales y eco-
némicas productoras del empobrecimiento de masas sociales y
pafses. Si se observa con escandalo la distancia entre paises pobres
y ricos, considerando necesario un esfuerzo conjunto en el que los
paises ricos darian su apoyo al desarrollo de los paises pobres. No
se percibe una decidida critica al sistema econémico, ni €l deseo de
transformarlo buscande nuevas estructuras o un nueve modelo
social, ni exigiendo un poder pablico méas popular, ni la conviccién
de estimular las organizaciones populares para que participen como
sujetos sociales auténomos en la configuracion de la sociedad. Si tal
perspectiva aparece en una o en otra intervencién, es marginal y no
expresa el consenso de los padres conciliares aili congregados??,

Ese consenso lo obtuvo Medellin. Ademas de las dimensiones
espirituales, ‘morales, institucionales y pastorales que propuso el
GCB, Medellin logrd un acuerdo en las dimensiones critico trans-
formadoras de la presencia de la Iglesia entre los pobres. Medellin
dié reconocimiento a su derecho de formar organizaciones y de
manifestarse como sujeto social y politico colectivo capaz de par-
ticipar y efectuar transformaciones sociales. Ademaés, el consenso
que logré Medellin contemplé que los obispos, en razéon de su
ministerio, deben servir a la consolidacién de ese proceso por ser
méas evangélico y por evitar los riesgos de viclencia que el cambio
social necesario podia comportar.

20 Su origen, entre otros motivos, esta en la carta del GCB af Card. Ciccognani,
el 21.11.62, con copia al Papa, en igual fecha. Cfr. Dossier Himmer, Centre LG,
caja 1, fardo I {b).

21 Mgr. Himmer pidio en l aula conciliar, el 4.10.63, que los pobres y la pobreza
se incluyeran en texto sobre el misterio de la Iglesia, ¢fr. Dossier Himmer. Centre
LG, caja 1. fardo IL

22 Seqiin P. Gauthier, los obispos de A. L. sentian como problema grave la miseria
inhumana de sus pueblos y buscaban una wespirituatidad del desarrollos para dar
fuerza al cristtano en su esfuerzo socio-econdémico, cfr. Consolez mon peuple, p.
154-176. También, la conferencia de F. Houtart, «.'Eglise face aux grands proble-
mes du monde actueb, ef 29.11.62, menciona la reforma de estructuras y propone
una tarea de investigacion de la realidad, de reflexién doctrinal v de accién, cfr.
Dossier Gérard, Centre LG.
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1.2. Emergencia de la nueva conciencia pastoral

Oftros factores también contribuirdn a la transformacién del
episcopado continental que se expresara en Medellin. Entre otros,
los factores de un contexto marcado por signos de la urgencia de
una transformacién social: la proclama populista para eliminar la
oligarquia, el impacto del discurso revolucionario, el encuentro con
la situacidn de despojo, enfermedad crénica y muerte de gran parte
de la poblacién. En algunos obispos, el temor a perder las masas los
hizo «a-proximarse» v mirar desde dentro una realidad desconocida,
adquiriendo nuevos «ojos» para juzgar el drama de la sobrevivencia
cotidiana de los pobres?3,

Antes de Medellin, el acercamiento a la realidad de los pobres
v la transformacién social comenzaba a plantearse por iniciativa de
algtin obispo, de un grupo, o de un episcopado??. El vaggiornamenton
pedido por el Concilio y la necesidad de cambio social reclamado
por sectores de la sociedad, por los pobres y por cristianos com-
prometidos, contribuyeron a que se generalizara entre los obispos
la conciencia de no poder contentarse con palabras.

Al interior de esa explosiva situacién social, Medellin logré
condensar para la accién pastoral el cuadre doctrinal de las Enci-
clicas sociales de Juan XXy Pablo VI, el Concilio Vaticano Iy, en
especial, la GS?5. Por ese conducto, revitalizé la vida eclesial y el
ejercicio del ministerio episcopal®6. -

23 Cir. AA. V., Una buena noticia: la Iglesia nace en el Pueblo. Identidad de

la Jég!esfa en A. L., Indo-American Press Service, Bogota {= IAPS) 1979, p. 16.
4 Fn el CELAM un grupo de obispos buscaba renovacion, cfr. e rével du

Prophétismer (Table ronde avec G. Casalis, M. Peitz, G. Vallquist, F. Houtart), ICI
303(1968), 8-9. Ese trabajo serd decisive en Medellin, seqin H. PARADA, Crénica
de Medellin, Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano,
Indo-Américan Press Service, Bogota 1975, p. 225-226, Véase nota, n. 28. Un caso
personal es +R. ISAZA, {Cartagena, Col) «Saludo a la Arquidiécesis de Cartagena al
asumir el cargo de administrador apostélico, el 16.06.67», en Signos de Renovacién,
Testimonios de la Iglesia en A. L., Ed. Universitaria, 22 ed., Lima 1969, p. 133-140.
Para el episcopado brasiefio, cfr. J. O. BEOZZD, A Igreja do Brasil, De Jodo XX a
Jodo Paulo Il. De Medellin a Santo Domingo, Vozes, Petrépolis 1994, p. 11-113,

25Cfr. J. B. LIBANIC, Medellin. Historia e simbolo, Tempo e Presenga, Agosto
{1988), 22-23.

26 Cfr. S. GALILEA, Iglesia Local Latincamericana en la Conferencia de Medellin,
Pastoral popular 108 (1968), 24.
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La conciencia de ser pastores de pafses pobres y empobrecidos,
en vias de transformacién social y de desarrollo econémico, emergid
colegialmente alli?”. La asamblea socializd, oficializé v situ6é como
referencia comtin tal preocupacién, que era mayor en unos obispos,
menor en oiros y, quizas, inexistente en otros. Ello se logré al
compartir las interpelaciones venidas de su practica pastoral v al
discernir pautas pastorales comunes?®, Es asi que la asamblea,
iniciAndose con obispos simplemente inquietos por la problemaética
social y deseosos de cambio, terminé con la firme determinacién de
servir evangélicamente en la liberacién de los pobres??.

Aunque algunos relativizan su caracter critico y sus proyecciones
politicas y populares3?, es indudable que las Conclusiones de Me-
dellin dieron vigor al compromiso por la justicia sccial; a la busqueda
de liberaciones socio-histéricas; a la preferencia por los pobres; al
hacerse pobre en solidaridad con ellos y como seguimiento de
Jesucristo; y al surgimiento de una identidad en la Iglesia de A. L.

Documentos pastorales posteriores, publicados por episcopa-
dos regionales, fueron mas precisos en sus criticas al modelo de
desarrollc econdémico v social, en articular las liberaciones histéricas

27 CFLAM, Santo Domingo, Nueva Evangelizacién, Promocién Humana,
Cultura Cristiana, Documento de Trabajo, Santafé de Bogotd 1992, n. 124,

28 H. PARADA, en su obra Crénica de Medellfn, op. cit., 225-226, considera que
unos veinte o treinta obispos que <habian participado previamente en multiples
reuniones especializadas, que poseian cultura teolégica sélida ¢ informacion actual
v que estaban debidamente cohesionadosr dieron una dindmica a la asamblea
sensibilizando al resto del episcopado, lo que produjo una larga unanimidad. «Por eso
emergieron como los verdaderos triunfadores de la Conferenciar. Estos obispos los
denomina celdmicos, pues sus propuestas son producto del CELAM y de los obispos
més vinculados a sus trabajos. Un recorrido sobre la reflexién post-conciiar adelan-
tada por el episcopado al interior det CELAM, confirma esta tesis.

29 Cfr. J. B. LIBANIO, Medelifn. Historia e simbolo, p. 22; +V. WILDERINK {1,
(itaguai, Bra), v +C. PADIM (), confirman la toma de conciencia de los obispos
participantes durante la asamblea, cft, J. O. BE0Z20, Medellin: Vinte anos depols
{1968-1988). Depoimentos a partir do Brasil, REB 48 (1988}, 787-788.

30 Antes de Puebla, +L. Proafio (4}, afirmaba: «Desde afios atras, ya se ofa hablar
de que algunos obispos ¥ aun algunos episcopades buscaban caminos para llegar a
amdar sutimente el valor v la fuerza de los documentos de Medelliny, en Respuesta
de Mons. Proafior en «Dossier CELAM IlI, Revista Chile-América 168 (1978) 43-
45, sobre la ambigiledad del lenguaje de Medellin y el vaciamiento de su contenide
tiberador, cfr. H. A3sMaN, Medeltin: la desilusibén que nos hize madurar, Cristianismo
v Sociedad 40-41(1974), 138.
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vy la salvacion escatolégica o en caracterizar del ministerio del obispo
en ese contexto, pero todos construiran sobre la senda abierta por

Medellin3!.

1.3. «Razén y simbolo» de esa forma de accién pastoral

Las tensiones entre la Iglesia v el Estado por la presencia de
sectores de aquella en protestas de organizaciones obreras, cam-
pesinas vy estudiantiles, fueron ocasionales durante los afios sesenta.
Sin embargo, con la decisién de los obispos, en Medellin, de servir
a las ansias de liberaciton existentes en el mundo popular, la confron-
tacién entre Iglesia y Estado ganaréa en extensién y significado32. Los
sucesivos conflictos mostraron que un buen ntimero de obispos,
mayoritario en algunos paises, habia asumido la defensa de los
pobres ante los gobiernos y las clases dirigentes, que hasta entonces
habian sido sus asociados®3;

La referencia a Medellin, cuando muchos obispos debian expli-
car acciones que rompian con su comportamiento habitual, indica
que esa asamblea les ofrecié inspiracién fundamental en su proce-
der®®. En general, durante los afios setenta, Medellin ofrecié a los
cristianos reprimidos por su compromiso social la legitimacién a su

31 Cfr. J. HERNANADEZ PIiCO, E] episcopado catélico latinoamericano. sEsperanza
de los oprimidos?, ECA 348349 (1277, 749-770.

32 Para J. Comblin , los conceptos diberacior (22 veces) y diberars (24v.) indican
que, en Medellin, los ob[spos tuvieron como interlocutor privilegiade jos pueblos. De
ahi, el compromiso ¢on su educacion, concientizacion v organizacion. Y anota, no
sin razén, va palabra libertacio nunca seré usada pelas grandes empresas mundiais.
Foi usada pelos bispos em Medellin e desde ento foi adotada pela lgrejar J. COMBLIN,
Medellin: Vinte anos depois..., REB 48 {1988), 809, 812; J. B. LiBank, Vaticano
y Medellin: Memorial para nuestra lglesia, Paginas 58 {1983), 16, :

33 ], M. Prres, dice que wa partir de Med 5i{lm, se viu a Igreja buscando desso-
lidarizar-se do peder politico e da classe dominante e procurando solidarizar-se mais
e mais com os empobrecidos. E a mudanca de lugar social», cttadc por J. O. BEOZZO,
en Mede”m vinte anos depois (1968-1988), p. 796.

4 Un efemplo es 4. M. Santos (Valdivia, Chi), presidente de la Conferencia
episcopal de Chile. En 1970, escribe carta para apovar las luchas campesinas y eritica la
wiolencia institucionalizada», apovandose en Medellin, <fr. M. SaLNas, O itinerario da
lareja dos Pobres no Chile, vinte anos depois de Medellin, REB 48 {1988}, 877; el recurso
a Medellin para dar razén del compromiso cristiano en pro de la justicia fué constante, cfr.
J. CoMBUN, "Medellin et les combats de I'Eglise en A. L., en Coll., Le retour des
certitudes, Fvénemenis et orthodoxie depuis Vatican I, Centurion, Paris 1987, p. 37.
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manera critica de entender la sociedad vy de participar en la vida
socio-politica3®.

Hustra lo anterior, la detencidon y expulsién del Ecuador de 17
obispos latinoamericanos reunidos en Riobamba en 1976, acusados
de subversién36, Al explicar los hechos, los obispos relacionan la
pastoral de la didécesis de Riobamba, la interrupcion del encuentro
y las Conclusiones de Medellin de 8 afios atrés: «Si aquf han
detenido obispos... tendrian que haber detenido el Santo Padre v
hasta el obispo més humilde, cuando se efectué la Conferencia de
Medellin, pues alli, se hacia un anélisis de la situacién de injusticia
y habfa un anhelo de lograr la liberacién del hombre en plenitud»37,
El obispo anfitrién, L. Proafio, considerd que si habia subversion su
promotor habria sido Pablo VI*8. Ellos estaban poniendo en practica
el «derecho a conocer la realidad del continente». Y como lo hizo
Medellin, ese derecho debe ejercerse siempre que se anuncia el
Evangelio: <Es que se cree que el Evangelic vy la fe no tienen que ver
con la realidad de los hombres?3?

Esto nos lleva a pensar que la importancia de Medellin no se
reduce al acontecimiento histérico. Medellin se convirtid en «simbo-
lo» que alimenta el imaginario socio-religioso de los cristianos lati-

35 E, DUSSEL, La Iglesia latincamericana de Medellin a Puebla (1968-1979),
SERVIR - Teologia y Pastoral, Aiic XV (1979), 97. Para la aplicacion de Medellin
por E. Alvear, cfr. M. SALINAS, Don Enrique Alvear: El Obispo de los pobres,
Paulinas, Santiago de Chile 1991, p. 159-192.

36 Jn relato y analisis de los acontectmientos, como de sus repercusiones, en R.
RoncacLioLo - F. REYES, [glesia, prensa v militares. El caso Riobamba v los
obispos latinoamericanos, llet, México 1978, 225 p. También, COMISSAO REPRE-
SENTATIVA Da CNBB, "Comunicacio Pastoral ao Povo de Deus”, en L. G. DE SouzZa
L MA, Evolugdo Politica dos catélicos e da lgreja no Brasil. Hipéteses para uma
interpretocdo, Vozes, Petropolis 1979, p. 266, (En adelante: EPCIB), 245; cfr.
testimonio de +L. PROARG (), Creo en el Hombre y en la Comunidad, Editorial
Gallo Capitan, Otavalo-Ecuador, sin fecha, p. 239-241.

37 4E. Alvear, (Santiago, Chi} en conferencia de prensa ofrecida por el Comité
Permanente del Episcopado, el 17.08,76, para explicar los hechos de Riobamba,
en R. RONCAGLIOLO - F. REYES, op. cif., p. 50 y 142,

38 Cfr. +L. PROANO, (), en su programa radial «Hoy y Mafianas de Ricbamba, el
27. {32?61976 , explicando los acontecimientos, dfr. R. RONCAGLIOLO - F. REYES, op. cii.,
p. 126. _

89 Cfr. +L. PROARO {u), "Los acontecimiento de Riobamba y el gobierno ecuato-
riano”, en ibid., p. 116-117.
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noamericanos?®, Este simbolo se construyé a partir de lo més
significativo del Medellin histérico y atravesé la Iglesia ofreciendo
tres sentidos: primero, «wun lamado a la’ continua conversion de
lugares geograficos y sociales ricos para el pueblo pobre»; seqgundo,
«un incentivo a una pedagogia de escucha, de caminar con el
pueblo, en oposicién a los autoritarismos de derecha e izquierday;
y, tercero una «esperanza de que la liberacion estd mas cercanar si
la Iglesia se empefia en ella, al movilizar en esa direccién otros
sectores de la soc:edad"‘l

El «Medellin simbélicor se hizo un divisor de aguas entre dos
formas de articular la experiencia eclesial. De un lado, una Iglesia
que nace del pueblo pobre por la fuerza del Espiritu v sque se deja
construir ministerialmente por este pueblor al privilegiar sus intere-
ses v al buscar la presencia popular en los niveles de deliberacion
v decisién, De otro lado, una Iglesia con estructuras verticales, poco
sensible a los reclamos populares y mas interesada en sus intereses
institucionales*?

Segtin esto, es de gran interés para la sustentacién de nuestra
hipétesis, ver si el «Medellin histéricor, 0 méas exactamente sus
Conclusiones, disponen a una Iglesia «que se deja construir
ministerialmente» por el pueblo pobre, dando pie a un nuevo
ejercicio del ministerio episcopal.

1.4. Discurso sobre e} ministerio episcopal «entre lineas»?

En Medellin, como en los documentos y discursos que lo prece-
dieron de forma inmediata, no se aborda el tema del ministerio

40 Cfr. J. B. LBANIO, Medellin. Historia e simbolo, p. 22-23; J. COMBLIN,
"Medellin et les combats de U'Eglise en A. L.", en Coll., Le retour des certitudes...,
p. 34ss,

A Cfr, J. B, LIBANIO, Medellin, Historia..., p. 23, seiiala una correspondencia
de cada uno de los tres sentidos para un estamento de la Iglesia: el <éxodox para el
institucional jerarquico, el spedagdgico» para los agentes intermedios, v da esperan-
za» para ¢l popular. No vemos cémo es posible tal correspondencia. Los tres
estamentos nos parecen interpelados por los tres sentidos del Medellin simbéslico.

42 Cfr, ibid, p. 23.
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episcopal®® o de los ministerios en general**. Sin embargo, los
obispos, con sus Conclusiones desearon responder, sin explicitarlo
formalmente, a la inquietud de cémo ser ministros de la comunién
v de la participacién social v eclesial en un contexto atravesado
por agudos conflictos donde la paz era amenazada de manera
permanente.

Como se observaré, la basqueda de esa visién del ministerio del
obispo parte de una hipétesis: el discurso elaborado en Medellin
supone que algo falta en A. L. v que debe buscarse el objeto que
permitira llenar tal vacio. Con ese fin, los obispos valorizan ciertas
maneras de ser o actuar. En consecuencia, decodificaremos de sus
textos el rol, las funciones y acciones que ellos se han asignado.
Observaremos lo que, a su juicio, deben promover o evitar; lo que
es necesario impulsar y alentar; lo que interpela su comportamiento
v manera de pensar la realidad; lo que es juzgado conveniente,
deseable, Uil y posible o lo que no lo es.

Al abordar los diversos temas, los obispos expresaron, implicita-
mente, la comprensién de su ministerio®®. Los elementos de esa
visidn estan dispersos en los documentos de las Conclusiones y en
su ordenamiento?. Ellos forman un modelo novedoso que sis-

43 El que més se aproxima a ello es PABLO VI, «Discurso en la apertura de la
sequrida Conferenciay, en CELAM, Medellin. Conelusiones. Sequnda Conferencia General
del Episcopado Latincamericano, Bogota 1973, En adelante: Medellin. Conclusiones).

44 La finalidad pastoral de la asamblea lo hubiera exigido. Hay una consideracién
de las diversas8 formas de vida en la Iglesia: laicos (¥), sacerdotes (X1, XI), religiosos
{X0). Lo que mas corresponderia al ministerio episcopal podria estar en el documento
sobre la Pastoral de Conjunto (XV). . _

45 Nuestro empefio parte ademas de otra hipotesis: que los individuas v grupos
humanos -obispos en nuestro caso- no conservan o transforman la realidad como fneto
del azar sino que lo hacen con una cierta Iogica que estd, explicita o latente, en su discurso.

46 Fn la seleccion y disposicién de dreas y temas pensados como objeto de la solicitud
de los obkpos {n,8) se pre-define una visidn del ministerio. Son tres areas, complementarias
e indisociables: primero, solicihud por [a vida, buscando su liberacion de toda servidumbre,
Por eso, ven como parte de su mision la spromocion del hombre v los puebles hacia los
valoresde la justicia (i, la paz (I, la educacién (V)y ka familia (T in,8¢}. Sequndo, sdlicitud
por | «evangelizacion v maduracion en la fes de jdvenes V), del pueblo (V) y sus élites
(VIl), con una catequesis (VI y una fiturgia () wadaptadas: a sus circunstancias. Tercero,
anhele de renovar la Iglesia por la wunidad v la accién pastorals de sus miembros: laicos
(X), sacerdotes (XD, religiosos (X, seminaristas (XM} y obispos PV v buscando que sus
westructuras visihles» se adapten a das nuevas condiciones del continenter, por su pobreza
XV} v el wso de los medios de comunicacién V1.
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tematizaremos, sabiendo que él ya se ha hecho visible en el tes-
timonio de muchos pastores.

2. LAS INTERPELACIONES A LA CONCIENCIA
MINISTERIAL DE LOS OBISPOS

Medellin quiso encontrar suna nueva y rnés intensa presencia de
la Iglesia en la actual transformacién de América Latina, a la luz
del Concilio Vaticano Ih¥. Alli, en efecto, se inaugurd una «nueva
épocar®® por dos razones: lograr que la localidad latinoamericana se
expresara por primera vez?? y situar la Iglesia en estrecho compro-
misc con los excluidos e independientemente de los poderes esta-
blecidos en la sociedad®. Fue una verdadera conversién institucio-
nal vista como un «kairds» o paso del Sefior en medio de su pueblo,
permitiéndole un nuevo «Pentecostéss (In,8)°1.

No obstante, la nueva presencia de la Iglesia implicaba, fambién,
una nueva presencia del obispo. En la teologia latinoamericana se

47 Conclusiones, Introduccion, 8, {negrilla original).

48 Cfr. +A. BRANDAQ () - +E. PIRONIO (), «Presentacione. (En 1968: presidente
y secretario general del Celam, respectivamente) en Medellin. Conclusiones, s.p;
+E. ARAUJO SALES, (), citado por J. O. BEQZZO, op. cit., p. 786; aceptado también
por +A. LOPEZ TRUMLLO., “Medellin. una mirada global”, en Aa. V., Medellin, Refle-
xiones en el Celam, BAC, Madrid 1977, n. 391, p. 16 {En adelante: MR Celam).

49 4%, Wilderinls (), miembro por la CLAR en Medellin y hoy Obispo {ltaguai,
Bra.), recuerda que "havia em mim uma consciéncia nao explicitada de estar numa
espécie de maternidade, numa sala de parto onde nascia a Igreja come latino-
americana...”, citado en J, Q. BEOZZO, "Medellin: Vinte anos depois (1968-1988).
Da?oimentos a partir do Brasil", REB 48 (1988), 782.

0 J. CoMBLIN, "Medellin et kes combats de I'Eglise en A.L.", en Coll,, Le retour
des certitudes. Evénements et orthodoxie depuis Vatican l, Centurion, Paris
1987, p. 34.

51 Asi lo perciben sus actores: +A. Brandio Vilela () - +E. Pironio {4), "Prese-
ntacién”, en Medellin. Conclusiones; +E. Pironio (p), "En los cinco afios de
Medellin®, en Medellin. Conclusiones; ID., "Un afio después de Medellin. Reportaje
a Mons. Eduardo Pironio”, en Iglesia Latinoamericana. Protesta o profecia,
Basqueda, Avellaneda 1969, p. 462 (= ILPP), 24; M. MQOYANO LLENERA {),
"Medellin: 20 anos depois. © testernunho de uma muther que o vivieu por dentro”,
REB 48 (1988}, 206-913; +C. PaRTEU (4], (Arz.coad Montevideo, Ur), en
"Centinela, qué hay en la noche...?" en CELAM 24 {1969}, p. 6.
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ha analizado abundantemente el primer aspecto. Sin desconocer
estos trabajos®? nos centraremos en el segundo aspecto.

Debe admitirse que la asamblea se encontraba profundamente
interpelada. Los obispos se preguntaban por el sentido de su
ministerio en momentos de cambio social. Se sabian hombres que
creen, esperan y aman a Jesucristo, miembros del pueblo de Dios,
cuyo unico Pastor es Cristo; en su nombre y por su voluntad,
colegialmente vy en comunién, ejercen el servicio de buscar el
bienestar de todos, siendo los primeros responsables de una Iglesia
con la misién de estar en el mundo, de escucharlo y darle respuesta.
Aunque con diversas mentalidades, saben que es la hora de la caridad
y la reforma de vida pues, ante los retos de la historia presente, deben
mostrarse testigos del amor, con hechos y palabras®3. -

La renovacién de su ministeric es sentida como una necesi-
dad™, segin lo expresaron las ponencias introductorias, recogiendo

52 Entre otros: Aa. W., "Medellin: vinte anos depois”, REB 48 (1988), nimero
monogréafico; Aa. W., Medellin, Reflexiones en el Celam, BAC, Madrid 1977,
p. 525, (En adelante: MRCelam); S. GALILEA, ¢A dénde va la pastoral? En los
5 arios de la Conferencia de Medellin, Paulinas, Bogotd 1974, p. 74; G. GUTERREZ
{1, "Significado y alcance de Medellin”, en AA. W, Irrupcién y caminar de la Iglesia
de los pobres. Presencia de Medellin, Cep-inst. Bartolomé de las Casas, Lima 1989,
p. 23-73; +J. LANDAZUR! (Arz. Lima, Pert), "Evangelizacién y Pastoral Social,. de
Medeltin v Puebla hacia Sto. Domingo”, Péginas 107 (1991), p. 53-62; H. PARADA,
Crénica de Medellin. Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cane, IAPS, Bogotd 1975, p. 280; J. SOBRIND, "El Vaticano B y la Iglesia en América
Latina", en C. FLORISTAN - J. J. TAMAYO {eds.), El Vaticano Il veinte afios después,
Cristiandad, Madrid 1985, p. 105-134; R. VIDALES |, La iglesia latinoamericana y
la Ego:‘r’ﬁca después de Medellin, IAPS, Bogota 1972 p. 170.

«A la luz del Vaticane I queremos ver si hemos puesto en practica su idea
central, hondamente cristiana, del servicior +J. LANDAZURI (), «Discurso en la
apertura (Bogota)r en IR CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATING-
AMERICANOQ, La Iglesia en la actual transformacién de América Latina a la luz
del Concilio, I Ponencias. Bogota. Secretariado General del Celam 1968, {En
adelante: Porencias), 20. En su «Discurso inaugural (Medellin)» afirmé «El mundo nos
pregunta: ;Qué decis de vosotros mismos? ;Quiénes sois? Fs la misma pregunta que
ahora nosotros nos hacemose, en ibid, 44.'

51 En el documento sobre la Liturgia (IX,9), hablande de las conferencias
episcopales, se considera necesario, segin el Concilio (SC 22.2), la intervencion, «de
sdiversas asambleas territoriales de Obispos legitimamente constiiiidas {SC 4 1) para
lograr la wenovacion comunitaria y jerdrquicar. Aunque el contexto es la liturgia, los
términos de Ja renovacién comunitaria y jerdrquica», en ese nimero, lo sobrepasan,
refiriéndose a la dimagen eclesial que cada comunidad cristiana debe oirecer de la Iglesia
universal». Se valoriza la colegialidad en su conitribucidn a la renovacién de la jerarquia.
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muchos cuestionamientos hechos al ejercicio su ministerio. Estos
aludian a deficiencias personales®?, a las actitudes erréneas -comun-
mente juzgadas propias de su funcién-36 y a la incapacidad para
comprender el presente®’. Ellos sienten la urgencia de renovarse en
conocimientos y actitudes para lograr un nuevo ejercicio de su
minig‘geﬁo, transformando asi, desde la cabeza, toda la accién pas-
toral®®,

Se encuentran ante el reto de ejercer su autoridad de manera
més servicial y menos dominante, de propiciar el didlogo entre todos
v lograr el respeto por la funcién de cada uno. Se preguntan si su
autoridad se expresa en forma abierta, paternal y oportuna o, si por
el contrario, es cautelosa e inhibida cuando los problemas exigen
remedios, o si causa perjuicios por ser impetuosa y dréstica®®.

Una ponencia introductoria les pidio fidelidad, solidaridad, au-
dacia y actitud de equipo, como actitudes para la hora presentet0.
Fidelidad a la realidad, al Evangelio, a los signos de los tiempos, a
un mismo Espititu y a la accién pastoral de conjunto. Solidaridad
con el sufrimiento de multitudes marginadas,-fortaleciendo los vin-

55 Entre ellas: wurgir los cambios pedidos por el Coneilio...pero no pramoverlos
de hecho», «wecomendar cautelas necesarias para la conduccién de los cambios v
actuar sin ella», shablar de actuar colegialmente en las grandes decisiones y proceder cada
uno a hacer lo suyo en su didcesiss, smantener un individualismo en el que cada obispo
se preocupa por Jos problemas de su dideesise, «spreocupacién extrema por su actividad
que apenas se da cuenta de las demass, +M. McGRATH (), Porencias, 85, 100.

55 Un ejerplo: «defender o que ya exister es visto como stendencia episcopab, Men-
cionado por Pablo VI en su discurso a kos obispos latinoamericancs el 24.11.65 y retomado
por +J. LANDAZUR! {3, Ponencias, 46; fambién, +M. McGRATH {4, ibid, 85.

57 +E. ARAUJD SALES (), hablo de la «ragica tranquilidad de los Pastores que no
perciben las sefiales de una tempestad que se anuncia. Hay Obispos que duermen
en la fusion de una aparente bonanzar cuando urge el estudio de problemas v la
aplicacion de soluciones, cfr. Ponencias, 142; +S. RUIZ {j1), sefialdé como obstaculos
a la evangelizacidn los «anti-signos» sser latifundistas», vaparecer como aliados de los
poderosass, «buscar el bienestar de las grandes ciudades antes que los suburbioss, o
el ser reticentes a la mentalidad nueva pedida por el Vaticanc Il», ibid, 166-167.

58 En la pastoral, +L. Proafic {1}, anoté que hay quejas por la forma rutinaria y
adrministrativa de actividades pastorales, a veces, sometidas a un extremo control por
el derecho canénico, al reparto de los sacramentos, al ritualismo, o a la conguista
de simpatias mundanas, cfr. Ponencias, 255.

59 Cfr. +M. McGRATH (u}, Ponencias, 86; +E. ARAUJO SALES (), ibid, 129; +P.
MuRoz V. (), en ibid, 240

60 Cfr. +L. PROANO (i), en Ponencias, 262-266,
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culos de la Iglesia y siendo capaces de comprender y encausar la
agitacién revolucionaria. Audacia®! para enfrentar los problemas
sin evadirse del compromisc a pesar de la pobreza de los medios.
Actitud de equipo para trabajar con ofros en la Iglesia.

Sintiendo que viven una hora critica que los llama a la conver-
sién personal e institucional, quieren mostrarse solicitos por la vida
humana, por el anuncio de la experiencia de la fe y por la construc-
ciéon de la comunidad eclesial, Este propésito reclama de ellos
nuevas actitudes para el ¢jercicio de su ministerio.

3. ACTITUDES FUNDAMENTALES PARA EL
PASTOREO LATINOAMERICANO

Por actitudes fundamentales entendemos los estados de espiritu
que animaran, establemente, los compromisoes de los obispos. Ellas
forman una estructura basica de comportamiento o wethos» pastoral
que configura un modelo de pastor que surge de las opciones de
Medellin. '

En las Conclusiones, «el Obispo es atestigo de Cristo ante
todos los hombres» (CD,11) y su tarea esencial es poner a su
pueblo en condiciones de testimonio evangélico de vida vy acciénn»
{XV,17). Con sus presbiteros recibid «el ministerio de la comunidade
(LG,20), debiendo dedicarse a edificar y a guiar la comunidad
eclesial como signos e instrumentos de su unidad (cfr. PO,6p
(XI,16). Esa vision tradicional del ministerio se configura con nove-
dad al «volver» sus ojos al hombre latincamericano queriendo servir
a Dios ({In,1), al wescuchar sus clamores de liberacion (XIV,2), al

61 a actitud fué subrayada por +J. Landazuri {), en la homilia del 30.08.68, fiesta
de Sia. Rosa de Lima. Habla de la vaudacia del amor de Cristor, de la «audacia de
la cruz, de la raudacia de la Fucaristia», de la «audacia de la Historiar. La sefiala como
actitud caracterfstica de los apdstoles, de Pablo y virtud propia del cristiano. Para
concluir afirma «Seamos santamente audaces en nuestra reflexion, en nuestras
con¢lusiones pastorales, precisamente, para colaborar con Cristo, en la creacién de
un mundo nuevor, en “La Iglesia creadora de un mundo nuevo®, en [1¢ Conferencio
General del Episcopado Latinoamericano, Archivos Secretaria General del Celam.
(En adelante: [l CGEL-ASGC), Volumen V, Bogota, p. 207.

293



294

Medellin B2 (1995]) El ministenio de la comunidn y de la paticipacion

dejarse llevar por la «audacia del Espiritu y el equilibrio de Dios» y al dnventar
con imaginacién creadora la accién que corresponde realizar (In,3).

3.1. Visidn de la inhumana miseria y su inteligencia -
amorosa

Volviendo sus ojos hacia el hombre del continente, el episcopa-
do latinoamericano experimenta que

eno puede gquedar indiferente ante las tremendas injusticias socia-
fes existentes en América Latina, que mantienen a Ja mayorfa de
nuestros pueblos en una dolorosa pobreza cercana en muchisimos
casos a la inhumana miserian (XIV,1 acentos ntros.)

Manifiestan asf una «inteligencia amorosa» de la pobreza que
afecta las mayorias sociales, evitando toda insensibilidad. En ello
observamos una primera actitud fundamental que consiste en «wer
la realidad humanar y entenderla amorosamente, desvendando las
causas de esa dolorosa situacién y pasando a la accién. El episco-
pade no puede ser indiferente ante el hecho como lo son ciertas
élites v sectores privilegiados {fl,5)62.

3.2. La escucha del vocerio que viene del pueblo de Dios.5*

Al inaugurarse la asamblea, los obispos fueron invitados a «saber
escuchar para saber estan®* como guias del pueblo de Dios. Por

§2 A, Caggiano (), (Arz.B/Aires, Arg) dice que sno podiamos permanecer
inmutables ni Indiferentes ante una realidad cuyas exigencias son ineludibles y
urgentes en el ejercicio de nuesiro ministerio pastoral, para el bien espiritual del
homtre....», en dHomilia en concelebracién de Clausuras, en [T CGEL-ASGC, vol, VI, 3.

63 Antes de Medellin se pedia a los obispos que oyeran las voces del pueblo para poder
wnombrar sus problemas». La escucha no podia reducirse a los expertos, cfr. H. BORRAT,
Las nias, Vispera 6 (1968), 96. '

64 1J. Landazuri (), afirmé que era necesario ssuber escuchar para saber estars en
el cumplimiento de su responsatilidad como «auias del Pueblo de Diosr. Segin &, effo
tiene tres exigencias: 1- womprometerse en los esfuerzos de emancipacién, en las
luchas d2 nuestros hermancs que... buscan alcanzar condiciones de vida mas humanas»;
2- sidentificarse con los pobres de este continente, liberarse de las equivacas ataduras
temporales, del pesc del prestigic ambiguor; 3- «ejercer con vision de fey con esperanza,
la funcién profética del amor, cfr. Ponencias, 48-49 (acentos nuestros). .
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ello, en sus Conclusiones, afirmaron: «Deseamos respetar sin-
ceramente a todos los hombres v escucharlos para servirles en sus
problemas v angustias (cfr. GS,1-3p (XIV,18)65,

Esta nos parece la segunda actitud fundamental en su ejercicio
pastoral. La definimos come disposicién al respeto, la escucha y al
servicio. Unida al deseo de no ser indiferentes ante las «tremendas
injusticiase, hara a los obispos mas sensibles a ciertas voces.

a. El «clamor» de los pobres por la liberacién

Ante todo, escuchan la voz que viene de las mayorias pobres.
Estas los interpelan en calidad de obispos: «wn sordo clamor brota
de millones de hombres, pidiendo a sus pastores una liberacién
que no les llega de ninguna parte» (XIV,2)56. Captar ese «clamor no
es evidente: algunos no lo escuchan y otros, escuchéndolo, per-
manecen insensibles o buscan silenciarlo. El clamor se dirige a ellos
como pastores. El pueblo creyente y pobre confia en la Iglesia y
sopta» por ella, pues no encuentra en otras instituciones cabida a sus
aspiraciones”

En efecto, la tragedia socio-econdmica de las mayorias habia
peneirado la vida de la Iglesia y también lo hizo en Medellin. Este
clamor continuaré solicitando el ministeric de obispos y cinco afios
mas tarde algunos de ellos, expresaran que su ministerio es un
«ministerio de liberacién®8, con fundamento en la accién de

65 Fsta voluntad de sescuchar se repite en varios pasajes (Vil,4; V,13,17).

66 Acento nuestro. La Puebla (n. 89) retoma el texto, afirmando que «el clamor
puede haber parecido sordo en aquella ocasién. Ahora es claro, creciente, impetuoso
y en ocasiones amenazanter,

67 JE. ARAUJO SALES ), habia afirmado que «e! hombre pobre y desvalido,
incrédulo de tantas promesas, todavia tiene fe en la orientacion de sus Pastores. La
problemdtica de la secularizacién adn no se ha hecho sentir en amplias zonas
rurales», en Ponencias, 135.

&8 cfr, BiSPos DO NORDESTE 11 {Bra), "Eu owi os clamores do meu Povo”, del
6.04.73, en EPCIB, 170. Firman 13 obispos, 2 de los cuales estuvieron en Medellin:
H. Camara, J. M. Pires.
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Cristo. Lejos de expresar una teclogia en ascenso®?, ello revela una
mejor conciencia de los deberes de su ministerio. Aunque Medellin
no se expresd asi, intuyd esa direccién al proponer una evangeliza-
¢ién que permitiera la liberacién de todos los hombres v de todo el
hombre (V,15a), «solidaria en preferencia de los pobres» (XIV,8)7°.

El ministerio del obispo, asi concebido, es esencial en un
contexto donde los anhelos de emancipacién son imperiosos, cor-
riendo el riesgo de nuevas deshumanizaciones. El respeto, la escu-
cha y el servicio al clamor de liberacién ayudan al pastor a entrar
en comunién con la conciencia de la injusta situacion, evangelizandola
y canalizandola hacia proyectos constructivos’!. De esa manera,
ejercera un verdadero ministerio’? de liberacién de toda servidumbre.

b. El «clamor» por una mayor coherencia evangélica

Otros sectores pedian de los obispos un testimonio mas nitido
del Evangelio, capaz de iluminar €l quehacer creyente en la sociedad.

69 | a pastoral en esa linea y la reflexion teoldgica que acoge los interrogantes
venidos del servicio al aclamor de liberacionm, permitiran formular la «teo-logia» de tal
compromiso. Las obras de G. GUTIERREZ {1}, Teologia de la Liberacion {1971) v
de L. Boff, Jestcrisio liberador (1972), enunciando sélo las primeras en el campo
catdlico, mostraron fa pertinencia del concepto «iberacidn» para caracterizar la obra
de Jesis y del compromiso cristiano. Trabajos posteriores desarrollaron las raices e
implicaciones de tal orientacion. Poco se ha reflexionado el ministerio episcopal
como ministerio de liberacion,.

70 Para +C. Padim {}y), la liberacion +penetrou praticamente em todos os 16
documentos. De modo especial estd presente nos referentes 4 Paz e 3 Educagdo...
O de Paz realca a vinculagao enire paz e justica social... (el de educacién)...foi o
documento mais teolégico, pois relacionou esta coracterfstica com o mistério da
Ressurreigdo, afirmando que o Cristo ressuscitado & o modele de libertagio e que
toda libertagido € uma antecipagio do Cristo Pascals, citado por J. O. BECZZO , op.
cit., p. 793. También, +E. PIRONIO (), "La liberacién: idea-fuerza en los documentos
de Medellin", en CELAM 37 (1970), p. 2-3.

71 Cfr.- G. PEREZ DE GUERENU, "Medellin: un nuevo modelo de iglesta”, en AA.
V., Irrupcién v caminar de le Iglesic de los Pobres. Presencia de Medellin, op.
cit., p. 221-244, aqui 229.

72 Fl empleo del concepto «ministerior para calificar el wservicion al sdamor de millones
de hombres pidiendo a sus pastores una liberacién» nos parece conveniente, pues es un
servicio «preckos, de dmportancia vital, que «exige una verdadera responsabilidade,
wreconocidos por la Iglesia localr y scomporta una cierta duraciéne, cfr. Y, CONGAR, “[:
intervention du pére Yves-M. Congar”, en Coll., Tous responsables dans I'Eglise? Le
ministére presbytéral dans I"Eglise toute entiére aministérielles, Assemblée plénidre
de I'Episcopat frangois, Lourdes 1973, Centurion, Parks 1973, p. 58-60.
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Esos pedidos no desconocian el valor de la figura episcopal, pero
sentian la urgencia de renovar su liderazgo ético y espiritual’s.

Segun los obispos, los jovenes les piden «un sentido de la
autoridad, con caracter de servicio, exento de autoritarismon {(V,15¢),
wque no sélo difundan principios doctrinales sino que los corroboren
con actitudes y realizaciones concretas» (V,5) y un «mayor apoyo
moral, cuando {los movimientos juveniles} se comprometen en la
aplicacién concreta de los principios de doctrina social enunciados
por los Pastores» {V,8). De ofra parte, notan que algunos condi-
cionan «la adhesion a sus pastores a la coherencia de sus actitudes
con la dimensién social del Evangelio» (V,5).

Asi mismo, las élites revolucionarias o quienes estan com-
prometidos con los cambios estructurales (VII,5) critican «algunas
manifestaciones de los representantes oficiales de la Iglesia en su
actitud frente a lo social ¥ en su vivencia concreta en este mismo

orden» (VI,5)74,

Escuchan, en fin, que desde el pueblo de Dios dlegan también
hasta nosotros las quejas de que la Jerarquia, el clero, los religiosos,
son ricos y aliados de los ricos» (XIV,2). Y aunque ven que, con
frecuencia, se confunde la apariencia con la realidad, pues muchas
diécesis son pobres (XIV,3), sus explicaciones sobre el hecho sefia-
lan tres factores que originan «el convencimiento de que la Iglesia en
A, L. es ricar (XIV,2). En ellos hay un implicito reconocimiento de
la distancia entre el pueblo y sus pastores.

E! primero es que sin excluir casos de enriquecimiento, «en el
contexto de pobreza y atin de miseria en que vive la gran mayoria
del pueblo latincamericano, los obispos, sacerdotes y religiosos
tenemos lo necesario para la vida y una cierta seguridad, mientras
los pobres carecen de lo indispensable y se debaten entre la angustia
y la incertidumnbre» (XIV,3). El segundo es el desequilibrio entre los

72 Cfr. L. GOMEZ - C. GUZMAN, "La presencia de la palabra”, en Dossier, IIl: Qué
espera ud. del Celam, Vispera 6 (1968), 52-53.

™ Segtin +L. Proafio {i), profesores, universitarios, artistas, escritores e intelec-
tuales de izquierda esperan de Ja Iglesia una respuesta a sus inquietudes v aspiraciones
de justicia. Quieren ver en ella una autenticidad evangélica, cfr. "Un an aprés
Medellin: espoirs? doutes? déceptions?”, ICI 343 (1969), 24.
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smedios pastorales» utilizados por los ministros y «la situacién de vida
de la comunidad humana» a la que se quiere servir’s. Y el tercero
-en nuestra opinién el méas grave- es que «no faltan casos en que los
pobres sienten que sus obispos, 0 sus pérrocos ¥y religiosos, no se
identifican realmente con ellos, con sus problemas v sus angustias,
que no siempre apoyan a los que trabajan con ellos o abogan por

su suerter (XIV,3).

Los tres factores admiten una falta de comunién de la jerarquia
con la vida y la problemética de su pueblo. El tercer factor es
mitigado, pues no se afirma como hecho general pero se dice que
o faltan casos». Lo importante de la observacién es que apunta
hacia un horizonte de comunién a construir: la «identificacién» con
los pobres y el vapoyor a los que estan trabajando con ellos.

3.3. El «hacer propia» el ansia de los pueblos

Esta tercera actitud del ministerio se apoya en las anteriores (ver
y oir): los pastores quieren «hacer suya»’® la blsqueda y el ansia de
sus pueblos. Eso afirman en el Mensaje: squeremos sentir los
problemas, percibir sus exigencias, compartir las angustias, descu-
brir los caminos y colaborar con las solucionesr (M),

La nueva presencia de la Iglesia en A. L. se fundamentaré en
esta actitud de hacer propios los problemas de sus pueblos pobres??.
Los obispos no quieren escuchar y servir desde una posicién peri-
férica: se hacen cargo de -asumiendo sobre si- la problemética de las
mayorias, cuya injusta miseria clama al cielo {[,1) y cuyo clamor de

75 Apariencia dada por la propiedad de inmuebles superiores a los del barrio,
vehicudos, maneras de vestir de otras épocas, aranceles y pensiones para sustentar al dero,
secreto en la economia de colegics v parroquias, v casos de enriquecimiento (XIV,2). En
redaccibn anterior se afiadia a la lista de antisignos: «colegios, palacios episcopales, templos
suntuosos...», cft. H. PARADA, Crénica de Medellin, op. cit., p. 229.

€ Fxpresion de Pablo VI: «También Jos Pastores de la Iglesia -;no es verdad? hacen
suwa elangiadelosmebloseneslafasede la historia... », en «Discurso en la aperhurar,
op. cit., 16.

77 oConsubstanciados con el pueblo, conocemos su pensamiento, escuchamos su
palabra ¥ compartimos su sufrimiento e inseguridad, especialmente la de los margina-
dos, de los obreros y de los integrantes de la llamada clase media» +C. PARTEL (),
"Documentos del Episcopado de A.L.", en CELAM 15-16 (1968}, 12.
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liberacion los interpela como pastores (XIV,2). Por esta actitud
solidaria, el vocerio de millones por una liberacién sera también su
palabra v la de la Iglesia’®.

En esto se basa la «preferencia efectiva a los sectores més pobres
y necesitados y a los segregados por cualquier causa» (XIV,9). Los
obispos afirman su voluntad personal de «acercarnos cada vez més,
con sencillez y sincera fraternidad a los pobres, haciendo posible y
acogedor su acceso hasta nosotros» (XIV,9). A ello los mueve «el
particular mandato del Sefior de «wevangelizar a los pobres» v la
caridad, que los lleva a sagudizar la conciencia del deber de solidaridad
con los pobres» (XIV,10). Para los pastores ello significa (acentos y
numeracién niros):

u...{1) hacer ntéstms sus problemas v sus luchas, (2) saber hablar por
ellos» (XIV,10).

«...(3) una distribucién de los esfuerzos y del personal apostélico que
(les) dé& preferencia efectiva {...), (4) alentando v acelerando las
iniciativas v estudios que con ese fin ya se hacerw (XIV,9).

u...(5) la denuncia de la injusticia v la opresidn, {6} en la lucha cristiana
contra la intolerable situacién que soporta con frecuencia el pobre, (7)
en la disposicién al didlogo con los grupos responsables de esta
situacién para hacerles comprender sus obligaciones»... (XIV,10).

«...{8) el deseo de estar cerca de los que trabajan en el abnegado
apostolado con los pobres, para que sientan nuestro aliento v sepan
que no escucharemos voces interesadas en desfigurar su Jabors (XIV, 11)79.

« (9} La promocién humana ha de ser la linea de nuestra accién en
favor del pobre (...}. (10} Con este fin reconocemos la necesidad de la
estructuraciéon racional de nuestra pastoral y de la integracién de
nuestros esfuerzos con los de otras entidades» (XIV,11).

78 «,..es decir, cada dia debemos estar en el mundo y habitar entre los Hombres,
ser pobres con los pobres, llorar con los que lloran, sufrir con los que sufren, fevantar
la voz para denunciar las injusticias, acompafiar a quienes son persequidos porque son
justos, evangelizar a los pobres, predicar la liberacién a los cautivos v a los oprimides,
alegrarnos cuando nos Injurien y persigan por su causa, porque st causa es la causa
de Cristo. La disposicion de hacer todo esto y mucho mas es 1o que vo llamo actitud
de solidaridad, fruto del Espiritu de Cristor, +L. PROARC (), en Ponencias, 264.

79 Nétese el caracter polémico del compromiso con dos pobres. Los pastores son
conscientes de ello. No sélo se comprometen a «alentarlor sino a impedir que voces
interesadas lo «des-alienten».

299



300

Medellin 82 {1995) Ei munisterio de la comumidn ¥ de la parnopacion

Con estos compromisos los obispos echan su suerte al lado de
los pobres y disponen la vida diocesana a su servicio. Esto va a regir
la distribucién de esfuerzos y personas, la restructuracién de la
pastoral y las relaciones de la Iglesia con otras entidades (3,9,10).
Asi mismo, el compromiso personal del obispo con los pobres sera
méas nitido y decisivo (1,2,4,5,6,7,8). Por varics caminos serd
solidario con ellos: cercania fisica (8), denuncia (5), lucha cristiana
{6), didlogo (7), asumir su voceria (2), y dar apoyo (8). A su vez,
nétese que mientras ven necesario escuchar el clamor de los pobres
afirman gue no escucharan «voces interesadas en desfigurar la labor
de quienes trabajan con ellos (XIV,2,11).

Lo significativo es el acento personat que toman estas afirmacio-
nes®. En ellas se quiere una comunién de «dentificacién... con
ellos, con sus problemas y angustias» o de apoyo «a los que trabajan
por ellos o abogan por su suerter (XIV,3).

3.4. Autonomia ante los poderes sociales y su régimen de
gohierno

Esta actitud es inédita en la vida de la Iglesia continental. Los
obispos expresan que «a Iglesia deberd mantener stempre su indepe-
ndencia frente a los poderes constituidos v a los regimenes que los
expresan» (VII,21¢). Quedan atras los modelos de cristiandad v de neo-
cristiandad. I a independencia ante los poderes constituidos, de un lado,
y la solidaridad preferencial por los pobres, de otro, caracterizan la
revolucion en las relaciones Iglesia-sociedad operada por Medellin.

La razén de esta decision es evangelizadora. La Iglesia renuncia
wsi fuere preciso atin a aquellas formas legitimas de presencia que, a
causa del contexto social, la hacen sospechesa de alianza con el poder
constituido, y resultan por eso misme, un contra-signe pastoral {cfr.
GS,76) (VII, 21c). Las esirechas relaciones con los gobiernos y
poderes locales -hasta entonces comunes en A. L.- fenian propdsito
evangelizador. Ahora se ve conveniente tener libertad para que la

80 En los niimeros que observamos, el discurso es hecho en primera persona del phural,
sea en pronombres (nosotros), verbos (...mos, ...nos) o adjetivos {nuesiros), indicando el
compromiso personal de los pastores. En XIV, 811: 16 veces. Ademas, se habla de
wpastoresy (n. 8} v de wbispos» (n. 5).
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Ialesia sea un verdadero signo: «Queremos que nuestra Iglesia latino-
americana esté libre de ataduras temporales, de convivencias y de

prestigio ambiguor (XIV,18).

Esto no significa olvido de las dimensiones politicas de la convi-
vencia social. En su relacién con la sociedad civil, ademas de privile-
giar los sectores excluidos, los obispos se proponen colaborar en da
formacién politicar de las élites (VII,21d) v estimular la participacién
ciudadana en la vida politica v social, cooperando al «progreso del
bien comin» sea, al «olaborar en los planes constitutivos de los
gobiernos o al «contribuir por medio de la critica sana dentro de una
oposicidn responsabler (VII,21b).

Ademas, independencia de los poderes constituidos v -sus regi-
menes no significa rompimiento. Es necesario que haya entre
«Iglesia y el poder constituido, contactos y didlogo a propésito de las
exigencias de la moral social...» (VII,21a). Lo que cambia es que el
compromiso de Ja Iglesia es con la sociedad . civil {ciudadanos y
organizaciones) ¥ no con el Estado y que la Iglesia se muestra més
inquieta con el logro del bien comin y ne apenas con el suyo propio.
Sin embargo, contacto y didlogo, a propésito de las exigencias de la
moral social, «...no excluye, donde fuere necesario, la denuncia a la
vez enérgica y prudente de las injusticias y de los excesos del poder»
{(VIL,214a). Esta precisidén impide confundir independencia con hostili-
dad, didlogo con tolerancia, y contactos con complicidad -en la
opresién, insensibilidad, privilegios injustos o uso de la fuerza-, impi-
diendo los cambios {I,5-6). :

3.5. La «diaconfa» por y para el dialogo social

La quinta actitud es hacer de su ministerio una contribucién al
didlogo permanente, a nivel social y eclesial.

En la sociedad, no es sélo didlogo con los sectores que la integran
para lograr relaciones cordiales. Es mas bien, una diaconia al didlogo
social®l, en una sociedad dilacerada por tensiones portadoras de

81 Cfr. La definicién de sdiaconiar ofrecida por " notes théeologiques sur le
ministére presbyteral’, en Coll., Tous responsables dans 'Eglise?..., op. cit., p. 41.
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violencia. Es un servicio a la sociedad para que encuenire salida
pacifica a sus conflictos, construyendo la paz establemente. Esta
diaconia crea espacio para el clamor de los pobres, cuyas exigencias
no son tenidas en cuenta por las instituciones sociales. Para este
servicio los obispos cuentan con [a fuerza moral de su investidura®2,

El espiritu de la diaconia al didlogo social se refleja en la actitud
pedida «a las Jerarquias locales» frente a los universitarios -sector
social contestatario, en esos momentos. Los obispos piden «una
mayor comprension de los problemas de los universitarios, procu-
rando valorar antes que condenar indiscriminadamente las nobles
motivaciones y las justas aspiraciones muchas veces contenidas en
sus inquietudes y protestas, tratando de canalizarlas debidamente a
través de un didlogo abierto» (VII,18b). La misma actitud vale para
otros sectores gue también expresan «justas aspiraciones» en sus
dnquietudes y protestasr. Animar y vivir este espiritu hace a los
obispos servidores del didlogo social, transformando la célera en
soluciones constructivas (II,19)83,

En la Iglesia, servir al didlogo entre sus miembros es condicion
para que ella pueda ser testimonio en el didlogo social. Esta convic-
cién se expresa asumiendo GS 92 al afirmar que «a Iglesia se
convierte en sefial de fraternidad que permite y consoclida el didlogo
sinceror, si ella, en «primer lugar» reconoce «todas las legitimas
diversidades» para abrir «e] didlogo entre todos los que integran el
tinico pueblo de Dios, tanto los pastores como los demés fieles»

{XVL22}.

Siendo el didloge tan importante, el documento sobre los
Sacerdotes sefialara como un «deber dialogar con los laicos, «no de
manera ocasional, sino de modo constante e institucional (cfr. AA,
S (X1,16). Por su parte, el documento sobre la Juventud (V,14d),

82 +E. ARAUJO SALES (), piensa que #a fuerza moral de la Iglesia en A. L.
representa una de las tiltimas avalanchas capaces de contribuir eficazmente para la
apertura de caminos positivosr, en Ponencias, 140.

83 Facilitar el didlogo social, no significa mediar las exigencias de justicia entre lag
partes en conflicto, La mediacién supondria equidistancia y no compromiso con las
partes enfrentadas. La diaconia al dislogo social ayuda a comprender el clamor de
los pobres; se realiza bajo el signo de ka justicia v por ello apova [as reformas sociales.
Con ello no se pierde la imparcialidad ni el ideal del bien comin.
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no lo reducira el didlogo a estrategia evangelizadora. Por &l quiere
sauscultar atentamente las actitudes de los jévenes que son manifes-
tacidn de los signos de los tiemposr (V,13) v tienen un «papel
irreemplazable en la misién profética de la Iglesia» (V,13). Es decir,
los obispos juzgan que en ese didlogo, la lglesia es exigida en su
tidelidad, pues ha de dar «respuesta a los legitimos v vehementes
reclamos pastorales de la juventud, en los que ha de verse un
llamado de Dios» (V,15).

Asi mismo, existe una voluntad de comunicacién con los artistas
y hombres de letras. Despojados de stoda preocupacién moralizante
o confesional () en actitud de profundo respeto a la libertad creadora»
(VI 17b), los obispos se disponen a establecer un didlogo con ellos®4.

* & *

Las cinco actitudes descritas hacen del obispo un ssigno e
instrumento» de unidad en la sociedad latinoamericana, cuyas exclu-
siones y conflictos sociales atraviesan el tejido eclesial. Aunque su
motivacién es religiosa y evangélica, ellas proyectan al obispo més
alla de la comunidad eclesial hacia el &mbito secio-politico, donde
aparecerd también como un actor primer orden. Esta estructura
fundamental de comportamiento o «ethos pastoral se explicitaréd de
diferentes formas: en la sociedad, el pastor sera «la voz de los que
no tienen voz»; en la Iglesia, seré el animador de la comunién y la
participacién de los bautizados en el servicio {ministerio) de libera-
cién que él preside®®,

24 Go les reconoce una gran tarea en el logro de da autonomia cultural del
continente» | se les ve como «dntérpretes naturales de sus angustias v esperanzas»
y «generadores de valores autdetonos que configurans la imagen nacionals (VII, 17a).
Ademnas, confian que los artistas y hombres de letras tienen mucho que aportar a
la I%Iema v quieren acoger su contribucion {(VII, 17¢}

os la estructura de las Conclusiones, donde se abordo primero la
relacién Iglesia-Mundo y luego los aspectos intra~eclesiales. Asi, las reflexiones sobre
la iglesla ganan en contextuaiizacion.
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4. LA «VOZ DE LOS SIN VOZ» EN LA
CONSTRUCCION DE LA COMUNION
SOCIAL

Haciendo suyo el clamor de los pobres, los obispos apareceran
en la sociedad como woz de los sin-voz®® o «woz de los sin-vez-ni-
voz®7 . La expresion no es de Medellin. La afirmacion mas proxima
dice que la solidaridad de los obispos con los pobres debe llegar a
«saber hablar por ellos» (XIV,10). Los obispos asumiran esta voceria
desemperiando una triple funcién social®® que los proyectara a
campos que ultrapasan la éfica personal o la conciencia individual.

4.1. La funcidn critico-profética o interpelativa

El profetismo de los obispes parte de la experiencia espiritual de
haber contemplado la «dolorosa pobrezan, «escuchado los clamores
de liberacién», shecho suyos los problemas» y rganado libertad frente
al poder» en nombre de Jesucristo. Esa experiencia espiritual hace
ineludible clamar, levantar la voz, o tomar posicién, para anunciar
y denunciar lo que corresponde o niega la justicia v la paz (I, 20). Ella
hace imperioso anunciar la dignidad vy la vocacién al desarrollo de
todo €l hombre y de todos los hombres, alcanzables tinicamente en
un orden social justo. Es ella la que permite sefalar las realidades

86 Para H. BORRAT, "Pastoral de Elites”, en MR Celam, 352, la expresion es de
+H. Camara; H. H. DIVAD, La ldeclogia de la seguridad nacional y los derechos
humanos: un desafio a la Iglesia de A. L., Moralia 13-14 {1982), 33, piensa igual.
Por ese rol en la sociedad brasilefia, +H. Camara fué silenciado por orden del
gobierno militar; ninglin medic de comunicacién podia mencionar su nombre, cfr.
J. DE BROUCKER, Dom Helder Camara. Les conversions d'un évéque. Entretiens
avec J. de Broucker, Traversée du siécle, Paris 1977, p. 182, Puebla, n. 24, dice
que la Iglesia debe ser woz de los de quienes no pueden hablar o de quien es
silenciador, tomando la expresién de Juan Pablo II, «Alocucion en Qaxacar, AAS 71
(1979), p. 208. _

87 1H. Camara (i) dice que «Jamais, & aucun moment, je n'oublie que je ne suis
que le représentant des hommes sem vez e sem voz, wsans chances et sans voixs,
A travers mol, ce sont eux, les petits, les pauvres, les opprimés, qui sont écoutés et
qui sont honorése {cursiva original), en J. DE BROUCKER, op. cit., p. 190.

88 Cfr. H. BORRAT, "Pastoral de Elites”, en op. cit., p. 351, juzga que los obispos
en Medellin, por su iniciativa y acogiendo exigencias de sectores de la Iglesia, definen
su misién conjugande 2 verbos: denunciar ¥ estimular, Vemos un tercero: ensesiar,
Cada uno sefala una funcién a desempefar al interior de la sociedad
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que «constituyen una afrenta al espiritu del Evangelio» (M). Es desde
alli que desean fortalecer la esperanza de quienes sufren®® e inter-
pelar la conciencia de los satisfechos.

a. Llamado a las conciencias adormecidas y al «poder»??

. Para suscitar responsabilidad y solidaridad social {I,21} los obis-
pos van a sacudir las conciencias, generando un sentido ético-social
que traiga una mayor adhesién de todos a la bilsqueda del bien
comin. Juzgan urgente que también otros vean, escuchen y hagan
propio el clamor de liberacién de las clases desamparadas, su-
perando la insensibilidad, indiferencia u oposicién a las transfor-
maciones. Las reacciones endurecidas se ven como «egoismo» de los
sectores econémicamente satisfechos?! y expresan también una
deshumanizacién. Por ello interpelan las clases favorecidas, los
gobernantes (M; 1,16; II, 22, 28-29), los empresarios ([,(10-11), los
militares (VI1,20), v a los que tienen un rol con poder social {I,17).

Los obispos piensan gue «ningiin sector debe reservarse en
forma exclusiva la conduccién politica, cultural, econémica y espiri-
tual. Los que poseen el poder de decisién han de ejercerlo en
comunién con los anhelos y opciones de la comunidad» (M). La
liberacion v el crecimiento en humanidad serdn posibles por la
«incorporacién y participacién de todos en la misma gestién del
proceso personalizadors (M). Por eso, sin excluirse a si mismos,
sefialan la responsabilidad que todo poder posee de hacer posible
la participacién posibilitando la personalizacién.

87 +M. McGrath (1), sefialé en su ponencia como contribucién de la Iglesia v, en
especial, de los obispos al cambio social urgente, la denuncia. Ella sefiala los males
existentes v asi levanta las esperanzas de los millones que sufren. Sin embargo, él
concluye que «a fa palabra ha de seguir la accidn; de no ser asi, y en cuanto no lo
sea, se destruye esta esperanza...», en Ponencias, 98.

90 4T. Botero Salazar (), consideraba que: wino de los objetivos .de la Il
Conferencia es exactamente de despertar las conciencias adormecidas. Porque, en
A, L., las conciencias estan adortecidas, sobretodo aquellas de quienes poseen mas,
de los mas favorecidos por la fortuna...», ICI 319 {1968}, 5.

91 Cfr. Mensaje del Episcopado de Panama y Centro América, del 02.06.70, en
"Todos los hombres: disfrutan de una vocacion comiin y de idéntico destino”, en
CELAM 35 (1970), p. 14.
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Precisamente, ejerciendo «en comunién con los anhelos v op-
ciones de la comunidad» el poder espiritual que poseen como
obispos, interpelan a los que poseen otras formas de poder para que
también partan de los anhelos de la comunidad; como pastores han
decidido asumir como suyos los anhelos de sus pueblos, dejandose
interpelar por el clamor de los pobres y las exigencias de mayor
coherencia evangélica. Su llamado a los otros poderes sociales no
se hace a nombre de la conciencia cristiana; se apela a las respon-
sabilidades sociales de todo poder; en la visién cristiana esa respon-
sabilidad social se radicalizaria: evangélicamente, el poder es para
servir.

Su interpelacién llega también a «todos los que no actdan en
favor de la justicia con los medios de que disponen y permanecen
pasivos por temor a los sacrificios y a los riesgos personales que
implica toda accién audaz y verdaderamente eficaz; ellos «son

- también, responsables de la injusticia» (II, 18). Ademés, se llama a

quienes «ante la gravedad de la injusticia y las resistencias ilegitimas

~ al cambio, ponen su esperanza en la violencia» para que no

estimulen un proceso de guerra y de violencia, fuente de peores
males, haciéndose imposible la justicia v la libertad (I,19). -

b. La defensa del derecho de los pobres

La conciencia de la situacién de injusticia ha crecido entre los
excluidos {I,17), siendo por ello reprimidos sus reclamos. En ese
contexto, los obispos piensan «defender, segin el mandato evan-
gélico, los derechos de los pobres y oprimidos urgiendo a nuestros
gobiernos y clases dirigentes para que eliminen todo cuanto destruya
la paz social: injusticias, inercia, venalidad, insensibilidad» (II,22).

Segiin el documento sobre la Pobreza de la Iglesia (XIV), haran
concreta su solidaridad con los necesitados por «a denuncia de la
injusticia y la opresién, en la lucha cristiana contra la intclerable
situacién que soporta con frecuencia el pobres (XIV,10). Para el
documento sobre la Paz (I}, se trata de su mision como pastores,
pues afirman: «nos corresponde denunciar todo aquello que, al ir
contra la justicia, destruye la paz» {I,20); en consecuencia, deciden,
como una «linea pastoral» entre otras para lograr la paz, «denunciar
enérgicamente los abusos, las injustas consecuencias de las de-
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sigualdades excesivas entre ricos y pobres, entre poderosos y débi-
les, favoreciendo la integracion» (I1,23). Y esa disposiciéon no quiere
reducirse sélo al ambito interno de las naciones {1,32).

Las denuncias se juzgan necesarias para una auténtica paz
social. Ellas develan la falsedad de aparentes situaciones de paz y
orden, logradas bajo la opresién por el uso de la fuerza (I1,14), o la
institucionalizacién de la violencia bajo estructuras injustas (II,16)%2 .
Son necesarias también las denuncias que sefialan el caricter no
evangélico de la transformacién, o la conservacién del «statu quon,
empleando la violencia: «altariamos a un grave deber pastoral si no
recordaramos a la conciencia, en este dramatico dilema, los criterios
que derivan de la doctrina cristiana ¥ del amor evangélico» (I, 15).
Desde estos criterios denuncian ¢omo incitaciéon a la subversién o
a la revolucién por desespero, la oposicién de los privilegiados a las
dransformaciones profundas que son necesarias» {I,17).

4.2. La funcion de «paraclito» de un orden social més justo

Varias afirmaciones de las Conclusiones nos hacen considerar
que los obispos asumirdn una funcién de «paréaclitor de un nuevo
orden social. El concepto, ajeno a Medellin v con un rico sentido
neotestamentario? , nos parece atil para englobar varios com-
promisos en los que, los obispos aparecen como abogados de-
fensores, intercesores e inspiradores de una nueva sociedad, cuyas

92 «Cualquier ordenamiento asentado en la injusticia es un orden en desequilibrio,
un orden de opresores y oprimidos; es proplamente un desorden, un estado de guerra
caliente o fria, declarada o latente, pere nunca un estado de paz», +C. PARTELI {j),
«Paz y Justicia», en el Diario MARCHA, (Uru) Dic., {1970), sd. v s.p.

93 Cfr. Dictionnaire de la foi Chrétienne, vol. I; Les mots, Cerf, Paris 1968; M.
A. CHEVALIER, "L'Esprit de Dieu dans les Ecritures”, en Inititation d la Pratique de
la Théologie. Dogmatique. vol. I, Cerf, Paris 1983, p. 470-471; [. DE LA POTTERE,
"Le paraclet, 'esprit de la vérits", en La vérité dans Saint Jean, Tome |, n. 73,
Biblical Instihge Press, Rome 1977, p. 329-471, :
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caracteristicas serian la justicia, la participacién, la integracion y la
paz?®. Esta funcién se realizara a través de cuatro formas de accién
pastoral:

Primero, una pastoral del amparo a los esfuerzos vy a las
personas comprometidas en labores en favor de los pobres, de la
justicia y el cambio social, -como lo afirman en el documento sobre
la Pobreza de la Iglesia (XIV,11} y en el de los Mouvimientos de
laicos {(X,13). Ambos textos insisten en dar ese apoyo ante quienes
deslegitiman, combaten o persiguen esas labores.

Sesundo, una pastoral que alienta e inspira las iniciativas de
un nuevo orden social mas justo. Ello se explicita abundantemente
en el Mensaje v en los documento sobre la Paz (I,20,33) v la
Justicia (1,21-23).

Tercero, una pastoral entre los sectores populares que busca
crear, desarrollar y acompanar organizaciones populare395 para que
se manifiesten como actores sociales con voz propia®®. Es lo que se
ve en los documento sobre la Justicia (1,7-12,16 20) la Paz (I, 18 -
19,27) v las Elites (V]I,19c)97

%4 «Queremos afirmar que la lalesia catdlica del Uruguay hace suyos los documen-
tos de Medellin {...). Por eso a nadie puede extrafar que los obispos y sacerdotes
pongames énfasks en los problemas sociales e instemos reiteradamente a jos laicos
a asumir su compromiso en la transformacién de una sociedad herida por miltiples
injusticias, para convertirla en mas justa, mas humana y mas fraterna», +C. PARTELI
{#), en "Documentos del Episcopade de A. L.", en CELAM 15-16 (1968}, p. 12.

95 Crear organizaciones popdares no es un aliento a la lucha de clases sino «dar a Jos
pobres, la fuerza de dialogar con los «randesy, de iqual a iguals +E ARAUID SAITS (1), en
Ponencias, 136.

96 Se abandona el prejuicio que ve en los movimientos populares una penetracion
comunista. Se quiere servirlos para fortalecerlos sin entrar en discusién sobre las
tendencias politicas que las animan. Se desea llevar la presencia de la Iglesia a la vida
de las organizaciones populares, para fortalecerlas v ayudar a su autonomia, sin
buscar su control ni vigilarlas ideolégicamente.

97 Esta visién esta sustentada por la conviccion que un orden social justo requiere
la participacién de sus miembros a través de organizaciones intermedias entre la
persona y el Estado. Esas organizaciones son la trama vital de la sociedad que permite
el bien comtin, posibilitando la libertad y Ia solidaridad social. Ellas deben promouerse
a todo nivel, pero sobretode entre los sectores populares.
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Y cuarto, una pastoral con espiritu ecuménico®® que trabaja
con otras confesiones y hombres de buena voluntad en favor de la
justicia y la proteccién de los débiles, nacional e internacionalmente™.
Ello es visible en los «compromisos» del Mensaje, en el documento
sobre la Justicia {I, 22} y en el documento sobre la Paz (11, 26,30,32).

Ese servicio miltiple hacia un nuevo orden social desea hacerse
en comunién y continuidad, con la obra del Espiritu Santo en el
mundo. El es quien estimula, vivifica y genera la comunién en la
familia humana. La asamblea percibi6é su presencia en las aspira-
ciones por la transformacién y el desarrollo (In,4) v, donde se daba
una actualizacién del misterio pascual logrando pasos de la muerte
a la vidal®, Fl Fspiritu conduce la vida hacia la plenitud, dando
carismas a la Iglesia (X,7) v a los hombres, ain fuera de ella. No
deseando oponerse a esa accién del Espiritu en la historia, los
obispos se proponen cooperar con ella. Esta visién pneumatolégica
tiene fe en el Dios viviente que penetra v acompafa la historia de
los pueblos, ayudéndoles a pasar de condiciones menos humanas a
méas humanas. Es en ese espiritu que quieren amparar, alentar y
acompaifiar a quienes buscan el nacimiento de una comumén social
de mayor participacién y justicia.

4.3. Funcién educativa en pro de |a justicia y la participacién

La otra funcién que desempeiiaran en la sociedad es educativa
y lo haran de dos maneras: como educacion de la conciencia social,
en general, y como ensefianza a los bautizados, ampliando los
horizontes de sufe. En amboes casos, se forma la conciencia a la fuz
de la fe aunque de manera diferente: en el primero, se trata de la
conciencia ética; en el segundo, de la conciencia creyente.

98 Se contemplan en relacién a la familia (U1, 20), a la educacién catélica {IV, 19),
en el trabajo con la juventud (V, 19), en la catequesis (VIII, 11} y en la accién litdrgica
{IX, 14). Aqui sélo observaremos lo relativo a la accion social {{I, 26,30}

% Prima un espiritu ecuménico que busca la unidad, estableciendo la comunién en
la accién por la justicia v la paz, cuyos primeros beneficiarios son los pobres. No se
inicia por discusiones histdricas, filoséficas, docirinales, sin duda necesarias, sino

ndiendo a los desafios éticos v evangélicos que ofrece la situacién continental:
9 Cfr. +L. PROARNO (1), Ponencias, 261; J. F. GORSKI, "El aporte misionero de
Medellin", en MR Celam, p. 236. . _
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- La distincién es clara comparando dos textos: uno en el docu-
mento sobre la Justicia que dice: «nuestra misién pastoral es
esencialmente un servicio de inspiracién v de educacién de las
conciencias de los creyentes, para ayudarles a percibir las respon-
sabilidades de su fe, en su vida personal y en su vida social» {I,6); €l
otro texto, en el documento sobre la Paz, considera, sin precisiones,
que «a nosotros, pastores de la Iglesia, nos corresponde educar las
conciencias...» (II, 20). Igual distincién esta en el documento sobre la
Educacién (IV). Alli se habla de «promover e impartir la educacién
cristiana a la que todos los bautizados tienen derecho para que
alcancen la madurez de la fer v ademas de la educacion que ofrece
la Iglesia «en cuanto servidora de todos los hombresy, colaborando
en «las tareas de promocién cultural humana, en todas las formas
que interesan a la sociedad» (IV,9). La primera es un derecho, la
segunda un servicio. :

4.4. El servicio: formar sujetos de desarrollo con
conciencia social

El servicio a la sociedad a nivel educativo fiene esa direccion. A
diferencia de quienes proponen formas violentas de transformacién
social, los obispos creen que «la educacién es efectivamente el
medio clave para liberar a los pueblos de toda servidumbre y para
hacerlos ascender «de condiciones de vida menos humanas a con-
diciones méas humanas» (PP,20) (IV,8)1%1. El planteamiento es
coherente con la busqueda de una transformacién social «desde
dentro» que cuenta con la participacién de todos {l,15).

Medellin rechazd la educacidn como «integraciéon al sistema
social existente» (IV,1-7) y propuse una concepcién educativa «apaz
de liberar a nuestros hombres de las servidumbres, culturales, socia-
les, econémicas y politicas que se oponen a nuestro desarrollor

101 Acento nuestro. El documento sobre Educacién {IV) asocia seducacionys y
diberacién» (IV,3,7,8,9). Ambas conceptos estaban en proceso de articulacion desde
Buga. Ello es visible en un documento del Depto. de educacion del Celam (DEC) que
recoge las conclusiones de la «Reunién de expertos sobre la colaboracion de los
catolicos en la alfabetizacién de A. L., en Bogota, Colombia, 22-27 de Julio de
1968=. (En adelante: DEC, Alfabetizacién). Esta reflexién precedié por un mes a
Medellin. Cifr, I, CGEL-ASGC, vol. VIII, p. 215-222.
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(IV,7). Su propuesta alternativa fué la seducacion liberadoran (IV,8)102,
Ella es mas un espiritu que una técnica v su método es también
contenido, haciendo del educando un ssujeto de su propio desarrol-
lo» (IV,8a)193 Ella tendra muchas repercusiones en la evangelizacién
y para la funcién del obispo como maestro de la fel04.

Desde esa concepcion educativa, los obispos se comprometen
en la alfabetizacién de base (IV,16} v con una vasta tarea de
concientizacién y educacién en favor de la justicia {[,17) para gene-
rar un dinamismo que humanice y transforme la realidad personal
y social ([,L17; II,18; IV,11). Asf mismo, los educadores catélicos son
alentados-a renovarse {IV,17), atendiendo a «a democratizacién»
para que no haya discriminacion en sus instituciones (IV,18) v al
fomento de una sana vision critica de la realidad y una vocac16n de

servicio (I,25).

Ademés, la carencia de una conciencia comunitaria, social y
politica hace imprescindible la accién educadora de la Iglesia tenga
esa orientaciéon ([, 16-17): «es indispensable la formacién de la
conciencia social y la percepcién realista de los problemas de la
comunidad y de las estructuras sociales» .en los medios v grupos

192 Flla recoge el pensamiente de P. Freire, quien considera ef educando como

el primer agente del proceso educative. Por el didlogo, el aprender se convierte en
experiencia del educando, en su autorealizacién, por el paso de la conciencia ingenua
a la conciencia critica, sintiéndose estimulado a ejercitar su libertads creadora como
artifice de su destino. Cfr. DEPARTAMENTO DE EDUCACION, «Documente IV:...», en
MR Celam, 59-65. Fl concepto seducacion liberadorar apareciod en Buge, reaparece
en DEC, Alfabetizacién, v en Medellin (V,8). .Eila dleva a una [iberacién de
sttuaciones injustas de dependencia, mediante el desarrofio de I capacidad critica y
creadora de las personas, en intima comunicacién con los demas hombres, para
llegar a la plenitud del hombre nuevo, en su visién cristianax, C. DE LORA {1}, «Una
triple reflexién acerca de la educacion liberadoras, en MR Celam, 314 (acentos
originales}. Para +V. Wilderink (), Medellin innové con respecto a la concepcién
educativa del Concilio: «No que diz respeito & educagao descobre-se um enfoque novo
em Medellin. {...) O enfoque é de uma educagiio libertadora. Ela & mais profunda e
mais amplas, citado por J. Q. BEOZZO, op. cit., 792.

108", ], Landazuri ), habla pedido a los obispos, que ayudaran a que los pueblos
de A. L. fueran «autores y realizadores de su progreson, acogiendo Populorum
Progqressw 34 y &5, cfr. Ponencias, 20.

Puesto que se renuevan las relaciones entre’educador v educando, fa educacién
es una formacion para el vejercicio de la libertad» en un procese de crecimiento con
otros seres humanos y de insercidn en la realidad para itransformarla. En la
evangelizacidon esos conceptos enriquecen la relacion entre secclesia docenss v
«ecclesia discense,
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profesionales (I,17). En el documento sobre la Paz {II}, los obispos
se sienten urgidos a dirigir su ministerio y la accién de la Iglesia a
«despertar en los hombres y en los pueblos {...) una viva conci-
encia de justicia infundiéndoles un sentido dindmico de respon-
sabilidad vy solidaridad» (I, 21). Su interés es crear un sano sentido
critico de la situacién social y de los derechos humanos, ademés de
despertar la vocacién de servicio (I,25,31).

En su servicie educativo, los obispos no olvidan los medios de
comunicacién social como instrumento de gran influencia (IV,5). Si
despertaron la conciencia de las masas sobre sus condiciones de
vida, suscitando aspiraciones de transformacion radical- (XVI,2},

" pueden sensibilizar ¥ encauzar sectores de la opinidén hacia el

cambio, ademés de promover la participacién de todos en los planes
de desarrollo, exigiendo que se piensen en funcién del bien comiin
v no de los centros de poder (XVI,5)105,

Asi mismo, no se quieren descuidar los shombres-clavess1%  Es
decir, los gue intervienen en la toma de decisiones que afectan el
bien comun. Para ellos es necesario organizar cursos de sensibiliza-
cién {I,19) y una accién permanente, creando «equipos de baser o
«grupos y organizaciones especializadas». Esos grupos, con una
pedagogia de revisiéon de vida, pueden ser «minorias comprometi-
dasn107 y «apostoles de su propio ambiente» de acuerdo con la
pastoral social (Vil,14,19a).

4.5. El derecho: «ensefiar el Evangelio» a los creyentes

Esta tarea pertenece a la Iglesia y sobre todo al obispo. Ella tiene
repercusiones en las relaciones Iglesia-sociedad, pues los bautizados

105 Aunque los acogen con esperanza, perciben su ambiguedad. Estén vinculados
a grupos econdmicos v politicos, nacionales v extranjeros, interesados en conservar
el sstatu quen (XVI, 2). Sin embargo, siendo necesarios para la promocién del hombre
v las transformaciones sociales {XVI, 24}, se proponen dirigir sus esfuerzos para que
sean agentes para la conciencia de justicia {ll, 21}, la educacion de base, la promocion
humana, la evangelizacién v la educacién cristiana (XV1, 2.,4.5).

106 F] concepto lo usd +E. ARAWIO SALES (i), Ponencias, 134,

107 | 4 jdea es similar a la de «minorias abrahamicas» de +H. CaMARA (), Le désert
est fertile, DDB, Paris 1971, p. 14,85-86,93,100; F. BLASQUEZ, Idearic de
Hélder Camara, Sigueme, Salamanca 1981, p. 213-225.
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exteriorizan sus convicciones a través de sus compromisos. Es
derecho de la Iglesia ensefiar la proyeccion socio-politica de la fe,
abriéndose a las exigencias socio-estructurales del amor.

Los obispos desean que los creyentes tengan una conciencia
social atenta al desarrollo, la justicia social y la participacién de los
sectores mas olvidados. Por ello piden que la «predicacién, cateque-
sis, v liturgia, tengan en cuenta la dimensién social y comunitaria,
formando hombres comprometidos en la construccién de un munde
de pazr (I,24). El objetivo es que «os cristianos consideren su
participacién en la vida politica de la Nacién como un deber de
conciencia y como el ejercicio de la caridad, en su sentido més noble
v eficaz para la vida de la comunidad» {{,16).

Sin embargo, descubrir las exigencias comunitarias y socio-
politicas de la fe es necesario también para los obispos. Ellos
reconocen que «el sentido de servicio y de realismo exige de la
jerarquia de hoy una mayor sensibilidad v objetividad sociales» (I,
18). Les hace falta, entonces, un «contacto directo con los distintos
grupos socio-profesionales, en encuentros que proporcionen a to-
dos una visién mas completa de la dinamica sccial» (1,18). No
obstante, en éste y en otros propdsitos el episcopado debe actuar
unido: «tales encuentros se consideran como un instrumento que
puede facilitar al Episcopado una accién colegiada, Gtil para una
armonizacién de pensamientos y actividades en una sociedad en
cambio» (I,18)108,

Asi mismo, la ensefianza del Evangelio con una pedagogia
liberadora creara vinculos de comunién y didlogo entre evangelizador
v evangelizando, haciendo de éste un sujeto evangelizador. Ese
espiritu pedagégico, al animar la evangelizacién, ayudard a las
mayorias sociales, que son creyentes, a pasar de «masa» a «pueblos
y, de éste, a «pueblo de Dios».

108 £n ello las conferencias episcopales tienen-un papel importante; deben
organizar cursos, encuentros, institutos, semanas sociales (I, 18); v ain crear una

comisién de accién social, o pastoral social, a servicio del episcopado, incluso a nivel |

diocesano {I, 22).
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5. «SERVIDOR DE LOS SERVIDORES» DE LOS
POBRES, EN LA COMUNION ECLESIAL®?

No debe olvidarse el contexto eclesial en el que el obispo vive
sus responsabilidades intra-eclesiales. Primero, que el pueblo de
Dios, mayoritariamente pobre!!?, ha sido escuchado en sus clamo-
res de liberacién y vida evangélica por sus obispos. Segundo, que
éstos han invitado a los creyentes a vivir la pobreza evangélica, es
decir, a acoger el Reino de Dios en «gestos, actitudes y normas» que
respondan al clamor de 4usticia, solidaridad, testimonio, compro-
miso, esfuerzo y superacién» ante la spobreza como carenciar de
tantos hermanos (XIV,6,4).

La mision del pastor en la Iglesia, en las condiciones menciona-
das, tiene enormes desafios. ;Como lograr la «wunidad de comunién»
(XV,7) en un pueblo de Dios atravesado por desigualdades hirientes
y por tensiones de un periode de transformaciones sociales y
eclesiales, que unos enfrentan con inseguridad y otros con impacien-
cia?. ;Coémo ejercer su ministerio haciendo de la Iglesia un lugar de
comunién y participaciébn en el que todos se «hagan cargo del
clamor» de los pobres?

5.1. La Comunién, principio de estructuracion de la
Iglesia

En perspectiva conciliar, Medellin pensé la misién del obispo
como un servicio a la comunién del pueble de Dios, sefialando que
ésta se construye de «abgjo hacia arriba». En ello, siguio la Lumen

109 | a expresion sservidor de los servidores es de +L.. Proaiio {), en su ponencia,
al explicitar ef lugar y la funcién de «didconos, sacerdotes, obispos v del Papav en
la Iglesia. Los eministros jerarquicos» son «ministros de bos ministrosy, sservidores de
los servidores», «animadores espirituales de quienes estani lamados a espiritualizar
el mundor. Su misién es de «Diaconia, a imitacidn de Jesds, el Servidor de Yahveh,
que vino a este mundo a servir ¥ no a ser servidor, en Ponencias, 259.

118 «En Medellin (...) entrevimos, a la uz del avangelio, que era preciso remozar
y recrear un quehacer reflexivo centrado en una verdadera teologia de la liberacion.
Definimos al Pueblo de Dios como comunidad pobre para que siendo fermento se
hiciese signo de salvacién para este continente, nuestra patria arander, +J. LANDAZURI
1), "Medellin: despegue, travecto v esperanza”, en CELAM 24 {1969}, p. 4.
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Gentium (L.G), abordando primero la Iglesia como pueble de Dios
v luego su estructura jerdrquica. Esta dinamica se refleja en las
«reflexiones doctrinalesr del documento sobre la Pastoral de con-
junto (XV,5-9): el «misterio de 1a comunidn catélicar se construye
a partir de la comunién en las Iglesias locales (XV,6-7) que, a su vez,
entran en la comunién universal presidida por el Romano Pontifice
(XV,8) para llevar la familia humana a la comunién con Dios (XV,9).

a. La comunion eclesial primera: entre bautizados

En efecto, la comunién comienza por la base, partiendo del
dlamamiento de la Palabra de Dios v por la gracia de sus sacramen-
tos, particularmente de la Eucaristfa». Allf «todos los hombres pue-
den participar fraternalmente de la comtin dignidad de hijos de Dios
{cfr. LG,9,32)}, y todos también, compartir la responsabilidad y el
trabajo para realizar la comdn misién de dar testimonio del Dios
que los salvé ylos hizo hermanos en Cristo {cfr. LG,17; AA,3)» (XV,
6). Nuestros acentos muestran la comunién en la base de la Iglesia
al acoger el Evangelio, haciendo real y posible la «comunién de los
bautizados» (XV,7).

Un segundo momento de la comunién eclesial contempla la
diferenciacién de «funciones especificas {...) para que ella se con-
stituya y pueda cumplir su mision» (XV,7). La comunién de bautiza-
dos tiene «diversos ministerios y otros carismas que le asignan a cada
cual un papel peculiar en la vida y en la accién de la Iglesia» (XV,
7). La diferenciacién de funciones es posterior y beneficia lo prime-
ro: la comunidén de todos en el llamado, la vida y la mision; las
funciones se sithan al interior, v no al exterior, de la comunién
primera del pueblo que escucha y acoge la Palabra.

b. El servicio a la comunion: en solidaridad y autonomia

Medellin no habla de carismas en la Iglesia, sino de funciones
que llama «ministerios». Allf sitia los «winculados con un caracter
sacramental» e «introducen en la Iglesia una dimensién estructuraj de
derecho divinos {XV,7). Se refiere al presbiterado y al episcopado;
no menciona el diaconado. Ellos son para el «servicio de la unidad
de comunione (XV,7) y, por tanto, «ex-céntricos», porque se deben
al servicio de la comunion entre los bautizados, poseen una constitu-
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cién solidaria v su accién ha de ser, igualmente, solidaria (XV, 7). En
tal sentido, son funciones de naturaleza «colegial» (XV,7)11!, Tal
ejemplaridad en la comunién entre los ministros, es el primer
servicio ante el pueblo de Dios y ante la sociedad.

Estes dos ministerios no monopolizan esa responsabilidad.
Corresponde a péarrocos vy obispos, «de manera preferenter, des-
cubrir y formar a los que en las comunidades cristianas tienen
carismas de liderazgo. Su formacién debe tener wsiempre presente
que la madurez espiritual y moral dependen en gran medida de la
asuncién de responsabilidades en clima de autonomiar {(XV,11)112,
Explicitase aqui un criterio que precisa la concepcién de comunién,
evitando visiones que podrian reducirla a una indiscriminada sumi-
sién, alineamiento, o ausencia de iniciativa. Se sirve a la comunién
entre los bautizados creando un clima de autonomia que no suprima
los sujetos, su desarrolio y su liderazgo!13.

¢. Presidencia y coordinacién de la comunién local (XV,17)

La Iglesia local formada por grupos, movimientos apostélicos,
comunidades de base, parroquias y vicarias, tiene en el obispo el
servidor que la preside y el signo de comunién local. Su misién es
«poner a su pueblo en condiciones de testimonio evangélico de vida
y accidén» (XV,17), gracias a una «accion pastoral (...} global, orga-
nica y articuladar (XV,9). '

El obispo tiene da responsabilidad de la Pastoral de conjunto...,
y todos en la didcesis han de coordinar su accién con las metas y

111 F) paréntesis {colegio episcopal o presbiterio, respectivamente} perienece al
texto original.

112 Se alude a GS 55. Alli se habla de hombres y mujeres que son promotores
de la cultura de su comunidad. No se habla de comunidad eclesial. El texto habla de
un progreso en el sentido de da autonomia v la responsabilidad», para concluir que
es de «gran importancia para la madurez espiritual del género humanor. Medellin
aplica estos conceptos a la vida de la lglesia y al ministerio del parroco y el obispo.

113 Bl servicie de la comunién en la comunidad cristiana de base es hecho por
lideres en «lima de autonomia» (XV,11). La comunidad parroquial, donde se da la
«comunién de comunidades cristianas de base» a través del parroco, wsigno v ﬁgura
de unidadr (XV, 14}, posee también su autonomia. O sea, el ministeric de la comunién
se ejerce a diversos niveles con espiritu autonomia sin romper la solidaridad colegial
entre minitros, ni Ja comunién entre bautizados,
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prioridades sefialadas por él» (XV,17). Tal afirmacién, sin mas, darfa
la impresién de una comunién construida verticalmente a fuerza de
disposiciones unilaterales. Sin embargo, dos elementos deslegiti-
- man una interpretacién de este género: de un lado, el uso del
concepto «coordinacién» que implica mayor flexibilidad, pues impli-
ca didlogo, acuerdo, mutua acomodacion, y no elimina el espiritu de
autonomia en los sujetos que ejercen el ministerio; de otro lado, a
seguir se senala que para cumplir «esta tarea y responsabilidad debe
contar el obispo, antes que nada, con el Consejo Presbiteral», siendo
deseable «que también pueda contar (...} con un Consejo Pastoral»
{XV,18)}. De esa forma, la comunién y la direccién en la pastoral
diocesana deben lograrse con comunicacion, didlogo, escucha, v
coordinacién.

d. La vinculacién a la catolicidad de las Iglesias (XV,8)

El obispo debe, también, ser principio de unidad con la comu-
nién catélica: esa «tarea incumbe particularmente a los ministros
jerarquices, v en forma especialisima a los obispos» (XV,8). Asi fa
comunién local de bautizados, rica en particularidades, carismas v
ministerios, puede participar en la. comunién universat de Iglesias
locales. Por ello, la «comunién catélicar nace desde abajo, desde la
vida de los bautizados, confirmada en la comunién local por sus
obispos y se abre con ellos a la catolicidad, evitande tode encerra-

miento en si misma (XV,6-8)114,
e. Comunidn por una comunicacioén en dos direcciones’™
La comunién eclesial se quiere vital, o sea basada en la comu-

nicacién y el intercambio: «para que dicha apertura (a la catolicidad}
sea efectiva y no puramente juridica, tiene que haber una comunica-

114 Feta 16gica esta en las «otientaciones pastoraless en lo referente a la «didcesise
(XV,17-21). Se parte de la responsabilidad de presidir y coordinar [a comunién local
por el obispo (XV,17-20) para concluir con sus responsabilidades en la Iglesia
universal, segin Christus Dominus, CD 4, cuyo texto se cita. Asi, se ratifica la
dindmica que parte de la localidad para construir la universalidad: «el cumplimiento
de este deberi redunda en beneficio de la propia diécesis, pues asi la comunion
eclesial de sus fieles se abre a las dimensiones de la catolicidads (XV,21).

115 Ella se pedia con insistencia. Comunicacién que wpida respuestas pero que
también las dé, oyendo iniciativas, delimitando dia a dfa las fluidas areas del
consensos, en H. BORRAT, Las rutas, op. cit., p. 91.

317



318

Medallin 82 {1995) Et rmnisteno de la comunidn y de la paiticipacion

cién real, ascendente y descendente, entre la base y la cumbre»
(XV,8)136, De esta manera, escapa a toda unilateralidad, porque
reconoce la existencia de una palabra de la comunidad de bautizados
que debe ser dicha a los ministros de la comunién y de una palabra
de éstos hacia la base eclesial.

El deseo de crear la comunicacién en los dos sentidos aparece
en el Mensaje. Se quiere «renovar y crear nuevas estructuras en la
Iglesia que institucionalicen el didlogo v canalicen la colaboracién
entre obispos, sacerdotes, religiosos y laicos» (M). Ella haré posible
la coordinacién «con las metas y prioridades sefialadas por los
obispos y evitar polarizaciones destructoras de la comunién eclesial
que amenazan la Iglesia latinoamericana del momento117.

5.2. El obispo: «liturgo, promotor, regulador y orientador del
culto»

Asi lo llama el documento sobre la Liturgia (IX), animéandolo a
la renovacién littirgica, segin las condiciones religiosas, sociales v
culturales del continente, como lo pidié el Concilio!18. Lo logrado
hasta entonces se juzga insuficiente (IX,1}.

116 Acento nuestro. Mas adelante, se pide a las conferencias episcopales que
sprocuren... que la voz de los respectivos presbiterios y del laicado del pais lleguen
fielmente hasta ellas, v que asi mismo tengan una més estrecha u operante integracion»

con Jos refigiosos (XU,2€&.

17 4p, l\fUNOZ VEGA (), alertd conira exiremismos asumidos en horas de cambio:
el juridicismo v el carismatismo, cfr. Ponencias, 235. Pidié o extinguir el Espiritur y
evitar «un profetismo sin causa ni norma»; ve necesaric abandonar las «imposiciones
unilaterales desde arribar y da adopcion desde abajo de decisioness& que comprometen
la comunidad contra muchos miembros; evitar decisiones arbiirarias e irrealistas desde
arriba v reacciones irresponsables o experimentos individualistas desde abajo. «Lo que
necesitamos al presente y con urgencia, es crear formas de comunicacion efectiva v
plenamente sincera entre el Pueblo de Dios y los distintos niveles, altos y bajos, del
gobierno eclesidsticos, en ibid, 241.

118 F] documento insiste en la adapiacion a las «necesidades y culturas del continentes
¥, 11b;10a,b;7b,1), Para ello recomienda comisiones diocesanas {8 d), moderacién
sequn. formas pridicas (8c), asambleas episcopales (9, 10), grupos de expertos (11b),
centros de documentacion {11a), institutos de formacién {11b), oficinas de coordinacién
{11c), servicios de asesoramiento técnico v editorial {11d,e). Ademds, antropdioges v
socidtogoss latinoamericanos revelan la originalidad cultural de grupos que integran las
sociedades del continente, mostrando que la adapiacion no es sélo para territorios

. misionales. Debe pensarse en jévenes, obreros y sectores rurales, Cfr. J. M. PARENT,

Documento sobre ‘Liiurgia’. Il Conferencia del Epkecopado Latinoamericane (Medellin),
PHASE 47 (1968), 434, 440.
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a. El poder episcopal en materia litdrgica

El documento recuerda al obispo que el Concilio le otorgé el
«derecho a reglamentar la liturgia v le urge el deber de promoverla
en el seno de la Iglesia locab (IX,811? . Lo Hama diturgo, promotor,
requlador y orientador del culto», queriendo estimular su libertad
para que, sin depender excesivamente de la Santa Sede, ejerza su
iniciativa y busque una liturgia unida a la vida de su Iglesia local.

Es decir, el obispo tiene un poder en sus manos. Es un poder
con limites, pero finalmente poder. Es su derecho y su deber
ejercerlo, segtin la renovacién litrgica congciliar que sefiala la in-
iciativa de las Iglesias locales. Eso se concluye de los «principios
pastorales» enunciados para vivir la liturgia en la plenitud de sus
aportes. Alli se pide, entre otros, «adaptarse y encarnarse al genio
de las diversas. culturas {cfr. SC,37; AG,22; GS,44» (IX,7b), «aco-
ger... la pluralidad en la unidad, evitando erigir la uniformidad como
principio a priori (cfr. SC,37; LG,13)» (IX,7c}) vy estar «en una
situacién dinamica que acomparie cuanto hay de santo en el proceso
de la evolucidén de la humanidad (cfr. GS,1,42)» (IX,7d). Esos crite-
rios dan pistas a la tarea del obispo en la liturgia para asumir la
realidad religiosa y vital de su Iglesia.

Ese poder puede ser ejercido colegialmente por obispos de una
regidn. Se propone «la intervencién de «diversas asambleas territo-
riales de obispos legitimamente constituidas» (SC,22§2). A ellas
corresponde una funcién reglamentadora, deniro de los limites
establecidos, que aseguren la fidelidad de la imagen eclesial que cada
comunidad cristiana debe ofrecer de la Iglesia universal» {IX,9).
Como se observa, se buscan expresiones litirgicas con equilibrio
entre docalidad» y «universalidade. La localidad aporta la «expe-
riencia vital, «a vida cotidiana», «el genio de cada culturar, «a
pluralidad» (IX,7). La universalidad, la «unidad» y «comunién» en el
mismo misterio de Salvacién y testimonio cristianoc (EX,7). La univer-
salidad requiere, entonces, de la iniciativa de cada ordinario o de las
«asambleas territoriales de obispos» en areas «territoriales» o «misio-

112 Son numeresos los textos conciliares aludidos para fundamentar [a afirmacion:
SC 221y 41; CD 15; LG 26. Ellos quieren demostrar al oblspo que tiene un poder
de gobierno en la liturgla .
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nales» (IX,10b), usando del poder que poseen en el campo litGr-
gico120,

Para dograr mejor estas finalidades» {[X,10), los obispos expre-
san solemnemente: «a Segunda Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano: a) Desea que se confiera a las Conferencias
Episcopales facultades mas amplias en materia litdrgica..» (IX,10a).
La peticién, vy la forma de hacerla, .sélo puede dirigirse a la Santa
Sede. Los obispos piden autonomia para el ejercicio de su poder en
materia litirgica. Desean guardar la comunién con otras Iglesias
pero ven_la necesidad de una descentralizacién que daria a las
conferencias episcopales mayores facultades en tal campo???,

b. Las tareas episcopales en materia litdrgica
Sus responsabilidades son cuatro, principalmente {£X,8):

En primer lugar, la wesponsabilidad pastoral de promover
singular y colectivamente la vida litirgica» {IX,8a). Tarea amplia que
permite, a una Iglesia local, alabar y acoger «la gloria del Padre» (IX,
3,6} en la liturgia. Esa responsabilidad da sentide al titulo diturgon122.

En segundo lugar, es su derecho y deber «elebrar fre-
cuenftemente como «gran sacerdote de su greys, rodeado de su

’

120 | & expresion no reduce a lo geografico, dando cabida a erritoriosv de tipo
antropolégico vy sociologico. Asi se recogieron inquietudes existentes. La idea
estimulard encuentros de obispos en regiones con poblacion indigena {quechua,
aymara, etc.), afro-americana {caribeiia, brasilefia), o popular (obrera, campesina).
Segtin J. M. PARENT, Documento sobre ‘Liturgia’..., op. cit., p. 444-445, la idea es
novedosa para la época.

121 Medellin pide al CELAM, como a su Departamento de Liturgia, que preste un
servicio a las necesidades de las «wsambleas terriforiales de Obispos legitimamente
constituidas», Asi lo exige «a coincidencia de problemas comunes y fa necesidad de
contar con grupos de expertose, Los servicios pedidos son: informacion, docu-
mentacion v coordinacion {X, 11a), investigacion v formacién (X, 11b), coordina-
ci6n de expertos (IX, 11bcd), servicio editorial X, 11e).

122 Fn el documento sobre los Sacerdotes se da igual titulo a Cristo:; allj, se afirma
que Cristo es el tnico Mediador ante el Padre v que el ministerio jerdrquico es
sacramento de esa mediacién v por eso los sacerdotes acidan «enire los hombres «in
persona Christi» (XI, 12}; «en su sacerdocio, Cristo ha unificado la triple funcién de
Profeta, Liturgo v de Pastor...» (X1, 13}. Dado que la liturgia mira y recibe la gloria
de Dios (IX, 6), es tarea del obispo liturgo contribuir sacramentalmente a la mediacion
de Criste Liturge para que se logre «glorificacién» de los miembros de su Iglesia.
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presbiterio y ministros en medio de su pueblo (cfr. SC,41) {IX, 8b).
La inspiracién es del Concilio, pero hay acentos originales: las
expresiones «frecuentemente» v «en medio de su pueblow123 ; tam-
bién hay omisiones de importancia: Sacrosanctum concilium, SC,
41 habla de la «catedral» y del «altar inico». Ello nos permite pensar
que Medellin da un acento diverso: el obispo debe desplazarse para
encontrar el pueblo creyente y celebrar la liturgia en medio de él.

Celebrar la liturgia en medio de su pueblo tiene relacién con el
«sensus fidei». Eso se ve en el documento sobre [a Formacién del
clero {XIIl). En sus «orientaciones pastorales» se dice que para llegar
a la «capacidad para escuchar fielmente la Palabra de Dios» se
necesita «un «sensus fidei» (que) se profundiza particularmente por:
La Sagrada Escritura (...) y en una activa, consciente v fructuosa
participacién en la liturgia» (XII,10)124. Si eso es valido para
quienes se forman al sacerdocio, no dejaria de serlo para quien lo
va lo recibi6. Es asi que, la celebracién «frecuenter del obispo «wen
medio de su pueblo» contribuird a profundizar su «sensus fidei».

En tercer lugar, tiene «una funcién moderadora «ad normam
juris» y segun el espiritu de la Constitucién de Sagrada Liturgia (cir.
GS, 22§1) (IX,8c). Los titulos de «regulador y orientador» del culto
(IX,1) pedrian vincularse con esta «funcién moderadoras: de un lado,
regula los impetus de adaptacién no maduros y elaborados como
Iglesia local; de otro, orienta la renovacién, por la adaptacién y
encarnacion de la expresién litirgica. Con la expresion «ad normam
juris» tomada de SC 22§1, se mencionan los'limites de la libertad
del obispo como liturgo en la Iglesia que preside. Hay, no obstante,
una diferencia significativa: el texto conciliar menciona la autoridad

123 SC habla de el wanto pueblo de Dioss que participa plena y activamente a la
celebracién litdrgica presidida por el obispo, rodeado de su presbiterio y sus ministros.
Medellin habla del obispo, rodeado de su presbiterio y ministros en medio de su
pueblo, Se acentla diversamente la misma verdad eclesiolégica: la importancia de
la liturgia presidida por el obispo en medio del pueblo de Dios. SC acentta la
participacion del pueblo. Medellin acentaa que la accion litdrgica del obispo sea en
medio de su pueblo.

124 Negrilla en el texto. Cursiva nuesira. El texto alude a SC 17, Alli se habla de
la formacién litdrgica del clero en los seminarios y no menciona el wsensus fideir,
Por su parte, el titulo del apartado donde esta el texio alude a 4 textos del Concilio:
DV 24; OT 4,8,16. Todos hablan de la formacién del clerc, pero ninguno menciona
el wsensus fidef» Ello indica un matiz original de Medellin.
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de la Santa Sede y, segiin las normas, la del obispo; Medellin
expresa la autoridad del obispo en su contexto y toma en cuenta los
limites a los que debe sujetarse. Aunque no establece una oposicién
entre Santa Sede y obispo, Medellin expresa la perspectiva de la
«autonomia» del ordinarie, sabiendo que sus limites son las disposi-
ciones de la Santa Sede, «ad normam juris».

En cuarto lugar, en la renovacién litirgica, debe «valerse de la
Comisién diocesana o interdiocesana recomendadas por el Conci-
lio..» {IX,8d), integrada por expertos!?®, Esta consideracién nos
hace pensar en una comunidn «hacia abajo», hacia su Iglesia local,
a la que estaria exigido el obispo en materia litirgica. Su poder v
«carismar» oficial, de «promotor, regulador y orientador del culto»
debe ejercerlo en comunién con otros carismas en su Iglesia o en
la comunién regional de Iglesias.

Como conclusién digamos que las adaptaciones v la encarna-
cién litargica buscan una liturgia evangelizadora: es decir, que suscite
conversién vy se provecte en la historia como signo de la fe y
festimonio cristiano. Ademas, adaptada o encarnada, la liturgia es
esencial para vivir el sentido de comunién y de pertenencia en la
comunidad cristiana. Este sentido es vivo en las «Sugerencias par-
ticulares» {IX, 12-15)126,

5.3. El obispo: animador del compromiso laical en la
misién temporal

Para el documento sobre los Sacerdotes (XI) una tarea clave del
sacerdocio es «procurar por la palabra v la acciéon apostélica suya
y de la comunidad eclesial, que todo el quehacer terporal adquiera

125 Sp mencionan expertos en liturgia, Biblia, pastoral, musica v arte sacro (IX,
2d); ciencias antropolégicas, musicologos, artistas, compositores y técnicos en el
patrimonic artistico (I, 11b,c,d).

126 En ellas se quiere «ntensificar una pastoral sacramental comunitariax, planifica-
da, con preparaciones graduales y adecuadas {n. 13); se valora la Eucaristia en
pequerios grupos, sin desvincularla de la autoridad del obispo (n. 12), y la celebracién
comunitaria de la penitencia, pues «contribuye a resaltar la dimension eclesial de este
sacramentor {n. 13). Ademas, se desea enriquecer las devociones populares con la
Palabra de Dios y un sentido litirgico para que sean wehiculos de fe y de compromiso
con Dios y con los hombres» {n. 14,15).
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su pleno sentido de liturgia espiritual» (X1,18). Es decir, el quehacer
o compromiso temporal pueden vivirse como auténtica liturgia.

Para que la vida bautismal se asuma en esa perspectiva, Medellin
quiso precisar la accién laical en el mundo y fortalecer su débil
integracién a la Iglesia. Esto se propuso el documento sobre los
Movimientos de laicos (X) al revisar da dimensién apostdlica de la
presencia de los laicos en el actual proceso de transformacion» (X, 1)
v al estimularlos a asumir sus responsabilidades como creyentes a
través de un compromiso temporal (X,13,15,17,18). E} momento
era propicio pues el Concilio habia tomade en serio la condicion
cristiana y apostélica del laicado (X,13}.

a. Compromiso donde se gesfa el cambio social (X 4)

En medic del mundo -espacio tipicamente laical-, los obispos
esperan que el compromiso del cristiano sea de «presencia, adap-
tacién permanente y creatividad» (X,3) con espiritu «liberador y
humanizante» (X,2,9).

Paralograr [o anterior, en primer lugar, revalorizan la experien-
cia cristiana laical de trabajo en el mundo. Por eso afirman que alli,
la fe que sopera por la caridadr y se hace presente de una triple
manera: «como motivacién, iluminacién y perspectiva escatolégi-
cae, dando como aporte un «sentido integral a los valores de
dignidad humana, unién fraterna y libertad» (X,10 acento nuestro).
Pero ademés, puesto que la fe vexige ser compartida e implica, por
lo mismo, una exigencia de comunicacién o de proclamacién, se
comprende la vocacién apostélica de los laicos en el interior, y no
fuera, de su propic compromiso temporal» {X,11).

Por eso el compromiso temporal «adquiere en si mismo un valor
que coincide con el testimonio cristiano» y tiene fuerza evangeliza-
dora (X,11b). Medellin se apoya en LG 31: de alli asumié el carécter
de llamado de Dios (X,11¢), la santificacién del mundo a modo de
fermento v el bautismo como fundamento de la dimensién apost6-
lica laical. El bautizado participa «de la triple funcién profética,
sacerdotal, vy real de Cristo, en vista de su misién eclesial» (X,8),
realizada en el «ambito de lo temporal, en orden a la construccién
de la historia» (X,8).
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Esta revaloracién de la fe, del amor, del testimonio, de la
dimension apostdlica y la misién bautismal dan sentido al compro-
miso temporal del cristiano v a su reconocimiento como sujeto
eclesial con vocacidn, misién y carismas propios.

En segundo lugar, los obispos definen el compromiso como una
solidaridad consciente y activa «en que todo hombre se halla inmer-
so, asumiendo tareas de promocién humana en la linea de un
determinado proyecto social» (X,9). Esta precisién sefiala los efectos
de [a accion laical en el mundo:

1) Todo ser humano posee una red de relaciones o solidarida-
des. Comprometerse significa asumir criticamente, o concientizarse
de las solidaridades que tejen la existencia personal o grupal para
conservatias o modificarlas, estableciendo otras nuevas. Tal conside-
racién es clave puesto que toda conversién permite crecer en el
compromiso cristiano, es decir, en la adopcion de una red solida-
ridades guiadas por el Espiritu de Jesueristo.

2) El compromiso cristiano ha de buscar la promocién humana.
Es decir, la caracteristica de las solidaridades que se asumen desde
la fe es contribuir al crecimiento humano. Aunque los compromisos
temporales sean muy diversos, todos deben tomar esa direcciéon.

3) El compremiso cristiano incide sobre la vida social; es decir,
sobre las solidaridades, o insolidaridades, ocasionales, o institucio-
nalmente establecidas. Se inscribe, por tanto, «en la linea de un
determinado proyecto social» y asi se admite que tiene una conno-
taciébn politica, independientemente del reconocimiento y acep-
tacién por sus agentes. ;Proponen los obispos un proyecto social
o politico que guie el compromiso cristiano en lo temporal? Nin-
guno es mencionado y no lo creemos subyacente. La diversidad de
provectos soctales en el compromiso temporal de los cristianos
parece ser aceptada’?’; el punto de encuentro es [a promocién

127 ] documento parece yuxtaponer dos sociclogias no necesariamente opuestas
sino complementarias, como lo muestra ¢l texto. Constatese el «paralelismos en la
estructura de los n. 2 v 3: cada uno tiene un acento socioldgice: la «dependencian
(n. 2}, da modernizacién» {n. 3).
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humana, como se dijo, y la bisqueda de «un orden social més justo»,
criterio presente en los demas documentos e incluso en éste (X,1).
Mas que un proyecto socio-politico, los pastores afirman, como
criterio teol&gico-pastoral, que el compromiso laical «debe estar
marcado en A. L. {...) por un signo de liberacién, de humaniza-
¢ién v de desarrolloy (X,9). -

En tercer lugar, los obispos piensan que el compromiso de los
laicos debe ser «en los ambientes funcionales donde se gesta, en
gran parte, el proceso de cambio social» (X,4) o «donde se elabora
v decide, en gran parte, el proceso de liberacién y humanizacién
de la sociedad» (X,13)128. Sin embargo, saben que muchos cambios
se gestan fuera de las fronteras diocesanas (X,15). Por eso afirman
que los compromisos deben ser también «a nivel de los movimientos
v los organismos internacionales para promover el progreso de los
pueblos mas pobres v favorecer la justicia de las naciones» (X,15).
Ello explica que se pida a los obispos que den «el debido reconoci-
miento v apoyo a los distintos- movimientos internacionales del
apostolado de los laicosr que «promueven y edifican... este apos-
tolado en el continente, atentos a las exigencias peculiares de su
problemética social» {X,18).

En cuarto Iugar, el compromiso laical no debe perder la pers-
pectiva eclesial para obtener mayores repercusiones y dar un
testimonio del caracter comunitario de la vida cristiana (¥,3,4,12,13).
Novedosamente se afirma que «de este modo los laicos cumpliran
més cabalmente con su misién de hacer que la Iglesia «acontezca»
en el mundo, en la tarea humana v en la historia» (X,12). Segun ello,
para construir la Iglesia no se trata de integrar en ella espacios,
personas o instituciones, de la sociedad. Se debe cooperar, servir,
trabajar por ella en sus aspiraciones y bisquedas, haciéndolo
comunitariamente, y, por ello, permitiendo que la Iglesia «acontez-

128 Por «ambientes funcionales» se entiende los ambientes «fundados sobre el
trabajo, la profesion o funcidne fruto de la modernizacién. Suplantan las scomuni-
dades tradicionales de caracter vecinal o tradicional...». Elos sconstituyen en nuestros
dias, los centros mas importantes de deckion en el proceso de cambio social, v los
focos donde se condensa al maximo la conciencta de comunidade (X, 3}. La presencia,
en ellos, de cristianos comprometidos con la promecién humana, la liberacién y el
desarrollo es clave.
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ca», es decir, sea descubierta, reconocida o re-hecha permanente-
mente, como signo creible, por el compromiso de sus miembros.

b. EI compromiso laical en las tareas pastorales

Aunque el compromiso laical en el mundo, es el contenido
principal del docurmento sobre los Movimientos de laicos, Medellin
no olvidé su compromiso en tareas pastorales. Les reconoce, gra-
cias a su sacerdocio comun, el derecho y el deber de aportar una
indispensable colaboracion pastoral (XI,16) v constata su deseo de
participar en estructuras pastorales (XV,3).

Conscientes de la importancia de la cooperacién laical, los
pastores se propusieron promover «catequistas laicos, preferente-
mente originarios de cada lugar con un «conocimiento béasico y una
visién amplia de las condiciones sico-sociologicas del medio huma-
no en el que han de trabajar» (VIII, 14b,2). Ademés, se comprometieron
a estimular el surgimiento v la formacién de lideres de comunidades
eclesiales de base que ejerzan-en su medio su triple funcién sacerdo-
tal, profética y real (XV,11). .

¢. Vinculacién institucional del compromiso laical

Estos vinculos son poco elaborados. El documento insiste en la
autonomfa'®®. Quizas se desea remediar su «desconocimiento, en
la préctica» (X,5). Auto-nornia, no obstante, no significa a-nomia o
ausencia de lazos eclesiales. Medellin sefiala, citando GS 43, dos
criterios para desarrollar el compromiso laical con una autonomia
que conserva vinculos eclesialés: primero, comprometerse «a la luz
de la sabiduria cristianar v, segundo, da cbservancia atenta de la
doctrina del Magisterio» (X,9). '

El sequndo criterio contiene una referencia indirecta a los obis-
pos, pues la responsabilidad directa de asumir soluciones y deci-
siones en materias temporales es de los laicos. Ese criterio es
bastante amplio, pero ofrece limites al compromiso temporal en

129 Aceptando que participa de [a misidn de Cristo (X, 8), se dice «que el laico goza
de autonomia y responsabilidad propias en la opcidn de su compromiso temporale
(X, 9. Ello no por concesién jerarquica.
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espiritu eclesial. L.os contextos y situaciones obligaran a los laicos a
la interpretacion de tal docirina y a la decisién personal. En ello es
necesaria la luz del primer criterio: «la sabiduria cristiana». Dos
recomendaciones pastorales ofrecidas més adelante, pueden contri-
buir a su formacién y fortalecimiento:

1) Coordinacién y discernimiento {X,13), pues el compromiso
guiado por la «sabidurfa cristiana» pide una accién comunitaria bajo
la luz del discernimiento de los acontecimientos, segiin Dios o su
Palabra. Antes se habia dicho que la misién del laico se adelantaba
«gestionando los asuntos temporales y ordenandolos segin Dios»
(LG, 31) (X,8).

2) Espiritualidad en la que «os laicos a partir de su propia
experiencia de compromiso en el mundo,» puedan «entregarse a
Dios en el servicio de los hombrese (X, 17 acento ntro). Justamente,
tal articulacién entre fe y vida, servicio a Dios v a los seres humanos,
es la sintesis vital de experiencia y conciencia que puede llamarse
«sabiduria cristianar. Esa sintesis vital permite que el compromiso
cristiano en el mundo se celebre en la liturgia, para que se ordene
y coopere con la «gloria de Dios» (X,17).

_ Asi, espiritualidad laical v discernimiento de los signos de los

tiempos, ademas de una coordinacién comunitaria v doctrinal, son
los lazos que dan al compromiso laical una referencia institucional.
Son vinculos flexibles y poco precisos juridicamente, pero no por
ello menos vélidos.

Por otro lado, la vinculacién laical con la institucién no es sélo
wdescendenter (obispo-laico). Medellin reconoce una vinculacién
sascendentes, o aporte laical, al obispo v al presbiterc. El documento
sobre la Formacién del clero reconoce un aporte laical en el
conocimiento de la realidad que permite al sacerdote ejercer su
funcién profética (X1, 10). Sin embargo, el aporte wascendenter» no
viene s6lo por el «didlogor, la «confianza» v el «aprendizajer. En el
documento sobre los Movimientos de laicos, se recomienda a los
obispos que se “apoye», «aliente decididamentes y «no se. aban-
done» a los laicos comprometidos «cuando, por las implicaciones
sociales de! Evangelio, son llevados a compromisos que com-
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portan dolorosas consecuencias» (X,1411%0, La recomendacién
indica la conflictividad que puede suscitar el compromiso laical
donde se gesta el cambio social y sefiala una exigencia de comunién
para el Pastor: no mostrarse indiferente u hostil ante ios laicos que
denuncian la injusticia v estdn comprometidos en el cambio de
estructuras, siempre que lo hagan inspirados por el Evangelio y en
comunién con la Iglesia. Esa solidaridad de los pastores con el
compromiso laical se retribuye con una vigorizacion de su profetismo.

5.4. Obispo y presbiterio: corresponsablemente servidores

Habiendo recibido la plenitud del sacerdocio de Cristo, el obispo
debe asociar colaboradores a su ministerio. Consciente de la im-
portancia de la teméatica, Medellin le consagré dos textos: Sacer-
dotes (XI) v Formacién del clero (XI131, En ellos, reflexioné la
teologia del sacerdocio de Cristo, la comunién jerarquica y el
servicio al mundo132,

a. La unicidad y unidad del sacerdocio de Jesucristo

El documento sobre los Sacerdotes coloca la raiz, el centro vy el
destino del ministerio sacerdotal en la obra de Jesucristo. El mi-
nisterio jerarquico es sacramento histérico de la tinica mediacién de
Cristo por la humanidad ante el Padre (XI,12).

En primer término, considerando la riqueza y novedad del
Sacerdocic de Cristo, se responde a un-desafio del ejercicio mini-
sterial en A. L.: las acentuaciones unilaterales!33, ejerciendo sélo la
critica profética en perspectiva exclusivamente histérica, haciendo

130 Acento nuestro. Se alude a Pablo VI en su Alocucién en la Misa. del dia del
Desarrollo, 23.08.68.

131 Ambogs hablan de ssacerdotess. Extendemos a los obispos lo que toca la
naturaleza del ministerio.

122 Cfr. +P. MUROZ VEGA (), El sacerdote siente que ha liegado la hora de los
grandes interrogantes, en CELAM 24 (1968), 5.

133 | a descripcién de la problematica de los sacerdotes en Ja regién (XI,5-11) no
habla de ello. La crisis social v personal de la época si llevaban a ello. Algunas
ponencias lo sefalaron, cfr. +P. MUROZ VEGA {), en Ponencias, 234; +f.. E.
HENRIQUEZ (), en ibid, 217.
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del culto un rito que sdlo contempla la salvacidn eterna, o conside-
rando el poder comeo el Gnico medio eficaz para construir la Iglesia.
Para Medellin, «en su sacerdocio (,) Cristo ha unificado la triple
funcién de Profeta, de Liturgo v de Pastor, estableciendo con ello
una peculiar originalidad en el ministerio sacerdotal de su Iglesia» (X,
13). De ahi que dos sacerdotes, ain dedicados a tareas ministeriales
en las que se acentia alguno de los aspectos de esta triple misién,
ni deberan olvidar los otros, ni debilitar la intrinseca unidad de la
accidén total de su ministerio, porque -el sacerdocio de Cristo es

indivisible {cfr. PO,8» (XI,13)134,

En segundo término, la accién sacerdotal, tri-funcional e indivisi-
ble, se ejerce solidariamente. Por ello se menciona a seguir la
wcomunidn jerdrquica». Aludiendo a LG 21, se afirma que «obispos
y presbiteros son consagrados por el sacramento del orden para
ejercer el sacerdocio ministerial como un conjunto orgénico que
manifiesta y hace presente a Cristo Cabeza» (X1,14 acento ntro).
Se colocan aqui dos elementos que, formando un diptico, insisten
en la unidad sacramental del ministerio sacerdotal. Una compa-
racién de los textos de Medellin v del Concilic permite comprobar
que cada uno acentUa aspectos diversos. Medellin acentia «conju-
nto orgdnicor puesto que el fitulo que precede es «comunién
jerarquica» y, luego afirma como «consecuencia inevitable, la intima
union (...) entre obispos y presbiteros, de manera que no se pueda
concebir un obispo desligade o ajeno a sus presbiteros, ni un
presbitero alejado del ministerio de su obispor {(X[,14). LG 21 se
refiere a la sacramentalidad del episcopado, sustentando el sequndo
aspecto: emanifiesta y hace presente a Cristo Cabezar. El segundo
elemento fundamenta el primero. El acento de Medellin tiene valor
pastoral, pues las tensiones del contexto de cambio arriesgan con
fragmentar la comunidad de los fieles y su cuerpo ministerial.

134 8¢ alude a PO 8 para afirmar «a unidad v la indivisibilidadr del ministerio de
Cristo, pero hay acentos diferentes: PO 8 subraya la sunicidad» del ministerio {unum
tamen gerunt sacerdotale pro hominibus ministerium), aceptando diversidad de tareas
confiadas a los presbiteros. Medellin subraya la arficulacion de las tres funciones,
aunque haya un normal acento en alguna. Medellin habla de la unidad de las
funciones, PO de la unidad de los presbiteros en el ministerio.
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b. Conjunto orgdnico, solidario y corresponsable

Ese «conjunto organico sacerdotal» es presidido por el obispo v,
como tal, jerdrquicamente constituido; los presbiteros son incor-
porados a él «para ser cooperadores del orden Episcopal» (XI, 14};
los vinculos que alli se establecen, se definen como wiraternidad
sacramental{AA,8p (XI,14} v no como sociedad juridica. La fraterni-
dad sacramental viene de Cristo y se expresa en la «solidaridad de una
misma consagraciéns. Ello permite establecer vinculos «de amistad, de
amor, de preocupaciones, intereses y trabajos, entre obispos y pres-
biteros» (X1,14)135, Este «conjunto organico, jerarquico v fraternal de
sacerdotess es corresponsable de una mision. comiin {XI, 15} definida
como el ministerio de la comunidadr {L.G, 20)» en la que son «signos
e instrumentos de su unidad (cfr. PO, 6p (X1,16)1%6,

La corresponsabilidad en la mision «pide el ejercicio de un
didlogo» (X1,15) que debe institucionalizarse (XI, 23) vy extenderse a
los laicos (X1,16)137 , Debe llevarse en la «mutua libertad y compren-
sién tanto con respecto a los asuntos a tratar como a la manera de
discutirlos» {XI,15). Es asi que el didlogo se ve como generador de
«wn clima nuevor que contribuird a la «busqueda en comunién de la
voluntad del Padrer, superando dificultades en la obediencia (X1, 15)138,

135 Medellin pide al obispo que cuide por las condiciones de subsistencia de los
presbitercs. Deben buscar un sisiema que «redistribuya» los ingresos diocesanos y evite.
apariencias de lucro (X1, 27). Se testimonia asi la comunién de bienes enire quienes
desean lograrla a nivel eclesial v social.

136 Medellin une elementos de la teclogia del minslerio que vienen de PO 6, {d
aedificationern» v et per Christum in Splritu ad Deum Paire adducunt) y la expresion
«ignos e instrumentos de su unidady que no esta en PO 6. Esta expresion es aplicada
en LG 1 ala Iglesia para setvir a la unidad entre Dios v la humanidad. Adqui se aplica
a obispos y sacerdotes para servir a la unidad de la Jolesia. Asi se indica que obispos v
sacerdotes son a la lglesia, lo que ésta a la humanidad. La Iglesia es un pueblo sacerdoial:
LG ve [a Iglesia como «populus messianicus», «germen unitatis, spei et salutis», «sacrame-
ntum visibile... salutiferae unitatis# con relacion a toda la humanidad LG 9).

187 Este es el papel del consejo presbiteral, canal de disloge con los presbiteros, y del
consejo pastoral, canal de didlogo con toda la didcests §4V,18).

138 . P, Mufioz Viega (s}, presents el didlogo como medio de afianzar la unidin con el
presbiterio vy con el laicado, cfr. Ponencias, 234, Para & «Todo obispo debe
preguntarse si en realidad hace participar a sus sacerdotes, mediante un verdadero
didlogo, en la elaboracion de las decisiones que toma con miras al cumplimiento de la
labor pastorab. Piensa ef «islogo como constitutivo de la obediencia orientada hadia...
{la) misidn» v dla decision apostblica tiene que elabororse en el didlogo: es obra de toda
una comunidad en misién encabezada por su Obispos, en ibid, 240 {acentos nuestros).
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Plantear el didlogo como camino de corresponsabilidad en la
misién, permite que presbiteros y laicos participen, de cierta forma,
en la toma de decisiones. Es significativo ver el orden dado a los
conceptos: 1) corresponsabilidad por un didlogo en mutua libertad,;
2) generacién de un clima de reflexion y discernimiento en comiin;
3) mayor facilidad para superar las tensiones de obediencia (XI,15).

El aspecto juridico de la relacién no se menciona. Por ello, debe
pensarse que Medellin no define las relaciones obispo-presbitero en
términos de autoridad, disciplina u obediencia. Tales elementos se
suponen, pero el acento no se sit(a alli.

c. «Nuevo clima» de refacién con la autoridad en fa
iglesia

Los obispos sefialan la existencia de un «un nueve climar en las
relaciones con la autoridad en la Iglesia, en el que se dan cita
numerosos cambios culturales v eclesiales:

wuna conciencia mas viva de la dignidad y responsabilidad de la
persona, la mayor sensibilidad actual por ¢l orden de los valores mas
bien que por el orden de las normas, la nueva concepcion del minis-
terio jerarquico como estructura colegial, el sentido de la autoridad
comoe servicio, la distincion entre la obediencia especifica del religioso
y la obediencia propia del presbiterc» (XI,8). :

Estos cambios no niegan el valor, el lugar o las tareas de la
autoridad del obispo. No obstante, se exige un nuevo ejercicio. Este
serd mas dificil, pues el dilogo y la blsqueda comtin exigen el
abandono de criterios exclusivamente personales, para unosy otros,
originando tensiones que provienen de las percepciones diversas de
los problemas. Estas «tensiones de obediencia» son menos graves y
encuentran una ssuperacion mas facil» por la «biisqueda en com-
unién de la voluntad del Padre» (XI,15). Sin embargo, la adaptacion
al «nuevo clima» es necesaria, si no se quiere generar tensiones
mayores: «En el ministerio presbiteral es facil advertir una tensién
entre las nuevas exigencias de la misién y cierto modo de ejercer
la autoridad, que puede implicar una crisis de obediencia» (X1,8
acentos ntros). La «tensién» que se hace «crisis» de obediencia se
origina en «cierto modo de ejercer la autoridad» incapaz de aceptar
el «nuevo clima» cultural y eclesial.
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El acento en la corresponsabilidad, el didlogo, la bisqueda en
comin V en el orden de los valores mas que en las normas, es un
Hamado para que los obispos asuman su autoridad dentro del «nuevo
climan, juzgado benéfico en dos ocasiones (X,8,15). Ese espiritu estd
en la promesa hecha a los presbiteros al final del documento XI:
«Unidos, trataremos de dar nuestra respuesta a los problemas del
hombre actual. Reflexionaremos juntos apoydndonos en el don
de Dios para discemnir los signos de los tiempos» {X1,28)139,

d. La presidencia ministerial del pastor

Aunque didlogo y busqueda en comlin son la nota dominante,
ello no excluye entender al obispo, siguiendo a CD 11, como el
presidente de la comunién eclesial local, en la que los presbiteros -
diocesanos o religiosos- son sus cooperadores (XV,17).

La presidencia se ejerce al quzgar de la autenticidad» de los
carismas v en su vigilancia por el «ordenado ejercicio de tales dones
(cfr. LG,12: AA,3)» (X1,22). Ademas, ella se expresa en su solicitud
por todos los presbiteros en un sentido doble: sentido de servicio e
interés por su situacién, velando por un ssistema de sustentacidn»
econémica (XI,27) v por su srenovacién cultural» al asimilar el
Congilio, los avances de las ciencias de la Revelacién y el progreso
humano {X1,26); v sentido de animar a todos: el «saludo fraternal»
{X1,28-30) -dirigido a los presbiteros, incluso «a los que estdn en
crisis» y «a los que se alejaron»-, refleja la expresion agradecida v
bondadosa, acogedora y solidaria, de quien preside la comunién en
el ministerio de manera fraternal.

Ambos aspectos -discernimiento y ordenamiento de los ca-
rismas, de un lado, y, de otro, solicitud de servicio a los presbiteros-
manifiestan una presidencia ejercida con espiritu pastoral, capaz de
llegar a cada uno seguin sus necesidades. Ella se configura bajo dos

139 Acentos nuestros. Destacamos, de un lade, la corresponsabilidad en la
concepcitn del ministerio sacerdotal. De otro lado, el significado del concepto «don
de Dios», segin el contexto, se refiere a la revelacién («Evangelio», la «imagen nitida
de Cristor) v a la vida {ssignos de los tiempos», 4a reflexién en conjuntos, sdlos
problemas del hombre actualv). Los obispos quieren realizar con sus presbiteroslo
que hicieron en Medellin: dar respuesta a los problemas del hombre actual, reflexio-
nando juntos, apovandose en el don de Dios para discernir [os signos de los tiempos.



E! ministerio de la comunion y de la paricpacion Gabrig! ignaco Rodriguez

tipos de relacién: la «raternal» (X1,28,29) vy la de «padres a hijos»
(X1,30).

d. En presencia y al servicio de todos los hombres

El ministerio sacerdotal no se limita al ambito religioso y litdr-
gico. Se proyecta a todas las dimensiones de la vida. Se afirma,
seqin PO 3, que el «sacerdote ministerial», tomado de entre los
hombres, es constituido y consagrado en favor de ellos, en lo que
se refiere a Dios {cfr. Hb 5:1) y en orden a la salvacién de la
humanidad, en Cristo. Luege, més novedosamente, se anota que,
ello exige de él «una especial solidaridad de servicio humano, que
se expresa en una viva dimensién misionera, que le haga poner sus
preocupaciones ministeriales al servicio del mundo con su gran-
dioso devenir y con sus humillantes pecados» (XI,17 acentos
ntros). Aparecen aqui dos caracteristicas del ministerio sacerdotal;

Primero, la solidaridad. No es extrano, entonces, que los obis-
pos hayan queride hacer propias las angustias de su pueblo v, en
particular, de los pobres, pues ello es exigencia de su ministerio.
Segundo, el servicio al mundo exige discernimiento de los signos
gue evidencian «grandeza» o <humillaciém, «devenirs o «pecador. El
paralelismo de conceptos, establecido en el texto, insiniia una
teologia de la vida, al servicio de la cual esta el ministerio sacerdotal.

El servicio al mundo, discerniendo las dindmicas que atraviesan
la historia, sélo es posible por «un contacto inteligente y constante
con la realidad» (X1,17). Es decir, «tomado de entre [os hombres no
significa excluido del mundo; «onsagrador no significa aistado ni
alejado; ambos conceptos indican una presencia con caracter «espe-
cial» en el mundo {X1,17).

f. Presencia sacerdotal en el desarrollo y la liberacién

l.a presencia «especial» es definida para las circunstancias del
continente. Ya que este se encuentra sempeiiado en un gigantesco
estuerzo por acelerar el proceso de desarrollo {...) corresponde al
sacerdote un papel especificc e indispensable» (X1,18). Definir ese
papel era necesario: en el afan de desarrollo y ante las ansias de
liberacién, no pocos presbiteros animados por una entrega genero-
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sa se encontraban ante la accién politica y, aim, militar como medios
para buscar la justicia social. Su solidaridad con los que sufren el
flagelo de la miseria v el ansia de construir una sociedad sin
exclusiones habia dado lugar a compromisos que ponian en juego
su identidad.

El sacerdote en el continente «no es meramente un promotor del
progreso humano» (XI,18). No le corresponde tomar decisiones, ni
ejercer un liderazgo en los érdenes econdémico, social o politico,
estructurando soluciones (XI,19). Su tarea especifica se realiza «des-
cubriendo el sentido de los valores temporalest y procurando con-
sequir la wsintesis del esfuerzo humano (...) con los valores religio-
sos»...(GS,43) (XI,18). Es decir, su misién es el descubrimiento o la
produccién del sentido religioso; més exactamente, ofrecer una
lectura cristiana del acontecer histérico, de las transformaciones
sociales, de los proyectos y trabajos que retan la creatividad humana.

Bajando a lo mas concreto se prevé que el sacerdote «...formara
a los laicos y los animard a participar activamente con conciencia
cristiana en la técnica vy elaboracién del progresor (XI,19). Ademaés,
su palabra y accién apostdlica han de buscar «que todo el quehacer
temporal adquiera su pleno sentido de liturgia espiritual» (XI,18). Es
decir, la tarea sacerdotal debe brindar elementos simbélicos que
logren la unidad entre accién humana v culto a Dios, construccién
de la historia y btisqueda de la voluntad de Diocs. Tal servicio es
posible, si se guia por la fuerza de la Encarnacién.

g. Sacerdotes nuevos: pastores en comunién con su
pueblo

Un documento particularmente interesante es el de la For-
macién del clero (XIII). En él, los obispos sientan bases comunes
para formar los presbiteros y los diaconos. Alli se expresa el
imaginario episcopal sobre los sacerdotes que necesita A. L. para
su futuro (XN, 1). Ellos deben ser:

Pastores al servicio de su pueblo

Medellin recogié la perspectiva de LG, comprendiendo la Iglesia
como pueblo de Dios dentro del cual se sithan los carismas y
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ministerios, pero aifadi® una perspectiva; sus pastores no sélo
deben situarse en medio del pueblo de Dios sino también en medio
del pueblo, sociolégicamente hablando. Por eso dice que el sacerdo-
te, en A. L., «como Cristo, esti puesto al servicio del pueblo» (X,
13)140, La afirmacion es corta, pero llena de sentide. El concepto
«pueblor, no siempre preciso en su sentido sociolégico y cultural,
esté cargado -en A. L.- de una connotacién que lo diferencia de las
élites: al «mundo del pueblo» pertenece la cultura popular, lo relativo
a las grandes mayorias sociales que son pobres. Ademés, el para-
digma para el «servicio al pueblo» es Cristo y no una motivacién
sociolégica o politica; ello da a su servicio una especifidad, diferen-
ciandolo de ofros servicios y presencias!4t .

Para captar el valor de la expresion «estd puesto al servicio del
pueblor y de otras en la misma linea, debe recordarse que ante el
pueblo, el clero tiene la apariencia de ser rico, aliado de los ricos v
de no identificarse con los problemas de los pobres (XIV,2-3)142,

Antes que ensefiar debe aprender
El texto sobre la Formacién del clero sigue afirmando que, el

sservicio al pueblo» pide del sacerdote «aceptar sin limitaciones las
exigencias y consecuencias del servicio a los hermanos y, en primer

140 F1 concepto pueblo alude asui, en nuestra opinién, a su significacién
sociolégica. No es el concepto pueblo de Dios, que daria una connotacion eclesio-
légica. Prueba de ello son las exigencias hechas al sacerdote para servir al pueblo.
Medellin distingue entre los dos conceptos, aunque en A. L., gran parte del pueblo,

sociolégico, hace parte del pueblo de Dics. Medellin habla del pueblo en 10.

ocasiones (I, 7; I1,16,18-27; VI,.8,8; VIl 7,8; XIIf, 13,13) v del pueblo de Dios en
12 {in, &; 1,20; VII,4; X,7: X, 2,3,14,18,26; XIV,8,13,17)

141 Con Medellin «...los sacerdotes sintieron mas agudamente las necesidades
vitales de su pueblo y experimentaron la urgencia evangélica de comprometerse mas
salvadoramente con su destinos, +E. PIRONIO (1)), Un afio después de Medeflin, en
CELAM 24 (1969), 3.

142 Ademas, téngase en cuenta ¢ue una razén aludida para explicar la crists
sacerdotal de algunos es el llevar «mna forma de vida aburguesada» (XI, 9¢).34¢ El
concepto pueblo alude asui, en nuesira opinién, a su significacién sociolégica. No
es el concepio pueblo de Dios, que daria una connotacién eclesiolégica. Prueba de
ello son las exigenclas hechas al sacerdote para servir al pueblo. Medellin distingue
enire los dos conceptos, aunque en A. L., gran parte del pueblo, sociolégico, hace
parte de! pueblo de Dios. Medellin habla del pueblo en 10 ocaslones (I, 7; 11,16,18-
27: V1, 8,8; VIt 7,8; X1, 13,13} y del pueblo de Dios en 12 (In, 6; 1,20; VIIL4; X,7;
X, 2,3,14,18,26; XV, 8, 13, 17}

335



336

Medellin 82 {1995] E rmnusterio de la comunidn y de fa participacidn

lugar, la de saber asumir las realidades y «el sentido del pueblo»
en sus situaciones y mentalidades» (XII,13, acentc niro). Esto
renueva la presencia de los ministros de la Iglesia en la sociedad:
quien ha de servir al pueblo, desde Jesucristo, debe, «en primer
lugar», vivir un proceso de comunién con el pueblo, sabiendo asumir
sus realidades, es decir, su mundo geogréfico y fisico, légico v
cultural, su problemética histérica y espiritual.

L os obispos piden que «con espiritu de humildad y de pobreza
antes que ensefiar debe aprender, haciéndose todo a todos para
llevarlos a Cristor (XII,13 acentc ntro). De esta forma se invita al
clero a asumir como normal en su ministerio una actitud del ministe-
rio episcopal: la escucha y, por tanto, el aprendizaje en el dialo-
gol43. Esta actitud, que llamaremos «apostélica», es subrayada, al
sefialar que el ministro debe <hacerse todo a todos».

Aqui se aporta un elemento renovador: «aprender del pueblo».
Para esta afirmacién se alude a Optatam Totius, (OTY 4y 19 y al
magisterio de Pablo VI. Los textos conciliares sefialan la necesidad
de una formacién para el ministerio de la palabra, del culto v del
pastoreo; el acento se da al estudic de las ciencias sagradas vy la

- cultura, como a la formacién de las actitudes pastorales. Estas

dimensiones no se excluyen en Medellin (XI1,26). La novedad est4 en
la exigencia de un «espiritu de humildad y pobreza» para «aprender»
-ademés del aprendizaje académico y del seminario- de la vida
sencilla, de las «situaciones y «mentalidades» del pueblo, pues el
objetivo es «hacerse todo a todos», es decir, pueblo con el pueblo.
Aqui se hace un aporte valioso a la manera de construir la comuniéon
eclesial, sefialando a los sacerdotes la necesidad de aprender de la
comunidad eclesial y del pueblo que la integra v la desborda. Este
criterio de formacién y ejercicio del ministerio se oponen a la visiéon
elitista v culturalmente aristocratica de concepciones que ven al
pueblo como ignorante.

143 Ante todo en asuntos econdmicos ¥ sociales a nivel internacional, nacional v
regional: vaqui es donde nosotros tenemos que aprender de quienes conviven en
nuestros ambientes y como técnicos las conocen. Lo mismo podemos hacer v decir
en muchos ofros ambientes: universitarios, obreros, campesinos ambientes medios,
ambientes profesionales, etc.», +M. McGRATH (1), Etapa de realidades, en CELAM

© 17 (1969), 7.



El minisierio de la comunibn y de la participacdn Gabriel Ignacio Rodrigues

Ejerciendo una funcidn profética

Del sacerdote se exige que tenga la capacidad de «interpretar
habitualmente, a la luz de la fe, las situaciones y exigencias de la
comunidad». Esa tarea definida como profética, «exige, por una
parte, la capacidad de comprender, con la ayuda del laicado, la
realidad humana y, por ofra como carisma especifico del sacerdote
en unién con el obispo, saber juzgar aquellas realidades en relacién
con el plan de Salvacién» (XI1,10)144, El texto posee dos condicio-
nes y dos vinculaciones. Cada condicién indica una perspectiva del
conocimiento: «comprender la realidad humanar {ciencia) y «saber
juzgar aquellas realidades con relacién al plan de Dios» (teclogia).
Las vinculaciones indican ¢cémo hacerlo en comunién eclesial: «con
la ayuda del laicador y «en unién con el obisponr.

Como se observa, el ejercicio de la capacidad profética supene
un sentido de Iglesial®> y de actuacién colegial, dando espacio a la
participacion, segun las vocaciones y carismas. .a comunicacién en
los dos sentidos, ascendente v descendente, estd presente v hace
posible que el laicado dé un aporte a quienes ejercen el ministerio
profético. La ayuda del laicado es necesaria para comprender la
realidad. La unién con el obispo es necesaria para que ¢l juicio sobre
esa realidad sea desde el plan de salvacidn.

En pobreza evangélica

Sirviendo al pueblo, aprendiendo de él y ejerciendo una funcién
profética en su seno, los obispos aspiran a que el «sacerdote dé a
sus hermanos, de manera convincente, el testimonio de saber vivir
con equilibrio v libertad la renuncia de... los bienes, sin darles un

144 Acentos nuestros. Mas adelante, se insiste en esa capacidad al pedir que en
los seminarios se haga una wreflexién continua sobre la realidad que vivimos, a fin
de que sepan interpretar los signes de los tiempos, ¥ se creen actitudes y mentalidad
pastorales adecuadas (cfr. OT 4; ES 25 (XIII, 26).

145 gy punto de partida es "una profunda y continuada purificacién interior... para
captar las auténticas exigencias de la Palabra de Dios"; segundo, "un sensus fidef”
ahondado por dos caminos complementarios: "La Sagrada Escritura” asimilada en la
oracién personal, el estudio y la liturgia; y confrontarse con “el magisterio de la
Iglesia” deseando alcanzar la verdad v la proteccion contra toda unitelaridad por "una
biisqueda v verificacién comunitaria” {XHi, 10).
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valor absoluto, impidiendo asi que se repitan errores ya conocidos»
(XU, 11). Se trata de vivir una de «las caracteristicas indispensables
de la espiritualidad sacerdotal especialmente requerida por nuestra
situacién continentalr: «la pobreza evangélica» {X1,27)146.

La pobreza evangélica sacerdotal, en A. L., debe permitir un
estilo de vida que dé a los sacerdotes das posibilidades econdmicas
que se adecCien a un ministerio de especial situacién comunitariar
(X1,27). El texto establece una ecuacién entre estilo de vida del
ministro y situacién comunitaria. Debe tener los medios de vida
pero, al mismo tiempo, testimoniar libertad espititual ante los
bienes. No obstante, Medellin no se satisface con tal equilibric. El
documento sobre la Pobreza de la Iglesia exhorta a los sacerdotes,
de manera mas radical, a «dar un testimonio de pobreza y despren-
dimiento de los bienes materiales, como lo hacen tantos, particular-
mente, en regiones rurales y en barrios pobres» (XIV,15), AGn mas,
alienta a quienes «se sienten llamades a compartir la suerte de los
pobres viviendo con ellos y alin trabajando con sus manos» para que
lo hagan (XIV,15). El testimonio de pobreza vy libertad ante los
bienes contiene un efecto profético, en un contexto en el que los
bienes dividen los seres humanos!47.

Caridad pastoral hasta dar la vida por la unidad

En sintesis, los obispos proponen a los. presbiteros que, en las
arealidades latinoamericanas», estudiadas y asumidas «en sus aspec-
tos religioso, social, antropoldgico y sicoloégicor (XHI,18), estén
animados por la «caridad pastoral infundida por el sacramento del
orden» (X1, 21}. Segiin los obispos «en el ejercicio de esta caridad que

146 | a vivencia histérica de la pobreza se define asi: «L.as presbiteres han de ser
testigos del Reino, siendo pobres de corazén e imitando a Jesucristo, pero
valorande y usando pastoralmente los bienes econdmicos en favor del Cristo
pobre, que se hace cotidianamente presente en los necesitados» {XI, 27} {acentos
nuestros). Partiendo de una actitud de libertad interior se concluye en una accidén
histérica de solidaridad, cuyo fundamento es la percepcion sacramental de los pobres.

147 E] testimonio de libertad ante los bienes se dirige a los miembros de! pueblo
de Dios, pero se extiende al resto de la sociedad. Sefiala un nuevo tipo de relaciones
con la economia. La «conversion» que surge de tal evangelizacion ofrecera sentido
social, preocupacion por el bien comtn, servicio a la comunidad, diisposicion de la
economia v el poder en beneficio de la comunidad, que expresan histéricamente el
sentido de amor al préjime (XIV, 17}
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une al sacerdote intimamente con la comunidad se encontraré el
equilibrio de la personalidad hurnana, hecha para el amor...» (XI,21).
Esa caridad pastoral es base del sentido profético, de la libertad ante
los bienes y ante st mismo, moviendo a la entrega total: ella «debe
impulsar hoy a los sacerdotes a trabajar méas que nunca por la unidad
de los hombres hasta dar la vida por ellos, como lo hiciera el Buen
Pastor (cfr. PO,13) (XI,21). La imagen del Buen Pastor {(Jn 10:11}
es tomada de PO 13. Lo original es la relacién del trabajo sacerdotal
en pro de la unidad v la imagen del Buen Pastor que da la vida por
esa causa.

5.5. E obispo: aliento a la profecfa apostélica de la vida
religiosa

Medellin consagra un docurnento a los Religiosos (XII), en el que
los obispos reconocen, respetan y valoran la vocacién y misién que
les corresponde en la Iglesial¥®®. Aunque la vida religiosa (VR)
siempre tuvo una funcién profética, «ahora con mayor razén» en
westos momentos de revisién» debe vivir la profecia (XII,2). La
participacién en el desarrollo del continente vy en una accién
eclesial de conjunto son los pilares de la renovacién profética que
se les pide (XI1,7). '

a. Las dos condiciones de su profecia

La renovacion de la misién profética de la VR depende de la
vivencia simultdnea de dos exigencias en apariencia antagénicas: la

148 De ella se dice que es slane v «estimonio escatoldgicor (X, 12). Tres veces
se menciona el cardcter de «igno» de la vida religiosa: ssigno inteligible y eficaz« (X1,
7}, signo «de que el Pueblo de Diose busca una ciudadania futura (XlI, 3} v signo sde
la santidad trascendente de la [glesia» (XTI, 4).
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encarnacién histérical?? y el ser signo escatolégico!®®, Con ello se
supera una vision de las relaciones entre VR y mundo que acenttia
la separacién. Lejos de adoptar la <huida del mundo» como explica-
cion de la VR, se pide que ella asuma, a un tiempo, la encarnacién
y la distancia critica como razén de su vocacion. Eso es esencial al
profetismo y a su proyeccidén apostolical®t,

b. Participacién en la humanizacién del continente

Para los obispos, los principios de la VR (XIL,6) la proyectan al
pueblo de Dios para irradiar caridad (XII,8). Sin embargo, conside-
ran Ut precisar que la werdadera caridadr es la que «tiene como
efecto una gran flexibilidad de espiritu a toda clase de circunstanciass
y lleva a «wuna perfecta disponibilidad para seguir el ritmo de la Iglesia
y el mundo actual» (XII,8). Asi, flexibilidad a las circunstancias y
disponibilidad a la obediencia eclesial expresan el verdadero amor
del refigioso. Ellas permiten «adaptarse a las condiciones culturales,
sociales y econdmicas aungue eso suponga la reforma de costum-
bres y constituciones o la supresion de obras que hoy han perdido
va su eficacia» (XI1,8)152,

148 Ne olla se dice que es signo y «estimonio escatolégicor (X1, 12). Tres veces
se menciona el caracter de «signo» de la vida religiosa: «signo inteligible v eficaz» (XTI,
7), signo «de que el Pueblo de Dios» busca una ciudadania futura (X1, 3} y signo «de
la santidad trascendente de la Iglesia» (XII, 4).

148 por la primera «el religioso ha de encarnarse en ef mundo real y hoy con mayor
audacia que en otros tiempos: no puede considerarse ajeno a los problemas sociales,
al sentido democrético, a la mentalidad pluralista, de los hombres que viven a su
alrededot» (XIII, 3). En especial, «las circunstancias concretas de A, L. exigen de los
religiosos una especial dispenibilidad, segin el propio carismar (X, 3). Ella pasa por
la encarnacion sen nuestras concretas realidades de hoyr, como quiere hacerlo [a
Iglesia continental a través de los planes de pastoral de conjunto.

150 La segunda condicién es sser signo de que el pueblo de Dios no tiene una
ciudadania permanente en este mundor (XII, 3); aunque encarnado en él, «el religioso
se coloca a cierta distancias, no por desprecio «sino con el proposito de recordar su
cardcter transitorio v relativo (X111, 3). Es una distancia critica, sabiendo que las cosas de
la tierra sélo alcanzan su valor real en y desde el espiritu de las Bienavenhuranzas (X1, 3).

151 Sp sale de las aparentes aporias de la VR entre vida consagrada a Dics y vida
de compromiso histérico, entre vida contemplativa y vida apostdlica. Medellin no
distancia vacacién y mision, consagracion y dimensién apostolica. Cir. J. ZEvaLLOs
«Del Vaticano Il a Medellin: El #tinerario de la vida religiosa en América Latinar, en
Aa. W, Irrupcién v caminar de la Iglesia de los Pobres, op. cit., p. 285.

152 E] tema del abandono de ciertas obras se repite en XlI, 14; alli no se habla
de obras obsoletas, sino e la disponibilidad de asumir obras mas urgentes v
necesarias dentro de la pastoral de conjunte.
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Con ese espiritu, la adaptacién de la VR al continente debe estar
atenta a dos probleméticas:

- A las «inquietudes e interrogantes de la juventud» que vive una
«actitud de generosidad y compromiso con el amnbienter (X11,9) y al
choque de generaciones originado en el cambio de valores (XII,9).
En unos, todo ello produce inseguridad y abandono de la VR; en
otros, méas joévenes, crea dificultades de integracién de la vida
apostdlica por su sensibilidad con «el proceso de humanizacién del
continentes (X11,10).

- A los retos del desarrollo, la promocién humana y la blsqueda
de la justicia {X1I,10-13). Su rol, en ellos, no sera la direccién de lo
temnporal sino el trabajo con las personas en «un doble aspecto: el
hacerles vivir su dignidad fundamental humana vy el de servirles en
orden a los bienes de la Redencion» {XII,12)153.

En sintesis, la caridad de los religiosos debe expresar mayor
sensibilidad ante el estado de injusticia del continente’>?. Han de
stomar conciencia de los graves problemas sociales de los vastos
sectores del pueblo en que vivimos» (XII,11b) y revisar la «formacién
socialr que reciben, para conceder «una especial importancia a las
experiencias vitales, con miras a la adquisicién de una mentalidad

social» (XII,13d).

153 Ega orientacion se defiende con varios argumentos: la dimensién apostélica de
la VR; afirmar que la «cclaboracion del religiose en el desarrolle es algo vital e
inherente a su propia vocacidon» (XII, 12): que la disociacién entre wvida regular y
la partictpacién en el desarrollo del hombre tatinoamericanor es fuente de criticas (X1l
10c) v acusaciones contra la VR como «alienacion fundamental respecto a la vida
cristiana y de inadaptacién al mundo de hoys (XII, 10d); ademds, se alude a PP 32
para que todos los que wpor su educacidn, su situacién y su influencia tienen mayores
posibilidades»s hagan frente al desafio del desarrollo {XII, 12).

15¢ Con Meédellin os religiosos -aiin los contemplativos- se preguntaron como
debian ellos hacerse presentes en el actual proceso de transformacién de AL, y
cuales eran las exigencias concretas de renovacién en sus vidas y en sus institutoss
+E. PRONIO {i), «Un afio despusés...», op. cit., 3. -

341



342

Medellin 82 {1995] E! rminsteno de COMUnion y de la participacion

c. Pobres, entre los pobres, combatiendo fa pobreza'>s

Su testimonio de pobreza es fundamental para la lglesia y la
accién evangelizadora. En efecto, «las comunidades religiosas, por
especial vocacidén, deben dar testimonio de la pobreza de Cristo»
(XIV,16). Para ello, los obispos los estimulan a la encarnacién en los
medios populares (XIV,16); al uso de sus bienes beneficiando el bien
comiin {XI1,13f), teniendo prioridad en ello los pobres (XIV,16); y al
trabajo con los pobres (XII,13e)1%6.

d. En comunién con los planes de pastoral de conjunto

Este punto es el otro eje del docurﬁento sobre los Religiosos. No
es un azar que ocupe la mitad del texto (XII,14-30).

En primer lugar los obispos desean una VR mds latinocameri-
cana®®, Aunque valoran sus carismas XII,14) v su trabajo en la
evangelizacion de A. L.(XII,15), se desea que enfoquen su com-
promiso en el horizonte continental. Por un lado se pide estabilidad
en la evangelizaciéon (XII,16) v por otro respuesta a la realidad
latinoamericana, dentro de la pastoral de conjunto (XII, 17-25).

Este propédsito es claro al afirmar que «dado que la situacién de
A. L. es muy diferente a la de otras regiones en todos los érdenes,
es muy importante que las decisiones para la aplicacién concreta de
las normas generales dadas por los institutos religiosos, sean toma-
das por la competente autoridad nacional o regicnals. Obrar de otra

155Los votos religiosos se mencionaron en diversos momentos del documento,
segin el mensaje que queria senalarse. Asi: la castidad, al expresar [a unidn a
Jesucristo, testimoniando el Reino futuro (XIi, 4); la obediencia, vinculdndola a la
disponibilidad y a la flexibilidad que expresan el amor (Xil, 8} y ia pobreza, al enfocar
el acercamiento al mundo de los pobres (KII, 13f).

156 Cfr. CLAR, La Conferencia: la voz clara del Espiritu para A. L.: declaracién
de la VIl reynién anual de la junta directiva. Sto. Domingo, Diciembre 9-15 de 1968,
en CELAM 17 (1965}, 8-9.

157 El texto trae 14 afirmaciones sobre la necesidad de asumir el mundo de A. L.
(3,5,6,7,10a,10b,16,17,18,20,21,23,25,30), ademas de ofras expresiones que
aluden a su problemética (7,9,11b), ademés de las referencias a la necesidad de
compromiso con ef desarrollo. Cfr, la observacion de M. SCHOOYANS, Chrétientée
en contestation: 'Amérique Latine, Cerf, Paris 1969, p. 151, quien anota que
clertos religtosos vivian en A. L. una fidelidad historicista a los fundadores con
tradiciones parasitas de Europa.
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manera serfa, segin los obispos, correr «el riesgo de interpretar mal
las situaciones concretas con grave dafic para la vida y actividad de
las comunidades religiosas» (XII,25). Esa orientacién ha sido prove-
chosa parala VR en A. L., permitiendo creatividad, fortalecimiento
y osadia en la tarea evangelizadoral®8,

En segundo lugar, los obispos no quieren séfo ejecutores de
tareas (XV, 25}, por suplencia o carencia de sacerdotes (XII, 20}, sino
interlocutores en la pastoral de conjunto. Su participacién debe
darse en ella «desde la etapa de reflexién vy de planificacién hasta la
realizacion» (XI1,14).

" La «integracién real» a la pastoral de conjunio se logra cuando
las comunidades religiosas «toman conciencia de la responsabilidad
pastoral colegial y reflexionan en sintonia con los demds grupos
y miembros del Pueblo de Dios» (XII,14 acento niro). Como se ve,
dos condiciones suponen que la comunion con la accién pastoral
sea posible. Primero, la integracién desde «abajos, fruto de la
conciencia de responsabilidad que los religiosos tienen de testimo-
niar el Evangelio, comunitaria y fraternalmente, junto con la diécesis
v el obispo. Segundo, la necesidad de buscar el pueblc-de Dios,
compartiendo sus inquietudes, preguntas y desafios para reflexionar
en su sintonia; el objetivo es entrar en «comuniéns con el pueblo,
evitando el aislamiento de obras apostélicas religiosas,-o del agente
de pastoral, estando «fuera» o «sobre» el pueblo de Dios. Es decir,
la «integracién real» a la pastoral de conjunto comienza por un
wespiritu» de comunién con la responsabilidad evangelizadora v el
proceso del pueblo de Dios.

La comunién con la pastoral de conjunto podra ayudarse con
encuentros entre obispos y supericres religiosos, como lo sugirid
CD 35 (XI1, 28). Se aspira que los organismos nacionales y continen-
tales que agrupan los religiosos «sean para el Episcopado intetlo-
cutores cada vez més vélidos y méas eficaces vehiculos de nuestro
interés por la VR» (XI,29). O sea, los obispos desean no sélo
operarios sino «nter-locutoress, es decir, sujetos que puedan inter-

158 No es extrafio que, la desatencion a este criterio, formulado por los obispos
en Medellin, sea el origen de no pocas incomprensiones en instancias de la Iglesia
universal ante la Iglesia latinoamericana.
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rogar, inter-pelar e inter-venir, en el didlogo que posibilita en la
comunién eclesial una comunicacién en dos direcciones.

CONCLUSION
 Profeta de los pobres, Ministro de la liberacién y Paraclito
de fa comunién

Encontramos un sinniimero de compromisos pastorales asurmni-
dos por los cbispos en Medellin para vivir una nueva presencia de

la Iglesia en A. L.; no se proponian crear un nueve modelo de

ejercicio episcopal, pero sentian que debian renovarse. Era exigen-
cia del Concilio y de las condiciones histérico-sociales. Su nueva
préactica nos permitira repensar la teclogia de este ministerio. Por
ahora, los rasgos fundamentales de ese nuevo «ethos de pastor nos
parecen ser:

1. Vivir su ministerio desplegando varias actitudes fundamenta-
les que configuraran sus responsabilidades pastorales: es un ministro
que se vuelve hacia el hombre latinoamericano, contempla la
pobreza de sus mayorias, oye su clamor de liberacién, hace propios
sus problemas y busca libertad ante los poderes establecidos y
liberacion de las opresiones histéricas v espirituales que originan la
miseria, los conflictos y angustias sociales, a través de una diaconia
en pro del didlogo v la justicia social.

2. Desde entonces, su triple funcién ministerial como profeta,
sacerdote y pastor del pueblo de Dios asume una configuracién
original.

Primero, porque aparece como vigilante solicito de la frater-
nidad y la justicia entre los seres humanos, vive novedosamente su
tarea de velar por la unidad de los creventes y la familia humana. No
busca sole la comunién de todos alrededor de la misma fe, los
mismos sacramentos y el mismo pastoreo: su solicitud comienza
por la comunién social que hace posible el respeto a la vida, la
solidaridad y el mantenimiento de la justicia.

Segundo, aunque abierto a todos, escucha privilegiadamente el
gritc de los débiles y de los pobres que buscan liberarse de la
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opresién yla marginalidad. Haciendo suyo el clamor de los excluidos,
manifiesta, por un lado, que es testigo de Cristo v signo e in-
strumento de unidad; vy por otro lado, sefiala el tinico camino
evangélico v ético que se ofrece a la sociedad para superar sus
exclusiones.

Tercero, por su autonomia ante los poderes sociales constitui-
dos y por su comunién con los abandonados puede percibir el
orden social desde «abajo», captando sus desequilibrios e iniquidades.

Cuarto, expresando la responsabilidad de todo obispo por la
vida cristiana en la lglesia universal, estos pastores de pueblos
pobres quieren una toma de conciencia de las injusticias internacio-
nales. Asi se contribuye a la auténtica vivencia cristiana de los
miembros de otras Iglesias con responsabilidades en la estructura-
cién de las relaciones internacionales. Esta accion, fuera de las
fronteras diocesanas, les permite responder, con otros pastores,
a los desafios éticos y evangélicos colocados por estructuras
socio-econémicas internacionales.

Por ello su triple funcién ministerial adoptara una configuracién
original apareciendo como un profeta, servidor de la liberacion v
paréclito de un nuevo tipo de relaciones sociales.

3. En efecto, el ministerio del obispo revitaliza su dimensién
profética. Méas que nunca, las circunstancias lo obligan a anunciar
el Evangelio al estilo de los profetas: sefalando el Reino de Dios,
llamando a la conversién, inquietando las conciencias sobre el
derecho yla justicia que se deben a todo ser humano, v en particular,
a los pobres y oprimidos. Como el Evangelio puede fermentar no
sélo los corazones sino también estructuras de relacidon social,
enfatiza su misién de educador de la conciencia social v de la
conciencia creyente, para que se acoja el interrogante colocado al
bien comtn por ¢l sufrimiento de las mayorias. Por su solicitud con
los excluidos se ha presentado como la «voz de los que no tienen vez
ni voz».

4. Igualmente, su ministerio sacerdotal estd exigido por la
responsabilidad de estimular en los bautizados el logro de una
existencia personal y comunitaria, realizada como una verdadera
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liturgia espiritual que ordena la historia, segin Dios. Es su derecho
y su deber servir a los creyentes para que ofrezcan un culto
agradable a Dios, acogiendo su gloria manifestada en Jesucristo y
cooperando con ella, mediante la participacion en la accién littrgica
de la comunidad cristiana y en el compromiso histérico con la
promocién de la vida humana, sea bajo las formas del desarrollo o
de la liberacion. :

5. Comeo responsable de la comunidad eclesial, se dispone a
edificar su comunién a través de una comunicacién ascendente y
descendente enfre sus miembros y carismas, para que, en la
autonomia y en el didlogo, todos se sientan corresponsables e
interlocutores en la realizacién de la mision. Junto con la Iglesia local
que preside, vive la responsabilidad de servir a la comunién de la
familia humana. Por eso su ministerio se ejerce como un servicio a
la comunién de los servidores de la comunién en la sociedad
humana, desde los diversos carismas laicales, presbiterales o religiosos.

6. Para que la Iglesia toda realice su misién de contribuir a la
unidad de la familia humana, anunciando el Evangelio, acogiendo la
liberacion de Jesucriste v siendo fermento de unidad, considera
necesario entrar en comunién con su pueble, sociolégicamente
hablando, a través de un acercamiento geografico, cultural e intelec-
tual, conociendo sus sufrimientos, su mentalidad y su problematica.
Desde la comunién con su pueblo, se manifiesta como pardclito
{defensor, abogado, protector, alentador) de una comunién so-
cial nueva, con mayores estructuras de didlogo, de fraternidad y
justicia, superando divisiones econdmicas, politicas y religiosas.

7. Su servicio a la comunién se revela como una contribucién
permanente para que los intereses particulares, de personas o
grupos, sean asumidos al interior del blen mds universal, en el
campo de la Iglesia o en el de la sociedad. Es decir, su ministerio
estimula a todos a acoger el bien com(n: al creyente, abriéndose la
comunién catélica sin perder su enraizamiento histérico; al ser
humano, abriéndose a los anhelos colectivos de justicia y paz.

8. En sintesis, Medellin ha ofrecido la imagen de un obispo-
profeta, de un obispo-servidor de la liberacion (histérica v escato-
légica) v de un obispo-paraclito de una nueva comunién social y
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eclesial. Su figura es la de un pastor antes que administrador, cuya
autoridad es, moral antes que juridica, evangélica antes que
institucional. Es el pastor que busca proceder con inteligencia amo-
rosa, por el discernimiento en comin y por la valoraciéon de lo
diverso. Es el pastor que guia y sigue a su pueblo en horas cruciales
de transformacién social, ayudandele a encontrar las condiciones de
vida y testimonio evangélico.

L2 2

Lo anterior hace pensar que, Medellin puso las bases de un
«nuevo estilo de pastorr que se dibujé en el horizonte eclesiologico
latinoamericano desde finales de los afios sesenta. En la segunda
parte de este trabajo(*) explicitaremos en qué forma el nuevo modelo
de pastor reinterpretd su triple funciéon ministerial. En ello hay
indicios para concluir que se han dado pasos substanciales en la
visidn del ministerio episcopal, para superar ambigliedades eclesio-
légicas presentes en los textos del Concilio.

{*) Nota de la redaccion: Medellin estard publicando oporiunamente la segunda
parte de este trabajo.

Direccion del Autor:
Apartado Aéreo No. 56831
Santafé de Bogota, D.C.
Colombia
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INFORME DEL ITEPAL

ANO DE 1994

Con nuestros lectores, exalumnos y amigos de este Instituto,
antiguos y recientes, que se han interesado y han simpatizado con
esta obra de la Iglesia latinoamericana, deseamos compartir lo que
ha sido nuestra vida en el ITEPAL durante 1994.

IDENTIDAD

En 1994, tltimo del periodo cuatrienal 1991-1995 del CELAM,
se han cumplido cuatro lustros de la historia, que el ITEPAL comen-
26 a escribir el 4 de marzo de 1974, en Medellin v desde 1989 en
su nueva sede, de Santafé de Bogot, en la Transversal 67 N2 173 - 71.

Esta historia ha estado amalgamada con la vida, ¢l trabajo v la
consagraciéon de muchas personas, que en una perseverancia silen-
ciosa han dejado testimonio de su seguimiento de Jests y de su
pasién por extender el Reino de Dios en este Continente.

Una de las tareas méas fecundas del CELAM vy de sus institutos,
desde su fundacién ha sido buscar una concientizacién mediante una
seria reactualizacién y formacion de los responsables del cambio. En
el momento presente este servicio se ha visto estimulado por las
directrices trazadas por la Conferencia de Santo Domingo. El obje-
tivo general del ITEPAL es servir a las Conferencias episcopales de
América Latina en la reflexién, investigacién e iluminacién teolégi-
co-pastoral de los grandes teras que la realidad plantea a nuestra
Iglesia y actualizar a los agentes de pastoral con el fin de lograr una
evangelizacién nueva de nuestro Continente con las exigencias que
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ella conlleva de la inculturacién del Evangelio v de una auténtica
promocién humana.

Las actividades generales en el momento presente siguen siendo
andlogas, a las del momento de su fundacién, con las adaptaciones
que la realidad cambiante de América Latina han evidenciado indis-
pensables. Es un Instituto de nivel superior, para la adecuada
actualizacién y formacién de los agentes de la pastoral, con un
médulo basico, en tres cursos complementarios y otro médulo de
especializacion con diversos cursos que buscan responder a las
urgencias pastorales del presente. Ademas el Instituto cumple fun-
ciones de investigacién dentro del campo teoldgico-pastoral.

EL ESPIRITU DEL ITEPAL -

El espiritu que orienta al ITEPAL, es el de ser una gran familia
constituida como comunidad educativa: todos educadores aunque
no todos desde las aulas sino desde los diversos lugares de trabajo,
donde también cada uno busca crecer y perfeccionarse.

El Instituto desea ofrecer una formacién hasta donde es posible
de manera integral. Se tiene la conciencia de que una educacién de
esta indole, a la vez que asegura la madurez humana, espirihual,
intelectual y pastoral de los agentes de la nueva evangelizacién
representa un bien cuyo destinatario es el mismo pueblo de Dios (Cf.

PDV, 78).

Se busca facilitar elementos que permitan evaluar la experiencia
pastoral de cada uno de los participantes y la realidad sociocultural
de Ameérica Latina, poniéndolas en relacién con la historia de la
primera evangelizacién y con las grandes lineas teolégicas y pasto-
rales del Concilio Vaticano Il y de las Conferencias Generales de Rio
de Janeiro, Medellin, Puebla y Santo Domingo con miras a los retos
planteados por la Nueva Evangelizacién.

La metodologia incluye la exposicién académica, a cargo del
profesor vy la realizacién de actividades de taller y seminario que
permiten el enriquecimiento intelectual y la confrontacién con las
précticas pastorales que se llevan a cabo en el continente. Los
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profesores aportan su experiencia y su orientacién sobre fuentes
actualizadas para la investigacién y promueven en todo momento la
participacion y la creatividad.

Los directivos se consideran, dentro de su singularidad y capa-
cidad propias, colaboradores del Orden Episcopal en el servicio
especifico que el CELAM presta a las conferencias episcopales.
Cultivan y alientan la responsabilidad dentro de la adecuada e

indispensable libertad teclégica.

LOS CURSOS IMPARTIDOS

CURSO PARA FORMADORES DE SEMINARIOS
Del 20 de enero al 19 de febrero de 1994, Este curso se realizé

en colaboracion con el Departamento de Vocaciones y Ministerios
(DEVYM) y la Organizaciéon de Seminarios Latinoamericanos

{OSLAM).

Objetivo: Ahondar en el conocimiento de la psicologia humana
para que la formacién sacerdotal logre la madurez de la persona.

Contenido: La formacion para la madurez. La vivencia de la
salud mental. Madurez emocional v la formacién sacerdotal.

Afectividad y sexualidad en el proceso de formacién presbiteral. -

Destinatarios: personas que trabajan en seminarios y casas de
formacion.

Farticiparon: 62 de 12 paises.

CURSO DE ACTUALIZACION TEOLOGICO-PASTORAL
Del 11 abril al 9 septiembre.

Objetivo: Poner a disposicién de los participantes los mas
recientes logros de la reflexion teolégica para hacer de éstos la
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génesis de una pastoral acorde con el momento del hombre latino-
americano. .

Contenido: Bloque histérico situacional. Bloque teolégico. Blo-
que pastoral. '

Destinatarios: presbiteros, didconos, religiosos, religiosas vy lai-
cos comprometidos-en la accién pastoral.

Farticiparon: 44 personas de 12 naciones.

CURSO PARA CAPELLANES CASTRENSES

Del 7 de junio al 16 de julio, en colaboracién con el Secretariado
para la Pastoral Castrense (SEPCAS),

Objetivo: Actualizar a los capellanes-parrocos castrenses seglin
la constitucién Spirituali militum curae y presentar los retos pas-
torales de una nueva evangelizacion, de la promocién humana y de
la cultura cristiana, a la luz del Documento de Santo Domingo, para
que su labor pastoral responda a las exigencias de la nueva organi-
zacion de la iglesia particular castrense.

Contenido: Visidén sociocultural de la realidad latinoamericana.
Actualizacién teolégica. El estamento militar v la iglesia particular
castrense. La pastoral castrense como pastoral especifica. La pas-
toral castrense y la planificacién orgéanica y participativa.

Destinatarios: capellanes-parrocos militares.

Participaron: 16 personas de 8 paises,

CURSO PARA AGENTES DE PASTORAL JUVENIL
En colaboracién con la Seccion de Juventud (SEJ).

Objetivo: Capacitar asesores para que promuevan y dinamicen
los procesos de Pastoral Juvenil Orgénica que se estan impulsando.
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- Contenido: La realidad v la cultura juvenil actual. Fundamentos
teolégicos de la pastoral juvenil. Los procesos de educacién en la fe
de los jévenes. La formacién integral. La pedagogia v la metodolo-
gia de la pastoral juvenil. La identidad y el papel del asesor de la
pastoral juvenil. La organizacidn de la pastoral juvenil. La organiza-
cién de la pastoral juvenil. Elementos de la planificacién pastoral

Destinatarios: Asesores de pastoral juvenil: sacerdotes, religio-
sos, laicos. Por la alta demanda de participacién, fue necesario
hacer dos grupos

- El grupo “A” del 5 al 30 de septiembre, participafon 49
personas de 15 paises

El grupo “B” del 12 de septiembre al 7 de octubre, participaron
49 personas de 12 paises..

CURSO DE PASTORAL BIBLICA Y SECTAS

Del 10 de octﬁbre al 4 de noviembre, en colaboracién con-la
Federacién Biblica Catélica (FEBIC).

Objetivo: Propiciar un acercamiento cientifico-préctico al texto
de la Sagrada Escritura v estar en contacto con las maneras como
los movimientos religiosos contemporaneos asumen el estudio teé-
rico y practico de la Biblia.

Contenido: ;Como tratar los temas basicos de introduccién a
la Biblia con personas y grupos “no iniciados™? Ambiente y proble-
maética del mundo en que se escribié la Biblia. Algunos problemas
de la actualidad en relacién con la Biblia y sectas. Pastoral biblica y
sectas fundamentalistas.

Destinatarios: Los miembros de la Iglesia que desean capacitar-
se en la Pastoral biblica.

Participaron 48 personas de 12 paises.
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CURSO PARA VICARIOS DE PASTORAL. NUEVOS HORI-
~ ZONTES DEL MINISTERIO DE LA COORDINACION

PASTORAL.

Del 21 al 30 de chviembre.

Objetivo: Proporcionar a los Vicarios de pastoral de las Iglesias
particulares de América Latina la oportunidad de intercambiar
experiencias de su ministerio; reflexionar sobre la espiritualidad v la
teologia del ministerio de la coordinacién; y lograr una mejor
capacitacién, para un desempefio mas eficaz de su coordinacién

pastoral,
Contenido:

1. La espiritualidad de la coordinacién pastoral.
2. Eclesiologia de la comunién y la planeacién pastoral.
3. Significado de la planeacién pastoral.

Destinatarios: Vicarios de pastoral de las Iglesias particulares de
América Latina. Participaron 32 sacerdotes de 14 paises.

ALUMNOS PARTICIPANTES |

De acuerdo con su estado candnico:

Presbiteros diocesanos 111
Presbiteros religiosos 93
Hermanas 46
Hermanos 18
Laicos : 30
Diaconos .2

Total : 300
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De acuerdo con las regiones

Brasil ) 40
Paises bolivarianos 126
Cono sur 46
México v Centroamérica 76
Paises Cariberios 13
Total ’ . 300

LA INVESTIGACION

ESTUDIOS

1. Fueron elaborados 23 articulos para los cuatro numeros de
la Revista Medellin, que este afio aparecidé con niimeros monogra-
ficos y con un nuevo formato y diagramacién.

2. Hl boletin Alerta bibliografica que presenta una reseiia clasi-
ficada de los articulos de las revistas que recibe la biblioteca del
Instituto ha estado contribuyendo a la investigacién de diversos
profesores y centros educativos.

3. Los alumnos del curso de actualizacién teolégico-pastoral
redactaron 32 monografias en diversos campos de la pastoral.

LA BIBLIOTECA

1. Se han separado las tareas propias de la biblioteca de los
trabajos de disefio, diagramacién y clasificacién, para la revista
Medellin v el Boletin Alerta bibliografica que ahi se realizaban, para
poder impulsar cada uno estas dreas por separado.

2. Se ha incorporado una bibliotecaria de carrera.

3. Se esta realizando la gestién de un fondo de ayuda para la
posible informatizacién acelerada de toda la biblioteca.
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4. Se tiene un seguimiento del provecto de la Organizacién de
Seminarios de Colombia (OSCOL), para conectar las bibliotecas de
los Seminarios v la del ITEPAL, por medio de una red informaética.

5. Ha sido impulsada la consulta de la biblioteca durante los
cursos ¥y se vuelto més cuidadosa la atencién a los alumnos

CONCLUSION

El futuro de este Instituto depende de las Conferencias episco-
pales. En la medida que reconozcan su relacionamiento con el
CELAM y con la tarea que este desempefia en las Iglesias de
América Latina y el Caribe, reconoceran la particularidad unica det
ITEPAL v de su potencial en la tarea de la Nueva Evangelizacion.
Sera entonces su responsabilidad seleccionar y enviar un namero
suficiente de agentes de pastoral.

Padre José de Jesiis Martinez Z.
Rector ITEPAL




