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PRESÉNTACION

A dos meses de la realización de la IV Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano se ofrece este número extraordinario como un aporteal ambiente
de preparación inmediata de dicha conferencia.

Los artículos que hoy se presentan se organizanen dos bloques que correspon
den a dos de los temas que se reflexionarán en la Asamblea episcopal: la nueva
evangelización y la promoci6n humana.

Antonio González y Monsei'ior Antonio do Carmo Cheuiche hacen una
ªprºx!m~ci6I! generala late!I!áticl:Ld~sde 1ª_dim~llsiºn -º~. la in.cultw:agó_n )'lª
necesidad de una nueva mentalidad eclesial capaz de dar impulso a la nueva
evangelización.

Silvia Botero, Enrique García, Eduardo Peña y Angel Salvatierra tocan
campos muy concretos de la pastoral, la familia, la escuela, el laico y el fenómeno
de las sectas para trazar líneas y proponer caminos de nueva evangelización.

Con relaci6n a la temática de la promoción humana' se presentan cinco
reflexiones. Héctor Fabio Henao hace un recorrido global de los efectos y
desarrollo del tema de la promoci6n humana en la historia del continente
latinoamericano. Juan Carlos Scanonne, Monseñor Goic y Ricardo Antoncich se
ocupan de mostrar la doctrina social de la Iglesia como una exigencia radical de
la fe y la centralidad de la misma en la iluminaci6n de las condiciones sociales de
nuestro subcontinente.

Por la calidad de los artículos y sus autores, y por las perspectivas que ofrecen
de cara a la temática de la IV Conferencia pueden ellos, de alguna manera, ser un
aporte y una luz tanto para los participantesen la cita de Santo Domingo comopara
todos los agentes de pastoral comprometidos desde ya con la tarea de la nueva
evangelización.
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LA NUEVA EVANGELIZACION y
LA MENTALIDAD ECLESIAL

AntonioGonzález Dorado"

En el decenio de los años 80 Juan Pablo TI, con una actitud eminentemente
pastoral y misionera, ha propuesto a' toda la Iglesia el proyecto de la nueva
evangelización. En él sepreténdé impulsar la misión evangelizadora (EN 14)
saliendo al encuentro del hombre de nuestra época (RH 12), adentrándose por el
camino de su vida y experiencias cotidianas, de sus nuevas posibilidades y de las
amenazas a las que se encuentra sometido (RH 14).

El proyecto ha comenzado a despertar interés en amplias zonas de la
comunidad eclesial, sin olvidar que se encuentra todavía en un momento de
gestación y de elaboración, en unperiodoabierto, en el que es importanteque todos
los sectores de la Iglesia ofrezcan con libertad sus reflexiones y aportaciones en
orden a su maduración y a una comprensión más clarificada de la novedad que
implica una evangelización y una Iglesia que pretenden ser nuevas no sólo en su
ardor, sino también en sus métodos yen su expresión.

Por eso me parece positivo que, ante el proyecto de la nueva evangelización,
hayan surgido dos corrientes: una más dominada por ei entusiasmo, y otra más
crítica y cuestionadora del actual contenido del proyecto y de sus limitaciones.

Todos los que creemos y amamos a Cristo Evangelizador y nos sentimos
comprometidos con su nueva comunidad eclesial, hace años que buscamos una
Iglesiarejuvenecida (ES 39) y empeñadaen una nueva evangelización. La palabra
impulsadora de Juan Pablo TI conecta directamente con el profundo deseo de la
Iglesia más consciente y comprometida. Pero, la actualformulación del proyecto,
¿recoge todas las posibilidades y exigencias de una nueva evangelización para
nuestro modo de hoy y especialmente para la nueva Europa?

Esta preguntaha desencadenado en importantes sectores europeos una actitud
de análisis críticos e incluso de sospecha ante la formulación de la nueva
evangelización. Probablemente el documento más fundamental elaborado en este

* Fil6sofo y te6logo. Rector de la Facultad de Teología de la Universidad de Granada en España.
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sentido ha sido "Le réve de Compostelle. Vers la restauration d'une Europe
chrétienne?', A mi juicio, en el fondo de esta obra subyace un dilema cuestionador
que preocupa a muchos cristianos, incluso de otros continentes: ¿El objetivode la
nueva evangelización es una restauración de la Iglesia anterior. al Vaticano II y de
la antigua Europa cristiana? ¿O tiene como finalidad la renovación de la Iglesia
y su encamación en la nueva culturaeuropea (AG 22) asumiendo la nueva realidad
histórica del continente?

Primeras formulaciones del proyecto y contestaciones críticas a ellas, pero
ambas inscritas en la misma conciencia de la necesidad y compromiso de una
nueva evangelización, nos abren las posibilidades de un gran diálogo intraeclesial,
conforme con las orientaciones de Pablo VI (ES 77, 106), que nos ayudará a
clarificarla y enriquecerla en sus más profundas exigencias objetivas impulsadas
por el Espíritu del Señor.

Con las siguientes reflexiones modestamentepretendo facilitar dicho diálogo,
e incluso apuntar alguna conclusión que ya, en este primerestadio, marca objetivos
de la nueva evangelización que todavía no se habían explicitado.

1. PROCESO CLARIFICADOR DE
LA NUEVA EVANGELIZACION

En 1983 Juan Pablo II promulgó animosamente el proyecto de una nueva
evangelización, a la que caracterizó como "nueva en su ardor, nueva en sus
métodos y nueva en su expresíon'", En los años posteriores, a través de numerosos
documentos, ha ido precisando y madurando su intuición primera, abriendo
progresivamente el desafío a todas las Iglesias, aunque marcando una especial
responsabilidad a las europeas y a las latinoamericanas.

Evangelización interna en las Iglesias más antiguas

En la Christifideles laici Juan Pablo II precisaba que

esta nueva evangelización -dirigida no sólo a cada una de las personas, sino
también a enteros grupos, poblaciones en sus más variadas situaciones,
ambientesy culturas- está destinada a laformación de comunidades eclesiales
maduras, en las cuales la fe consiga liberar y realizar todo su originario
significado de adhesión a lapersona de Cristo y a su Evangelio de encuentro
y de comunión sacramental con El, de existencia vivida en la caridad yen el
servicio (ChL 34).

1. Obra dirigida por René Luneau, Eds. du Centurión, París 1989.

2. Ecclesia 2.119 (1983) 413-415.
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El objetivo directo e inmediato de la nueva evangelización queda de esta
manera focalizado en la renovación de las actuales comunidades eclesiales y de
la propia Iglesia.

En la encíclica Redemptoris missio, sin negar la conexión, establece una
distinción entre la actividad misionera específica y la atención pastoral a los fieles
y la nueva evangelización (RM 34). Significativamente focaliza el proyecto
preferencialmente sobre las iglesia de la vieja cristiandad, subrayando su preocu
pación porlos no cristianos en su propia casa (RM.34), por los no practicantes (RM
37a), por la nueva cultura y sus complejos aerópagos (RM 37b).

Por eso no es extraño que en diferentes documentos el Papa cualifique a la
nueva evangelización como segunda evangelización e, incluso, como
reevangelización, acentuando su especial preocupaciónporla nueva evangelización
de Europa".

Tres factores orientadores de la nueva evangelización

La renovación de las comunidades eclesiales es un desafío permanente y
constante en la Iglesia. Esto nos hace preguntamos dónde se encuentra la
originalidad de la actual renovación para que pueda designársele como nueva
evangelización. Sobresalen tres factores fundamentales.

En primer lugar, pretende despertar en todas las comunidades la conciencia
de su misión evangelizadora, teniendo en cuenta las importantes orientaciones
dadas por Pablo VI (EN 17), Y la renovada comprensión del Reino de Dios
desarrollada durante estos años (RM 12-20).

En segundo lugar, una percepción del profundo cambio cultural que en los
últimos siglos se ha producido en el mundo y que, no obstanteciertas reservas, Juan
Pablo Il lo considera en su conjunto como positivo al afirmar que "Dios abre a su
Iglesia horizontes de una humanidad más preparada para la siembra evangélica
(...), al afianzar en los pueblos los valores evangélicos que Jesús encarnó en su vida:
paz, justicia, fraternidad, dedicación a los más necesitados" (RM 3).

Por último, la nueva evangelización ha de intentar incorporar efectivamente
en la vida de la Iglesia las grandes orientaciones del Concilio Vaticano n. Juan
Pablo II decía al comienzo de su pontificado: "Lo que el Espíritu dijo a la Iglesia
mediante el Concilio de nuestro tiempo, lo que esta Iglesia dice a todas la Iglesias
no puede servir más que para una mayor cohesión de todo el Pueblo de Dios
consciente de su misión salvífica" (RH 3). Y recientemente acaba de escribir: "El
Concilio Vaticano n ha querido renovar la vida yla actividad de la Iglesia según
las necesidades del hombre contemporáneo" (RM 1).

3. Véanse los nwnerosos documentos de Juan Pablo II sobre este terna a partir de 1985.
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La zona de los cuestionamientos y de la clarificación

Estos tres factores orientadores y determinantes de la nueva evangelización
son asumidos por la inmensa mayoría de la comunidad cristiana.

Pero, debajo de este consenso, aparece unazona subyacente, de extraordinaria
importancia, propicia a las discrepancias y a las opiniones, a los estériles
enfrentamientos o a un constructivo diálogo. Esa zona queda abierta en esta
sencilla pregunta: ¿Cuál es la mentalidad eclesial en la que ha de enraizarse y
operativizarse la nueva evangelización? Hemos llegado a la zona del conflicto.

Como acertadamente ha observado Luneau", el problema se encuentra
planteado intra-eclesialmenteentredos visiones y dos sensibilidades sobrenuestro
mundo y nuestra cultura actuales y, consecuentemente, sobre el modo de ser hoy
Iglesia evangelizadora en nuestro contexto histórico. Se trata de un conflicto entre
mentalidades eclesiales, que no afecta al campo de la revelación, aunque sí al del
estilo de vida de la Iglesia, al de su imagen, al de sus métodos y al de su expresión.

Dos preguntas quedan abiertas: ¿Una nueva evangelización, controlada por
una vieja mentalidad eclesial no desencadenaría un involucionismo que cada vez
alejaría más a la Iglesia del hombre actual? Más aún, ¿la nueva evangelización no
ha de ser también generadora de una nueva mentalidad eclesial? Creo que el tema
merece una seria reflexión y un sereno diálogo entre las partes en un momento de
gestación y clarificación de tan importante proyecto.

2. EL CONCILIO VATICANO II y LA MENTALIDAD ECLESIAL

El tema no es ajeno a los grandes compromisos de la nueva evangelización,
ya que entre ellos destaca la incorporación vital del Concilio Vaticano II en todas
las comunidades eclesiales.

La originalidad del Vaticano II

El Concilio Vaticano 11 no pretendió ser, como los anteriores, ni dogmático
ni disciplinar. Se le ha cualificado como un concilio pastoral. ¿Qué es lo que
encierra debajo de esta expresión?

El Concilio Vaticano 11 quedó definitivamente marcado por el discurso
inaugural de Juan XXIII, uno de los documentos más importantes y novedosos que
ha sido elaborado por el pontificado en el presente siglo. Manteniendounaabsoluta
fidelidad al Evangelio abría con audacia un nuevo modo eclesial de comprender
a nuestro mundo contemporáneo, conectarse y de relacionarse con él.

4. "La reve de CompostelIe", 20-21.
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La misma orientación quedaba ratificada por Pablo VI en la Ecclesiamsuam,
cuando simultáneamente pedía una profundización de la conciencia eclesial, una
renovación de la Iglesia teniendo en cuenta "los cambios del mundo circundante"
(ES 37), Yuna actitud de diálogo constructivo a todos los niveles.

Desde esta perspectiva, considero documento central del Concilio, la deno
minadaConstitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, Gaudium etspes,
principalmente en su primera parte.

¿Qué era lo que estaba enfrentando el Concilio? Una revisión profunda de la
clásica mentalidad eclesial, teniendo en cuenta simultaneamente la fidelidad al
depósito de la fe y logros y legítimas aspiraciones de nuestro mundo actual. De
hecho, sus numerosos documentos suponen ya un proceso de cambio de mentali
dad en el aula conciliar.

El fenómeno fue perfectamente advertido por Msr. Lefévre, aunque confun
diendo dicho cambio con una negación de la Revelación y de la Tradición
depositada en la Iglesia. Desgraciadamente esto le condujo al cisma.

Hacia una clarificación de la mentalidad eclesial

Pero antes de adentrarnos en otras reflexiones más concretas, me parece
necesario clarificar qué entendemos por mentalidad eclesial.

LaIglesia fundamentalmente es una comunidadde fe en Cristo yen su integral
mensaje salvífica y evangelizador. Siempre se encuentra impulsada por el
dinamismo del misterio de la encarnación: asumir la palabra de Dios, lo mismo que
María, y asumir al hombre concreto e histórico para generar al cristiano. Por eso,
siempre ha de vivir en la tensión entre la fidelidad a Cristo y su mensaje, que es
siempre el mismo, y la fidelidad al hombre, siempre diverso y cambiante según el
ambiente cultural y el momento histórico, en los que le ha correspondido vivir.

La difícil conexión de los dos elementos los realiza mediante la exigencia de
lainculturación asumiendo la cultura del hombre, lo que implica también asimilar
sumentalidadcultural. Así la Iglesia puede ser judía con los judíos y romana con
los romanos, pudiéndose hacer toda a todos para ganar algunos para Cristo.

La mentalidad cultural es una estructura mental de un pueblo, que determina
su interpretación, valoración y organización de la realidad, y que lo orienta en su
modo de relacionarse con ella y de actuar sobre ella",

5. La "mentalidad" es un concepto poco elaborado. Véase una aproximación en D. KRECH,

Psicologla social. Biblioteca Nueva, Madrid 1972, 31-81. Consúltese también M. VOVELLE,

Ideologlas y mentalidades, Barcelona 1985.
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Cuando dicha mentalidad es asimilada e integrada por la Iglesia surge en su
seno una característica mentalidad eclesial, cuya función es ser mediación entre
la fe y una determinada cultura.

Funciones y problemas de la mentalidad eclesial

La transcendencia de esta mediación para la vida de las Iglesias ha sido
subrayadapor el decretoAd Gentes, incluso indicando los caminos paraconseguir
lo:

Es necesario que en cada territorio socio-cultural se promueva la reflexión
teológica por la que se sometan a nueva investigación, a la luz de la tradición
de la Iglesia universal, los hechos y las palabras reveladas por Dios
consignadas en las Sagradas Escrituras y explicadas por los Padres y el
Magisterio de la Iglesia. Así aparecerá más claramente por qué caminos
puede llegar la fe a la inteligencia, teniendo en cuenta la filosofía y la
sabiduría de los pueblos, y de qué forma pueden compaginarse las costum
bres, el sentido de la vida y el orden social con las costumbres manifestadas
por la divina revelación. Con ello se descubrirán los caminos para una
acomodación más profunda en todo el ámbito de la vida cristiana. Con este
modo de proceder se excluirá toda especie de sincretismo y de falso
particularismo, se acomodará la vida cristiana a la índole y al carácter de
cualquier cultura, y se agregarán a la unidad católica las tradiciones
particulares con las cualidades propias de cada raza, ilustradas con la luz del
Evangelio" (AG 22).

Podemos afirmar que la finalidad y la funcionalidad de la mentalidad eclesial
es, mateniendo la fidelidad al depósito de la revelación, la adaptación de toda la
vida de las Iglesias al ambiente socio-cultural del territorio en el que se encuentran
instaladas.

Pero toda mentalidad cultural y, especialmente, eclesial está sujeta, entre
otras, a dos tentaciones: la sacralización particularista frente a otras mentalidades
culturales, y el inmovilismo, olvidando que también las culturas están sujetas al
ritmo de la historia, y que se encuentran sometidas al ciclo biológico de
nacimiento, plenitud y muerte.

Este riesgo, con frecuencia, se plantea sutil e inconscientemente, dado que la
mentalidad se sustenta y encarna en seculares tradiciones, en estilos de vida y en
sistemas de organización que son valorados, porque demostraron su validez en un
tiempo.

La mentalidad eclesial ha de ser conciente de que ella también se encuentra
sujeta a las limitaciones del ciclo vital, y que ha llegado a su fin cuando comienza
a ser disfuncional para la misión evangelizadora de la Iglesia. Esto ocurre siempre
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que la comunidad se encuentra con un nuevo ambiente socio-cultural, o cuando una
cultura es sustituída por otra, aunque entre ellas exista una determinada conexión
histórica. En tales circunstancias es el mismo. Evangelio el que exige a la
comunidadeclesial una conversión erisu original expresión neotestamentaria: una
metanoia, es decir, un cambio de mentalidad con todas sus consecuencias.

Según mi opinión, esta fue una gran intuición espiritual deJuan XXIII con la
que colaboró eficazmente el Vaticano II en un primer desarrollo, y que durante
estos años va procurando abrirse camino en las comunidades eclesiales en medio
de tensiones y dificultades.

Nos encontramos en una situación similar a la del siglo XVI. Entonces se
clamaba por una reforma, principalmente de costumbres, en la cabeza y en los
miembros. Hoy nos encontramos comprometidos en un cambio de mentalidad
eclesial también a todos sus niveles, con el objetivo de promover, con la fuerza del
Espíritu, una Iglesia renovada y adaptada, más evangélica y más evangelizadora.

3. LA MENTALIDAD GREGORIANA Y
UNA NUEVA CULTURA EUROPEA

Descendiendo a un terreno más concreto y opinable, pienso que bajo la
intuición de Juan XXIII y del esfuerzo del Vaticano II subyacía la conciencia de
la inadecuación entre la milenaria y cristalizada mentalidad eclesial gregoriana,
y la nueva cultura en la que hoy vive Europa, influyendo de una manera importante
en todas las otras culturas de nuestro planeta.

La reforma de Gregorio Vil

Uno de los acontecimientos más importantes de la historia de la Iglesia y que
mayor trascendencia ha tenido en ella ha sido la reforma impulsada por Gregorio
VII en el año 1073, bajo las consignas de libertad y justicia"

Fue capaz de enfrentar todos los grandes problemas eclesiales de su época: los
movimientos cismáticos-el grancisma de Oriente había acontecido en 1054-, la
servidumbre de las investiduras, la corrupción de constumbres especialmente del
clero, mantenida por el nicolaísmo y por la generalizada costumbre de la simonía.

Su gran acierto para desarrollar operativamente su reforma fue su profunda
sintoníacon el contexto socio-cultural de su época. Erala Europa de la cristiandad,
donde residía una sociedad de mentalidad sacral y piramidal. Podemos hablar de
una Europa eclesiocéniríca y en la que se privilegiaba laautoridadde los señores.

6. Y. CONGAR, Eclesiología desde S.Agustln hasta nuestros días, BAC, Madrid 1976, 51, 56, 59.
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En este ambiente larefonna generó un modelo de Iglesia popularmente aceptado,
aunque no exento de críticas y resistencias de algunos sectores contemporáneos,
como ya se manifestó en el Sínodo de Worms del año 10767

•

Superado el problema de las investiduras, la institución eclesial, y especial
mente el papado, se transformó en la clave de la bóveda de la sociedad y de la
cultura medievales europeas. De esta menera la institución eclesial se constituyó
y fue reconocida suprema rectora y última instancia espiritual y social",

Simultáneamente, la reforma asumió en la Iglesia el sistema piramidal y
autoritario, característico de la sociedad medieval europea. Surgió así una
institución centralizada y estratificada, clerical, fuertemente jurídica y disciplina
ria, super controlada y homogenizadora.

De la reforma a la mentalidad gregoriana

Lareforma gregoriana fue lúcida y operativa, pero lógicamente tenía un valor
coyuntural y transitorio, teniendo en cuenta los problemas y la mentalidad de la
época. Pero marcó tan profundamente a la Iglesiaoccidental que originó unanueva
mentalidad y unanueva praxis eclesiológicas, que han perdurado durante todo el
milenio.

Como toda mentalidad, que es necesariamente limitada, ha condicionado no
sólo la interpretación de la realización existencial de la propia Iglesia, sino también
su comprensión del devenir histórico de la humanidad y especialmente de Europa.

El problema se iba a hacer especialmente grave si se advierte que, casi
paralelamente a la formación de esta mentalidad eclesial, comenzaba a gestarse
en Europaunaprofundarevolución socio-cultural de la que ibaa nacerotraEuropa.
Nos encontramos en el prólogo de la historia del conflicto.

De la revolución comercial a la nueva cultura europea

Por coincidencia de diversos fenómenos sociales, sin relación con la Iglesia,
se origina en el siglo XII en Europa la denominda Revolución Comercial, germen
de una cultura cualitativamente distinta de la que anteriormente habían vivido los
pueblos europeos".

7. A. FLICHE,Reforma gregoriana yreconquisla,EDICEP, Valencia 1976,140-141. Y. CONGAR,

Eclesiología desde S. Agusün hasta nuestros dlas, 65.

8. CARRIER-PIN,Ensayos de sociologla religiosa, Eds. Mensajero, Madrid 1969,220-226.265-282

9. A.GONZALEZDORADO,enAA.VV., "Advenierüecultura?" ,Eds.CELAM,Bogotá 1987,193-205.
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El cambio suponía pasar de un ambiente socio-cultural sacral y estratificado
a otro laical o secular y funcional. cultural y socialmente se iba a cambiar el centro
y la clave del sistema: del eclesiocentrismo al antropocentrismo. Según mi
opinión, .el nuevo modelo de hombre que se estaba gestando era el hombre
comercial, pretendiendo darle a esta expresión su sentido más noble: el de las
relaciones humanas de intercambio, el de la necesidad de la complementaridad y
de la ayuda mutua etc. Pero sin olvidar tampoco los riesgos de una desviación a
un comercialismo materialista y agresivo.

De hecho, esa nueva actitud cultural antropocéntrica se ha desplegado en una
sorprente historia de descubrimientos. Sólo señalo algunos: el humanismo, el
subjetivismo, la centralidad de la autonomía y de la libertad, los valores democrá
ticos -libertad, igualdad y fraternidad-, el desarrollo de los derechos humanos.

El antropocentrismo, como fenómeno socio-cultural, no es equivalente de
irreligiosidad ni de idolización del hombre, aunque sí incluye la aparición de un
nuevo tipo de religiosidad y una nueva manera de visualizar e interpretar las
instituciones religiosas en el entramado social. Es importante recordar que toda
cultura es un sistema específico de relacionarse un pueblo con Dios, con los
hombres y con la naturaleza. Lo típico de la nueva cultura europea es haber situado
en el centro del sistema socio-cultural la autonomía humana, siempre cuestionada
y orientada por los tres grandes valores de la libertad, la igualdad y la fraternidad.
Con todo acierto nos dice Juan Pablo II: "Dios abre a su Iglesia horizontes de una
humanidad más preparada para la siembra evangélica (oo.), al afianzar en los
pueblos los valores evangélicos que Jesús encamó en su vida" (RM 3).

La mentalidad gregoriana, ¿un factor de conflictos con Europa?

Cuando analizamos la Europa del segundo milenio nos encontramos ante un
significativo binomio: una Europa desarrollando una nuevacultura antropocéntrica
y comercial y una Iglesia que vive en el contexto de una mentalidad gregoriana.
Simultáneamente surge una historia marcada por el conflicto y el enfrentamiento
con grave repercusiones tanto en el interior de la propia Iglesia como en el de la
fe de amplios sectores europeos. Esto nos hace preguntamos: ¿No habrá sido la
pervivencia de la mentalidad gregoriana uno, y muy importante factor de la
conflictividad de esta historia?

Es lógico que nos hagamos este cuestionamiento, cuando el propio Concilio
al examinar las causas del ateísmo acepta que

en esta génesis del ateísmo pueden tener parte no pequeña los propios
creyentes, en cuanto que, con el descuido de la educación religiosa, moral y
social, han velado más bien que revelado el genuino rostro de Dios y de la
religión (GS 19).
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En efecto, no debemos olvidar que cualquier mentalidad eclesial es también
cultural y consiguientemente limitada. Toda mentalidad determina una perspec
tiva de interpretación de la realidad exterior a ella, y unmodode comprender y
desarrollar su propia identidad en su vida interior yen su sistema de relaciones con
la exterioridad. Estas virtualidades y limitaciones no son extrañas a la mentalidad
gregoriana.

Como las relaciones se hacen conflictivas tanto al interior como al exterior,
es fácil en la Iglesia recurrir a dos causas que en muchas ocasiones son verdaderas:
elrechazo del Evangelio y la maldad del hombre, como ocurrió en el caso de Jesús.
Pero, siguiendo el nuevo camino abierto por el Concilio, tenemos que preguntar
nos: ¿No seremos nosotros mismos una causa del conflicto por nuestro modo de·
proceder y de actuar? Más en concreto: ¿No habrá sido nuestra milenaria
mentalidad uno de los factores determinantes de tantos problemas?

En efecto, desde la mentalidad gregoriana se hizo difícil comprender la
originalidad del nuevo proceso histórico-socio-cultural, cualificando su dinamis
mo con expresiones cargadas de negatividad -como laicidad, secularidad, etc.-, en
las que se intentaba poner la causa de todos los males que se advertían en la
sociedad",

Los desplazamientos sociales exigidos a la Iglesia por el nuevo contexto
socio-cultural, quedaban interpretados como contínuas agresiones, juicio que
quedaba plenamente confirmado cuando determinados sectores sociales intenta
ban imponerlos con actitudes injustificablemente violentas.

La disfuncionalidad de la mentalidad gregoriana se advierte especialmente
cuando los aires de la nueva cultura penetraban en su interior a través de algunos
de sus miembros, proponiendo nuevas alternativas teológicas, disciplinares,
organizativas o de relacionamiento. La novedad tendía a ser acogida con reaccio
nes de sospecha.

En conjunto, podemos decir, que la mentalidad gregoriana constituía el
pasado en tesis y el presente en hipótesis, es decir, situación transitoria y tolerada,
que debía de ser progresivamente superada hasta alcanzar objetivos-ideales, que
se encontraban perfectamente definidos en el pasado. Fue la terminología que se
utilizó ante el espinoso y conflictivo tema de la confesionalidad del estado.

Dentro de la lógica interna de la misma mentalidad es explicable la tendencia
a buscar el apoyo en los ambientes más conservadores y.restauracíonístas.

De esta manera se fue originando un ambiente en el que prevalecía el temor
de que el mundo -expresión marcadamente ambigua-penetrara en la Iglesia. Desde

10. P. VALADIER, L' Eglise en procés, Eds. Calmann-Levy, París 1987, 18-60.
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ella· la realidad externa se cualificaba primariamente como falsas religiones,
herejías, desviaciones y errores. En muchos sectores apareció con una imagen de
dogmática -se quería decir, no dialogadora-, de severajudicialidad, conservadora,
a la defensiva, con la añoranza de la vuelta a un pasado, que la historia consideraba
superado. Desde la contestación más agresiva, que probablemente ha tenido en
esto siglos la Iglesia, el marxismo llegó acualificada como opio del pueblo.

Dentro de estas consideraciones sólo me he detenido en una parte de la
moneda. El desarrollo socio-cultural de Europa, hoy lo mismo que ayer, también
estuvo cargado de ambigüedades y agresividades en su proceso, lo que también
explica la tenaz persistencia de la vieja mentalidad eclesial.

De Francisco de Asis a Juan xxm

Muchas veces he pensado que el hombre eclesial del segundo milenio más
evangélico y más moderno de Europa ha sido y sigue siendo Francisco de Asís.
Hubiera sido interesante que su espiritualidad y su mentalidad hubieran penetrado
mucho más profundamente en la comunidad eclesial en aquellos años en los que
se estaba desarrollando la revolución comercial.

Muchos de los errores históricos que hoy lamentamos en la Iglesia -cruzadas,
inquisición, evangelización ambigua en América, etc.- no hubieran acontecido. Y
sobre todo hubiéramos logrado una sintonía germinal con la nueva cultura que
comenzaba a desarrollarse, sin desconocer sus riesgos de caer en la trampa del
tener, placer y poder.

La mentalidad de Francisco era la alternativa que se abría a la Iglesia en aquel
momento en el campo de la mentalidad eclesial. Ha sido una alternativa que ha
pervivido en el seno de la Iglesia y que fue recogida por Juan XXIII.

4. LA NUEVA EVANGELIZACION
ENTRE EL RIESGO Y EL RETO

Ante los albores del simbólico año 2000, Pablo VI soñaba con una Iglesia
rejuvenecida capaz de impulsar en el mundo la que él denominaba civilización del
amor. Juan Pablo IIha querido concretar el deseo en un compromiso y en un
proyecto: una nueva evangelización,que implicaprimariamenteuna evangelización
de la propiaIglesia, que la haga nueva en su ardor, en sus métodos yen su expresión.

Inquietudes ante la primera etapa de la nueva evangelización

En algunos sectores, principalmenteeuropeos, se han comenzadoa manifestar
algunas inquietudes sobre la mentalidad subyacente que puede marcar el proyecto
de la nueva evangelización, imponiéndole acríticamente una configuración que
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puede bloquear el desarrollo de la válida y urgente intuición fundamental que la
impulsa y sustenta".

Sobresalen dos preocupaciones. La primera destaca la posibilidad de que una
determinada orientación impulse al proyecto a una afirmación y recuperación de
la vieja mentalidad preconciliar, lo que tendría como consecuencia un mayor
distanciamiento de la Iglesia con relación a nuestro mundo actual, y un freno a su
inculturación en la nueva cultura europea, dificultando los resultado del esfuerzo
evangelizador. La segunda preocupación avanza más: teme que la nueva
evangelización se transforme en una alternativa conservadora frente a los nuevos
caminos que se han ido abriendo durante estos años posconciliares, aunque
reconociendo las deficiencias y problemas inevitables de los exploradores de
ambientes desconocidos, como los que tuvieron que enfrentar Cirilo y Metodio en
su evangelización del mundo eslavo (SA 12,15).

Estas preocupaciones nacen de un cuidadoso análisis de los documentos, de
una revisión del actual sistema de organización de la Iglesia, de un examen de su
estilo de vida y del modo de sus relaciones tanto al interior como al exterior de la
comunidad.

Utilizando un lenguaje hoy muy generalizadoen nuestros ambientes eclesiales,
se teme que la nueva evangelización se pueda transformar en un movimiento
involucionista y restauracionista.

Uno de los grandes retos de la nueva evangelización

Las corrientes custionadoras han de ser acogidas con una abierta audiencia.
La primera formulación del proyecto nos vuelve a recordar con insistenciaque "la
ruptura entre en el Evangelio y la cultura es sin duda alguna el drama de nuestro
tiempo, como lo fue también en otras épocas" (EN 20). Pero los cuestionamientos
e inquietudes nos hacen concientes de otro drama no menos importante: el
distanciamiento de nuestra mentalidad eclesial con relación a la nueva cultura
europea, nuestra limitada inculturación en el ambiente que envuelve a la Iglesia.

Esta doble percepción de la realidad nos conduce a una comprensión más
amplia y rica de las posibilidades y exigencias del proyecto de la nueva
evangelización.

Es evidente para todos que ha de impulsar el fervor de nuestra fe, ha de
mantener una peculiarpreocupación por los cristianos más debilmente conectados
con sus comunidades, ha de promover la progresiva maduración de todas las
iglesias particulares.

11. Véase el citado "Le réve de Compostelle"; l3OLMANN, Ojos para ver, Barcelona 1990; "La nueva

evangelización", Misión abierta 5 (1990).
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Pero simultáneamente es necesario clarificar que ha de tener incidencia en
todos los miembros, sectoresy estamentosde la Iglesia,dado que a ella también
le corresponde serpromotorade unanueva mentalidadeclesial,alternativade la
preconciliar inculturada en la actual cultura europea (GS 44). Recordando la
expresióndePabloVI,esmisióndelanuevaevangelización "hacerala Iglesiadel
siglo XX másapta para anunciarel Evangelioa la humanidadde este siglo" (EN
2). Sólo en la medida en la que la nueva mentalidadeclesialvaya sustituyendoa
la antigua, la nueva evangelización podrá impulsaruna Iglesia no sólo nueva en
su fervor sino tambiénen sus métodos y en su expresión.

La necesidad de un nuevo modelo de Iglesia

Sólounanuevamentalidad eclesialpuedeimpulsaroperativamente unnuevo
modelodeIglesiamásadaptado alhombredehoy.Estanecesidadhasidorecogida
porlosobisposdeAméricaLatina,inclusoproponiendoagrandesrasgossupropio
proyecto:

Cada comunidad eclesial debería esforzarse por construir para el continente un
ejemplo demodo deconvivencia donde logren aunarse lalibertady lasolidaridad.
Donde la autoridad seejerza conel esptriiu delBuenPastor. Donde se vivauna
actitud diferente frente a lariqueza. Donde se ensayen formas de organización y
estructuras de participación, capaces deabrir camino hacia un tipo más humano
desociedad. Ysobre todo, dondeinequivocamentesemanifiesteque,sinunaradical
comunión enJesucristo, cualquier otraforma de comunión puramente humana
resulta a lapostre incapaz de sustentarse y terminafaialmente volviéndose contra
elpropio hombre (P 272-273).

Siprofundizamos enestedesafíoabiertopor nuestroshermanoslatinoameri
canos, es fácil advertir su sintonía con la nueva cultura y la contestación a sus
desviaciones, como es, en tantoscasos, la idolización de la riqueza", Se abre de
esta maneraen el horizonteun nuevoestiloy nuevomodode ser Iglesia,diferente
al instauradoa partir de la reformagregoriana.

Un nuevo sistema de relaciones con la sociedad

Igualmente sólounanueva mentalidad eclesialpuedeserorientadora de unnuevo
sistemaderelacionesconlasociedad, apartirdeunaIglesiaquecomparteconellacomo
valores positivos losbásicos delademocracia, y losdelpluralismosustentados sobreun
profundo respeto a la libertad religiosa ya lalibertad deconciencia. Juan PabloIl,ensu
discursodelodeenerodelaflopasado,loshaproclamadoenelinteriordelaIglesia,como
factores impulsores delapaz,siguiendo elespíritu y la nuevamentalidad delVaticano
Il, acordes conel mensaje delEvangelio".

12. A. GONZALEZDORADO, "Un nuevo modelo de Iglesia: la Iglesia de la solidaridad", en AA. VV.,
La nueva evangelización, Eds. CELAM, Bogotá 1990. 149-184.

13. Discurso de la Jornada Mundial de la Paz del 10. enero 1991.
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Este nuevo sistema de relaciones es complejo y necesita un apredizaje. Reciente
mentehasidosometidoareflexión enunimportantesimposiocelebradoporlafundación
Encuentro". Implica la aceptación en un ambiente socio-cultural que ha pasado del
eclesiocentrismo alpluralismo, y en el que la Iglesia, manteniendo su plena fidelidad a
su misión evangelizadora, pretende situarse como hermana junto a otras instituciones
similares, como servidora y colaboradora en los procesos de humanización, como
dialogadora en el foro de las opiniones (ES 91), Ytambién corno misionera y promotora
de nuevas comunidades creyentes (RM).

Urgencia de un amplio diálogo sobre la nueva evangelización

Pablo VI nos decía en 1965

¡Cuánto quisiéramos gozar en plenitud de fe, de caridad, de obras, de este
diálogo doméstico! ¡Cuán intenso yfamiliar lo deseamos! (...) ¡Cuán sincero
y conmovido en su genuina espiritualidad! (...) [Cuán capaz de hacer a los
católicos hombres verdaderamente buenos, hombres sabios, hombres libres,
hombres serenos y fuertes! (ES 106).

Creo que estos deseos de Pablo VI tienen hoy una posibilidad especial ante la
intuición de Juan Pablo TI: la necesidad de impulsarunanueva evangelización, que
la inmensa mayoría de la Iglesia comparte.

A mi juicio, las aparentes respuestas contestarlas al proyecto, con sus
inherentes limitaciones, son positivas y enriquecedoras. Ellas nos advierten que,
por fidelidad al Vaticano TI, la nueva evangelización ha de ser también promotora
de una nueva mentalidad eclesial, que actúe en la Iglesia de mediación entre el
Evangelio y la cultura moderna.

En este punto el Concilio Vaticano TI ha subrayado en varias ocasiones, el
importante servicio que han de desarrollar los teólogos. Así queda consignado por
el decreto Ad gentes en su número 22, y en el 45 de la Gaudium et spes:

Es propio del pueblo de Dios, pero especialmente de los pastores y de los
teólogos, auscultar, discenir e interpretar, con la ayuda del Espíritu Santo,
las múltiplesvoces de nuestro tiempo y valorarlas a la luz de laP alabra divina,
a fin de que la verdad revelada pueda ser mejor percibida, mejor entendida
y expresada en forma más adecuada.

Nos encontramos en el momento fundacional de la nueva evangelización. Es
la hora del gran diálogo a todos los niveles y en todas las direcciones, para descubrir
entre todos lo que el Espíritu nos pide en este nuevo impulso y procurar que esta
segunda evangelización consiga ser nueva en su fervor, métodos y expresión en
su servicio al Evangelio y al toda la humanidad.

14. Reflexión desde lafe sobre el compromiso de los cristianos en la reconstrucción de Europa, Madrid

1991,51-87.



Medellfn 70-A(1992) 321 - 333

EVANGELIZACION E INCULTURACION

Antonio do Carmo Cheuiche"

1. EVANGELIO Y CULTURA

La palabra "Evangelio", por sí misma, nos lleva directamente al centro del
problema de la relación entre la religión propuestapor Cristo y la cultura, cualquier
cultura y, por tanto, todas las culturas. Su etimología se refiere a algo nuevo, cuyo
alcance inédito y saludable, sorprendente, hace que la salvación de Cristo se
transforme en noticia, buena noticia, para todos los hombres de todos los tiempos
y de todas las culturas. Cristo es el mayor acontecimiento de la historia de la
humanidad. Como acontecimiento único, sorprendente, irrepetible, surge en el
planeta de los hombres con características que no corresponden a ningún proyecto
cultural. Incluso para aquellos que lo esperaban, que vivían en medio de una
particular cultura inspirada en la Promesa de Yavé, donde la figura del futuro
Libertador sobresale en el horizonte de una vigilante espera, la forma como se
revela, los medios que usa para su misión, al par de cumplir la profecía, la
escandalizan y finalmente lasubliman. Apartir de Cristo, se inaugurapara aquellos
que lo acogen en la fe, una manera nueva de cultivar las relaciones con Dios. En
este definitivo camino de acceso a Dios, que, al mismo tiempo, repercute
profundamente en las relaciones de los hombres entre sí y con el mundo, la
existencia se organiza desde Cristo y se orienta al Padre, en el Espíritu Santo. En
El, por El, con El y como El. Es con El, que se abre para la humanidad una vía
religiosa "cualitativamente nueva", conforme la expresión de Guardini. Mientras
en las religiones culturales es el hombre que toma la iniciativa, busca a Dios, se
esfuerza para subir a Dios; en el Evangelio, al contrario, es Dios quien se revela
al hombre, habla primero, baja hasta él, dando la posibilidad de cultivar de una
manera especial su relación personal con el Dios Persona, que se revela en el
misterio de la encarnación de su Hijo Unigénito.

El Evangelio no es, por tanto, que tenga su origen en las historias de los
hombres, que sea un producto más de la religión cultural, ni que pueda ser
explicado por un proceso de elaboración secundaria, tanto en la forma de
sublimación psicológica como de alienación social. Tampoco es la suma de

• Obispo auxiliar de Porto-Alegre en Brasil. Brasileño.
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normas morales. En el mensaje evangélico, la persona de Cristo constituye la
categoríaesencial, y desdeeste momento todo 10que la Buena-Nuevacontiene
pasa a tener un significado y un valor universal. Fundado en la verdad y en la
bondaddelHijodeDioshechohombre,todo10 que hizoy dijo, instituyóy mandó
hacer, se revela como verdaderoy valioso,como criterio de verdad y norma de
comportamiento. Cristoes el Camino, la Verdady la Vida.

En esta perspectiva,podemos afirmar que el problema de la relaci6n entre
Evangelioy cultura se reduce, en definitiva,a la cuestión de la relaci6n entre la
obra de Cristo y la obra del hombre.Evidentemente que no se trata aquí de las
relacioneséticasexistentesentreambas,sinodelarelaci6nreal,interna,específica
entre la salvación de Cristo y el proceso cultural de auto-liberaci6n de la
humanidad, en que el hombreaparece comoprincipio, medio y fin.

La consecuencia lógica que el Evangelio introduce en la relaci6n entre
religión y cultura, consiste sencillamente en afirmar que el Evangelio puede
encarnarseen todas las culturas.Esta es la posici6n de Gaudium Spes (GS 59),
confirmadapor el destinouniversaldelmensajedelReino,enconformidadcon el
mandatodel Señor (Mt 28,19).Convienerecordarque si, de un lado,el escándalo
que el Evangelio signific6 para las culturas del tiempo de Cristo, y que sigue
repitiéndoseen relaci6na laculturamoderna, espruebadeterminantede suorigen
transcultural; de otro ladorevela las dificultades y tensionesque reviste siempre
el encuentro entre el mensaje evangélico y las culturas. Es necesario por eso
analizar, en primer lugar, los posibles aspectos que caracterizan la relación
específica entre Evangelio y cultura, para comprender después las posibles
interferencias quelarelaci6nesencialpuedepresentarentrelosdosámbitos.Yserá
a partir de los dos aspectosquecaracterizanesa relaciónque sepodrá conceptuar
la formatípicay únicadelposibleencuentroentreEvangelioycultura,su alcance
ylímites,parallegarfinalmente ala elaboración deunprogramadeevangelización
de la cultura.

AlcotejarEvangelioycultura,lo primeroquedestacaen la relaciónentre los
dos es el aspecto de heterogeneidad. La diferencia esencial entre lo divino y lo
humano,lo trascendente y 10inmanente,10transcultural y 10cultural, en fin, el
aspectode la heterogeneidad típicade la relaciónentre la obrade Cristoy la obra
del hombre.Al contrariode la cultura,cuyoorigeny desarrollono va más allá de
los límitesimpuestospor la unidadhombre-mundo, Cristoirrumpeen la historia,
enel universode lacultura,comorealidadheterogénea,comoheterogeneidadque
seinsertaenaquellaunidadinmanente yhomogénea',Sobreelaspectoheterogéneo
delarelaciónentreEvangelioyculturaseapoyantodoslosdualismos, consecuen
cia de una interpretaciónparcial del cristianismo, y que llevaninvariablemente a
la negaciónde los valoresculturales,a la negacióndel encuentroentre la fe y el

1. R. GUARDINI, "Pensamientos sobre la relación entre cristianismo y cultura", en Cristianismo y
Sociedad, Sígueme, Salamanca, 1982, 13'1.
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proceso históricoy dinámico de auto-realización de la humanidad.

323

EmmanuelMounier, en su ensayosobre"Fe cristianay civilización",llega a
defenderundualismoestructural entreEvangelioycultura.Aunquereconoceque
con la "religión de la universal imitacióndel Verbo Encarnado, el cristianismo
impeleal hombrea comprometerse con todolo quees temporal",y en buenahora
laIglesiarechazólaherejíagnósticaquepretendíaimponernuevamentelaevasión
platónica; sinembargo,defiendequeel "cristianismono guardaningunarelación
directaconlacivilización"ynotienenadaquehacerconella.Ycontinúadiciendo:

si la existencia deldualismo parecíanormalen laaurorade la era cristiana,
su persistencia después de veinte siglos de cristianismo nos coloca un
problemanuevo:¿se trata de unapersistencia del mal hasta elfinal de los
tiempos, o no estaríaindicando lapropia estructura del universocristiano a
menospreciar la impaciencia de unificarel mundo medianterápidosesque
mas de la imaginaciánt"

Coherente con esa posición, Mounier se rehusa a colaborar con cualquier
programade cultura cristiana,y defiende una "vía indirecta" de penetración del
Evangelioen la culturaen consonanciacon lo que cree haber sido la praxis de la
Iglesia primitiva.

ParaRomanoGuardini, laheterogeneidad norepresentasinembargoel único
aspectodela relaciónentreEvangelioycultura.Reconoce,también,en larelación
entreamboselaspectodelaanalogía. Llegaa la conclusióndeque la interferencia
deesosdosaspectos,eldelaheterogeneidadyeldelaanalogía,esloquedetermina
realmenteel carácterespecíficoa la relación entre Evangelio y cultura",

Esta afirmacióndel filósofo, que se encuentraen su ensayo "Pensamientos
sobre la relación entre cristianismo y cultura", se complementacon otro estudio
suyo en relación al "principio de la polaridad'". En éste, el autor se propone
conseguir una comprensión totalizante de la realidad a partir del análisis de la
relaciónentre los opuestos, que tanto marcaronla historiade la filosofíaocciden
tal. Empieza por enumerar una serie de binomios como unidad-pluralidad,
afinidad-diferencia, acto-estructura, inmanecia-trascendencia. Teniendoencuen
ta la intención clara de Guardini, que del análisisde los opuestos no puede estar
excIuídoningunodeellos,sinoquetodosformanparte,podemoshacerreferencia
al binomio Evangelio-cultura, pues se encuadra en el opuesto inmanencia-

2. E. MOUNIER, Cristianitá nella Storia, Ed. Ecumenica, Bari, 1979, 221. 230.

3. R. GUARDINI, "Pensamientos sobre la relaci6n entre cristianismo y cultura", en Cristianismo y
Sociedad, 130.

4. R. GUARDINI, "Der Gegensatz", apud Mattista Mondin, en Una nova cultura per una nova
societá, Ed. Máximo, Milano, 1982,249-251.
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trascendencia. Y añade que el mundo del hombre no puede ser un mundo partido,
fraccionado, dislocado de un extremo a otro de la relación opuesta. Aunque al
hombre le sea posible pasar de lo visible a lo invisible, de lo creado a lo increado,
la visión parcial que tiene del universo le impide dar ese salto trascendente para
Dios. En general, su libertad y autonomía condicionadas por cierta inclinación a
la unilateralidad, hace que la polaridad, que le empuja hacia lo alto, se reduzca,
en último análisis, a un puro aspecto de oposición y contrariedad. Aquí aparece la
necesidad de un dato absolutamente nuevo, es decir, la necesidad de la revelación,
para poder juntar lo que está partido, reunir lo que se encuentra separado, y
finalmente restaurar la unidad. Pero esta unidad, que se revela como don de Dios,
corresponde también a un deseo, a una aspiración del hombre, tanto a nivel del
pensamiento como a nivel de la dimensión de la existencia personal y social",

Siguiendo con la comparación de Guardini, entre fe y razón, entre gracia y
naturaleza -entre Evangelio y cultura-, encontramos una convergencia análoga a
la de los dos polos de la energía eléctrica. Existe, entre Evangelio y cultura, una
verdaderapolaridad, es decir, una "tensión" y al mismo tiempo, una "interacción".
Lejanía y cercanía. Y en esa perspectiva, la que el filósofo analiza en Elfin de los
tiempos modernos, es que podemos entender la interferencia entre heterogeneidad.
y analogía y en qué medida se manifiesta el carácter específico de la relación entre
Evangelio y cultura.

Entonces puede afirmar que tanto la tensión como la interacción entre
Evangelio y cultura representan dos polos energéticos de alta potencia. Encontra
mos casos -y la historia está repleta de ejemplos- en quela tensión es tan fuerte que
parece anular la interacción entre ambos, resultando una cultura sin espacio para
el Evangelio o un Evangelio sin conexión con la cultura. Y al contrario, la
interacción se muestra tan profunda que, cuando es negada por la tensión, aparece
un mundo sin Dios, y una existencia sin sentido.

En la polaridad Evangelio-cultura, si la tensión no permite identificar la obra
de Cristo con la obra del hombre, la analogía, la interacción las aproxima y permite
el encuentro entre ambas. Al polo de la cultura, como proceso inmanente y
autónomo de auto-realización del hombre en búsqueda de la humanidad plena, no
se le puede dejar de reconocer cierta interferencia en el polo de la trascendencia
y de la revelación. Más allá del itinerario del pensamiento analógico en busca del
fundamento del mundo y de la existencia, del peregrino de lo absoluto, como dice
León Bloy, palpita la expectativade que "serompa el velo de ese dulce encuentro",
del verso de San Juan de la Cruz. Aquí el Evangelio no es extraño a la cultura, la
cual, a su vez, lo espera y está abierta a él.

Según la doctrina del Vaticano Il, la redención es una nueva creación. Por

5. R. GUARDINI, Elfin de los tiempos modernos, Ed. Sur, Buenos Aires, 1958.
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tanto, la Palabraque se hizocarnenopuede estar separadade la Palabrapor la que
todaslas cosas fueroncreadas.Al hacer-sehombre,el Hijo de Diosnoasume algo
absolutamente extraño, heterogéneo, pues se encuentra, en el centro del ser
humano, con la imagen de Dios, y en su propia imagen, el arquetipo celestial
conforme al cual fue creado el hombre.

El punto de encuentro entre Evangelio y cultura se ubica en la naturaleza
racional, libre,socialy religiosadelhombre.Aesteencuentrodel procesocultural
en busca de la plena humanidad,viene Cristo para revelar el hombre al hombre,
indicarle el sentido últimode la existencia, en definitiva, mostrarle el camino de
acceso a esa plenitud.

2. DE LA EVANGELIZACION DE LA CULTURA A
LA INCULTURACION DEL EVANGELIO

Frente a la afirmacióndePablo VI según lacual lo que importa es evangelizar
la cultura y las culturas,apartir siemprede la persona (EN20), teniendoen cuenta
el modoparticular como,en unpueblo, los hombrescultivan su triplerelacióncon
la naturaleza, entre sí y con Dios (P 385), permaneció al final una duda. En el
contexto de Evangelii Nuntiandi, la propuesta del Papa quedaba clara en cuanto
a sus destinatariosy agentes,así como en cuanto al espíritu que debe animarla El
interrogante flotaba precisamente sobre lo que, de acuerdo con la terminología
empleada en la exhortación apostólica. Pablo VI hubiera querido significar
específicamente sobre la evangelizaciónde la cultura, respecto a la cual no hizo
siquiera alusión. La pregunta consistía en ¿cómo proceder entonces, para que la
"potencia divina" del mensaje de Cristo logre alcanzar la conciencia personal y
colectiva de los hombres, hasta superar la dramática ruptura entre Evangelio y
cultura? (EN 18.20) ¿Qué hacer para evitar que no sea de manera decorativa, o
barniz superficial,y quese realicede "manera vital", en profundidad, alcanzando
hasta susraíces", es decir,al núcleomismode susvalores fundamentales?(EN 19)
¿Qué métodoaplicaral anunciodela Palabra de Dios tlemodoquea la conversión
personal, al cambio en el ser del hombre, acompañe una nueva orientación en el
vivir, en el actuar, hasta transformarlos ambientes en que convive y trabaja? (EN
18) En síntesis, ¿cuál es la modalidad más adecuada, mediante la cual la buena
nueva de Cristo pueda alcanzary transformar"los criterios de juicio, los valores
determinantes, los puntos de interés, las líneas de pensamiento, los modelos de
vida", y -añadePuebla-las estructurasen que los hombres viven y se expresan",
pero"que estánencontrasteconlaPalabradeDiosyconeldesigniode salvación"?
(EN 20; P 395).

En la búsqueda de una respuesta a la pregunta sobre la vía de acceso a la
evangelización de la cultura,"no faltó quien de inmediato propusiera el término
"aculturación", cuya significación, aplicada a la praxis pastoral, habría de abrir
camino hacia el encuentro del Evangelio con las culturas. Rechazada esta
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sugerencia por ser el término aculturación una palabra ya consagrada por la
sociología cultural, con el preciso sentido de encuentro entre dos culturas, lo que
no respondía al caso, se prosiguió en la búsqueda de un vocablo que pudiera
traducir cabalmente la raigambre del mensaje transcultural de Cristo en las
culturas. Entonces aparece un término nuevo empleado por primera vez, en 1962;
por J. Masson, quien se refirió entonces al "catolicismo inculturado'". En el Sínodo
de 1974, el Padre Arrope emplea el vocablo inculturación, a cuya difusión
contribuyó decididamente la 320 Congregación General de la Compañía de Jesús.
Al año siguiente, el nuevo término es manejado en laAsambleade las Conferencias
Episcopales de Asia, y el Cardenal Sinn, arzobispo de Manila, lo introduce en la
sexta congregación del Sínodo de 1977, cuando tras haber afirmado que los
catecismos de hoy no tienen en cuenta las culturas, aboga por la necesidad de
"inculturarel Evangelio". Finalmente, a lospocos meses de ser elegido Papa, Juan
Pablo II declaró a los miembros de la Pontificia Comisión Bíblica: "el término
aculturación o inculturación, por más neologismo que sea, expresa a maravilla uno
de los elementos del gran misterio de la Encarnación'"; repitiendo casi las mismas
palabras, más tarde, en Cathechese Trandendae, subraya la riqueza del nuevo
término y su analogía con el misterio del Hijo de Dios hecho Hombre (CT 53).

Desde entonces, el término inculturación aparece sistemáticamente en el
discurso oficial de la Iglesia sobre la evangelización de la cultura. La nueva palabra
representa la variante de una serie de nociones con que se expresan determinados
tipos de relación entre la Iglesia y las culturas. En este sentido, no indica un método
entre otros, sino más bien un proceso complejo, lento y difícil.

La estructura del neologismo y sus dos vertientes

El término inculturación constituye un neologismo teológico que surge a nivel
de la reflexión en tomo a las mutuas relaciones entre Evangelio y cultura. En este
sentido, no debe reducirse a ningún otro término o concepto de la antropología o
de la sociología cultural, aunque de hecho los envuelva y, aún los trascienda. En
su etimología y en su significación concreta, el término inculturación se ubica en
la frontera entre la teología sistemática y la antropología. De un lado, la raíz
"cultura", sobre la que se basa fundamentalmente, e indicando movimiento, acción
y tarea, la nueva palabra nos remite directamente a lo que constituye los diferentes
estilos de vida común de los pueblos, con sus valores, expresiones y estructuras de
convivenciasocial, cuyo fundamento antropológico es la naturalezaracional, libre
y social del hombre (GS 53). En su calidad de ser cultural, el hombre es principio,
medio y fin de la cultura. De otro lado, debido al prefijo "in", que indica
movimiento o dirección de fuera hacia dentro, introyección o fuerza que viene
desde fuera y se instala al interior del hombre y de la cultura por él creada, el

6. J. MASSON, "L'eglise ouvert sur le monde", en Nouvelle Revue Theologique 84 (1962) 1038.

7. JUAN PABLO Il, Carta de Constitución del Pontificio Consejo para la Cultura, 20.05.82.
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término "inculturación" remite al misterio de Cristo, al contenido transcultural del
mensaje evangélico, al acontecimiento de la salvación que ofrece el Hijo de Dios
hechoHombre.El misterio del Hijo de Dios hecho Hombre, hecho cultura, irrumpe
en la historia de los hombres, no para interrumpir el proceso cultural de la
humanidad, sino para salvarlo, revelando su último sentido, proponiendo los
medios con qué lograrlo y proponiéndose a sí mismo como el cabal modelo de la
unidad plena, en cuya perspectiva y búsqueda camina la aventura cultural de los
pueblos. Al fin y al cabo, lacultura tiene por objeto la auto-realización del hombre.

Ubicado así en la frontera que separa la teología de la antropología, el término
inculturación, de acuerdo con el Sínodo Extraordinario de 1985, ofrece un doble
significado. Quiere decir, de una parte, integración al cristianismo de los valores
auténticos de las culturas, y de otra, encarnación del Evangelio en esas mismas
culturas",

La inculturación, un proceso englobante

Al abordar el tema, no pocos autores suelen limitarse a señalar esa doble y
recíproca relación entre Evangelio y cultura, como si ambas agotaran el proceso
de inculturación. En general, tras indicar la tarea de integrar al cristianismo los
valores auténticos de la cultura que se evangeliza, y el compromiso de encarnar
el Evangelio en la cultura propia de aquellos que lo acogen, se despacha, sin más,
un problema en sí mismo difícil y complejo. Pienso que el concepto de inculturar
no se encuentra aún definitivamente fijado. En este sentido RedemptorisMissio ha
contribuído a abrir horizontes en cuanto a una más cabal conceptuación de
inculturación. En su carta encíclica sobre la misión del Pueblo de Dios, Juan Pablo
TI, al abordarla, se refiere aun "progreso profundo y globalizante, que integra tanto
el mensaje cristiano, como la reflexión y la praxis de la Iglesia" (RM 52). En cuanto
dato previo a la evangelización de la cultura, el proceso de inculturación, en sí
mismo, tiene que abarcar necesariamente tres realidades: la Iglesia, el Evangelio
y la cultura. La Iglesia enviada por Cristo a todos los hombres y naciones, a
anunciarles la buena nueva de la salvación; el Evangelio, que contiene larespuesta
a las definitivas aspiraciones de todos los hombres, y a los grandes problemas que
agobian a todas las culturas: el problema del hombre, el problema del mal en el
mundo, el problema de la muerte, el problema del odio o de falta de amor; la
cultura, todas las culturas, los diferentes estilos de vida común de los pueblos,
cuyos ciudadanos adhieren al Evangelio.

Teniendo en cuenta, pues, las mutuas relaciones entre el mensaje transcultural
del Evangelio y las culturas, así como las exigencias que garantizan el encuentro
entre ambos, a partir y a través de la Iglesia, sacramento de salvación, se puede
acceder a un cabal y definitivo concepto de inculturación, no olvidando que a lo
largo del proceso actúa también el factor inefable que se llama acción del Espíritu

8. Relación Final, C. 6.
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de Dios. En el proceso de inculturación, como dato previo a la evangelización
integral, en profundidad, de las culturas, hay que distinguir tres etapas que se
suceden y desarrollan en la perspectiva del encuentro entre la Palabra de Dios y
la cultura. Esas tres etapas las constituyen el anuncio, la asimilación y la re
expresión.

Inculturacióny anuncio de la buenanueva

Desde la perspectiva de la raigambre del Evangelio en las culturas, Juan Pablo
rrenfoca el anuncio como primera etapa del proceso de inculturación. Al afirmar
que "una fe que no se hace cultura es una fe no plenamente acogida, no totalmente
pensada, no fielmente vivida'", el Pontífice se refiere al primer anuncio. Con el
primer anuncio se involucra también la Iglesia en el proceso de inculturación. A
la Iglesia la funda el Señor y la envía a las naciones, es decir, a todas las culturas
de todos los tiempos. El anuncio constituye por tanto la razón histórica de ser de
la Iglesia, su vocación y su misión, su tarea fundamental. De acuerdo a lo que dice
RedemptorisMissio, la inculturación "integra tanto el mensaje cristiano, como la
reflexión y la praxis de la Iglesia" en las culturas, introduciendo a los diversos
pueblos en su comunidad "asumiendo lo que de bueno hay en ellos y renovando
a partir de dentro" (RM 52).

En su calidad de signo e instrumento de salvación, la integración de la Iglesia,
con su pensamiento y praxis, al proceso de inculturación en camino de la
evangelización de la cultura, la envuelve necesariamente en dos procesos típicos
de la sociología cultural: la enculturación y la aculturación.

Por "enculturación" se entiende el proceso mediante el cual el niño es
progresivamente introducido en la culturaen que nace. Al ritmo de su crecimiento,
el niño es gradualmente adoctrinado, educado, orientado, programado según los
usos y costumbres, las tradiciones y valores del estilo común de vida del grupo
social a que sus padres pertenecen, a través de lo cual va introyectando y
asimilando el alma cultural de su pueblo. Este proceso se hace con todo más difícil,
según los especialistas, cuando se trata de una persona madura. Dentro del proceso
englobante de inculturación tanto la inculturación del Evangelio como la
inculturación de la Iglesia, al nivel del anuncio, comienza por la inculturación de
los evangelizadores. Se trata en general de personas que llegan de otras latitudes
culturales, trayendo consigo el mensaje evangélico ya inculturado en su comuni
dad de origen y que apenas si acaban de anclar en un mundo todavía no
evangelizado. A ellos se refiere directamenteRedempotorisMissiocuando afirma
que deben insertarse en el mundo socio-cultural propio de aquellos a los cuales la
Iglesia les envía, superando los condicionamientos de su ambiente original; y
añade, tienen que conocer' "la lengua, las expresiones más significativas y
descubrir por experiencia propia" los valores del grupo cultural a que llegan. En

9. JUANPABLO Il, Carta de Constitución del Pontificio Consejo para la Cultura, 20.05.82.
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el nuevo entorno, se impone el comprender, amar, promover esa cultura y
evangelizar el ambiente en que actúan. S610 así podrán comunicarse con los
posibles no cristianos, asumiendo un estilo de vida que sea signo del Evangelio y
solidaridad con el pueblo (RM 53).

A ese proceso de enculturaci6n de los evangelizadores hay que sumarle el no
menos importante proceso de aculturaci6n de la Iglesia. Además de personas, se
trata ahora también de cosas, de expresiones de estructuras, pero sobre todo de un
cierto talante cultural. Más allá de los valores evangélicos, de la verdad intocable
de la fe, de las estructuras esenciales a la obra de Cristo, se puede hablar de una
cultura eclesial diversificada que se fragua a través de diferentes inculturaciones.
En cierto sentido se podría hablar, quizás, de sub-ethos culturales dentro de la
misma Iglesia, como hablamos de una Iglesia oriental y de una Iglesia occidental,
de una Iglesia europea y de una Iglesia africana. Precisamente en esa perspectiva
se debe realizar la aculturaci6n de la Iglesia, con su pensamiento y su praxis, al
encontrarse con una nueva cultura. Según la sociología cultural, el proceso de
aculturaci6n comienza en el momento que dos culturas se encuentran. Al
conectarse e insertarse, o resulta una síntesis de las dos, o el predominio de una
sobre la otra. En todo caso, se establece entre ambas un movimiento de flujo y
reflujo. Suelen acompañar la trayectoria del proceso improntas recíprocas,
imitaciones, copias, transferencias simb6licas, y no raras veces, sincretismos
il6gicos. Frente al imperativo de la aculturaci6n, la Iglesia, con su pensamiento y
su praxis, tiene que adaptarse desde un principio al nuevo medio cultural,
realizando al comienzo mismo, un esfuerzo de trasvasamiento del mensaje
evangélico al lenguaje antropol6gico y simbólico de la cultura a cual llega y se
inserta (P 404).

Nos encontramos así con la Iglesia no s610al comienzo, sino también al final
del proceso de inculturaci6n, que se inicia con el anuncio y acaba en la re
expresión,pasandopor laasimilaci6n. Paraque el Evangeliopueda penetrarlo más
íntimo de las culturas, la Iglesia empieza enculturándose y acaba aculturándose,
pues según el concepto de Juan Pablo 11 en SlavorumApostoli, inculturaci6n es la
"encarnaci6n del Evangelio en las culturas, y al mismo tiempo la introducci6n de
esas culturas en la vida de la Iglesia" (SA 21).

Inculturacián y asimilaci6n de la buena nueva

Aquí, al nivel de la asimilaci6n cultural del mensaje evangélico y de la verdad
sobre la Iglesia, con su pensamiento y praxis, la inculturaci6n adquiere el
dinamismo necesario, como dato previo que es, dando fuerza end6gena a la
evangelizaci6n de la cultura. De la asimilaci6n en profundidad va a depender la
inculturaci6n "de la Iglesia y la encarnaci6n del Evangelio en las culturas. Juan
Pablo 11 condiciona la evangelización de la cultura a la "fe suficientemente
acogida, completamentepensada, plenamente vivida". La asimilación constituye,
pues, el mamento privilegiado de la inculturación donde se articula, al interior el
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alma cultural de un pueblo, el nexo analógico entre el misterio de la Encarnación
y la gestación de una cultura cristiana. Entonces la Palabra de Dios "con las
riquezas de lo alto, fecundacomo desde sus entrañas" las culturas (GS 58). Ya decía
Pablo VI a los obispos, en Kampala: "es necesario una incubación del misterio
cristiano en el carácterde vuestro pueblo para que su voz nativa, más claray franca,
resuene armoniosamente en el coro de la Iglesia universal".

Aunque no se puede confundir inculturación con evangelización, sin embar
go, se puede afirmar que la asimilación toca la raya del misterio que actúaal interior
de las almas. Pero la asimiliación no se procesa en un vacío cultural, sino que se
ubica en el corazón de la cultura, es decir, en el núcleo de sus valores fundamen
tales, frente a los cuales el valor supremo, Jesucristo, se hace confrontación y
desafío. Por eso Puebla, cuyo documento no menciona siquiera una vez el término
inculturación, piensa que el proceso de la evangelización de la cultura exige la
penetración del supremo valor cristiano hasta "la zona de sus valores fundamen
tales, suscitando unaconversión que pueda serbase y garantía de la transformación
de las estructuras y del ambiente social" (P 389). De la asimilación va a depender
también el nuevo desarrollo cultural, a partir de la fe que se hace cultura.

Inculturación y re-expresión

En el anuncio y la asimilación no se agota, sin embargo, el proceso de
inculturación. La fe trasciende la cultura y por eso mismo revela a todas las
culturas, a la luz de la verdad transcultural del Evangelio, el significado del mundo
y el sentido de la vida. En este sentido, desde la relación entre fe y cultura, se puede
hablar con toda verdad de una cosmovisión y de un ethos cultural cristiano,
teniendo en cuenta la importancia decisiva de la cosmovisión en la configuración
de las culturas y la fuerza creadorade cultura que el Evangelio contiene. Perocomo
observa Juan Pablo n, la relación entre fe y cultura actúa también en dirección
inversa: "de la misma manera que la cultura necesita de una visión integral del ser
humano, la fe necesita hacerse cultura, necesita inculturarse'?",

A nivel de la re-expresión, la inculturación exige dos tareas fundamentales.
De una parte, la fe tiene que traducir el mensaje evangélico al lenguaje de la propia
cultura, a su simbólica y al repertorio de sus expresiones", así como debe hacerlo
igualmente la Iglesia respecto a sí misma, a su pensamiento y a su praxis. Esto es
lo que el padre Carriere llama "naturalización de la Iglesia". De otra parte, la fe
necesita hacerse cultura, comprometer a los cristianos a re-expresar su propia
cultura a partir del valor supremo, Jesucristo. Se impone entonces un que-hacer
cultural, cuyo objetivo es la realización integral de la persona humana a la luz de
los valores evangélicos. No se trata de sacralizar la cultura ni de reducirla a una
expresión de fe, sino que la cultura, que es obra y expresión del hombre, sea al

10. Mensaje al mundo de la cultura y a los empresarios, Lima, 15.05.86.

11. Ibid.
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mismo tiempo manifestación de los signos del Reino de Dios: verdad y amor,
justicia y paz, perdón y reconciliación.

En síntesis, la inculturacíón en su momento de re-expresión, al interior de la
Iglesia, consiste en asumir las expresiones, modos y formas de la cultura donde se
instaura, y en el mundo renovar la cultura según los valores evangélicos. Si en el
primer caso la cultura informa, da forma, al mensaje evangélico y a la comunidad
eclesial, en el segundo el Evangelio transforma la cultura. De la inculturación de
la Iglesiasparticulares deberáresultar la catolicidadcualitativadel Pueblo de Dios,
y la expresión original de cada una se vuelve fuente de riqueza para la Iglesia
universal (RM 52).

Hacia un concepto dinámico de inculturación

Un concepto exacto de inculturaci6n del Evangelio tendría que abarcar la
larga trayectoria de un proceso que empieza por la "internalización" del mensaje
evangélico a una determinada cultura, seguida de una "extemalizaci6n" de ese
mismo mensaje ya asimilado culturalmente, para concluir al final en la
"objetivación" de una cultura renovada evangélicamente. Sin embargo, no se le
puede considerar jamás un proceso acabado. A la primera "objetivación" se sigue
una nueva "intemalizaci6n" que requiere, a su vez, otra "extemalizaci6n", en la
búsqueda de una segunda "objetivacion" renovada, y así sucesivamente. El
retomar continuamente esos tres momentos de inculturaci6n como proceso de
encarnacióndel Evangelio en las culturas, la "intemalizaci6n",la"extemalizaci6n"
y la "objetivación", es una exigencia del carácter hist6rico y social de la cultura
y obedece a su dinamismo interno. La cultura es la obra del hombre, que se forma
y se transforma en base a la continua experiencia histórica y vital de los pueblos,
que se transmite a través del proceso de tradición generacional. El hombre nace
y se desarrolla condicionado por la cultura a la que pertenece, la recibe y la
modifica creativamente y la sigue transmitiendo, como afmnaPuebla (P 392). Por
eso la inculturaci6n constituye una tarea continuada de integrar al cristianismo los
auténticos valores culturales y de enraizar el Evangelio en las diferentes culturas;
la solicitud inculturadora de la Iglesia debe acompañar el desarrollo cultural de los
pueblos, mayormente cuando son desafiados por nuevos valores culturales y por
las necesidades de realización de nuevas síntesis vitales (P 393).

La inculturaci6n no constituye una realidad nueva en la historia de la
evangelización, como lo prueba la praxis de las comunidades primitivas en el seno
de una sociedad pagana. Es con todo una nueva manera de ver la realidad y de
responder a ella. No se trata, por tanto, de una nueva metodología, sino más bien
de un proceso que se impone desde el carácter trans-cultural del mensaje de Cristo,
destinado a todas las culturas, de todos los tiempos, y al mismo tiempo desde la
naturaleza cultural del hombre. "Es propio de la persona humana el no llegar a un
nivel verdadero yplenamente humano si no es mediante la cultura" (GS 53), afmna
Gaudium el Spes, y JuanPablo 11añade que la culturaes el punto de encuentro entre
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el Evangelio y el hombre".

La inculturación, exigencia aguda y urgente

En su discurso magisterial sobre la evangelización de la cultura, Juan Pablo
n se refería ordinariamente al problema o desafío de la inculturación, desde que
lo hizo, quizá por primera vez, hablando a los intelectuales y artistas, en Corea.
Pero desde casi un afio hacia acá, viene refiriéndose a la inculturación como una
exigencia aguda y urgente. Según él, la inculturación es "el signo transparente de
lo que la Iglesia es y un instrumento más eficaz para su misión", además de
"estimular su continua renovación". Y concluye: "la inculturación es una exigen
cia. .. que hoy se ha vuelto particularmente aguda y urgente" (RM 52).

La inculturación aparece, en primera instancia, como una exigencia del
carácter transcultural del mensaje del Señor. El misterio de la Encarnación se
impone como primer e insoslayable punto de referencia de la teología de la
inculturación. Punto de referencia ubicado en el centro de la historia de la
salvación, hacia el cual se orienta la esperanza, el símbolo, el testamento antiguo.
y del cual brota la realidad, la salvación, la alianza nueva. Pero el misterio del Hijo
de Dios hecho hombre apunta hacia dos direcciones: hacia arriba, en la dirección
de la Trinidad, y hacia abajo. en la dirección del hombre al cual ha venido a salvar.
con el cual se identifica, ya quien revela el significado del mundo y el sentido de
la vida. El misterio de la Encarnación ofrece pues el criterio y el camino para la
integración al cristianismo de los auténticos valores culturales y la radicación del
Evangelio en las culturas. Exigencia que brota del interior del misterio de la
Encarnación, la inculturación es igualmente una exigencia de la sacramentalidad
de la Iglesia, signo e instrumento de salvación para todos los hombres y todo el
hombre, de todas las culturas.

Porotro lado, la inculturación obedece a una exigenciade lapropia naturaleza
de la cultura, como ya hemos visto. Pero, como bien lo dice el Santo Padre, esa
exigencia, de todos los tiempos, se ha hecho hoy "particularmente aguda y
urgente". Esa urgencia aguda de inculturación proviene, me parece, de factores
coyunturales que actualmente componen el proceso. La exige la nueva
evangelización, nueva en su fervor, nueva en sus métodos, nueva en su expresión,
como la exige también el primer anuncio, el cual de acuerdo con Pablo VI, debe
ser hoy propuesto igualmente a los ya bautizados, a la multitud de personas que
teniendo una cierta fe, viven sin embargo al margen de la vida cristiana, y a los
intelectuales que sienten la necesidad de un mayor conocimiento de Jesucristo.
bajo una luz distinta de la que les fue impartida cuando niños (EN 52). La exige.
con no menos fuerza, la crisis cultural de este fin de siglo. El posmodemismo, la
secularización, la cultura emergente, la cultura urbano-industrial, las culturas de
la muerte, el pluralismo cultural, la descristianización, la ruptura entre Evangelio

12 JUANPABLOIl, Discurso a los miembros de la Unesco.
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y cultura, la creciente internacionalización de la Iglesia, el problema entre cultura
y liturgia, he aquí algunos datos de la situación actual que retan a la inculturación.

Los principios de la inculturación

En RedemptorisMissio,Juan Pablo TI se refiere a los dos principios que deben
pautar el proceso de inculturación: la compatibilidad con el Evangelio y la
comunión con la Iglesia universal (RM 54). Ambos actúan como criterios
teológicos para la integración del cristianismo en las culturas. Habría que indicar
también dos principios que se imponen desde la vertiente socio-cultural del
proceso de inculturación. El primero se refiere al protagonismo del pueblo, en el
caso, del Pueblo de Dios, de manera que la nueva expresión sea el resultado de una
experiencia de fe vivida a nivel comunitario, y moldeada según los cánones de la

.respectivacultura. Pero esa labor, subraya Juan Pablo Il, ala que los evangelizadores
tienen que orientar y estimular, nopuede ser producto exclusivode investigaciones
eruditas. A los grupos evangelizados cabe, por tanto, aportar la traducción del
mensajeevangélicode acuerdo con sus tradiciones culturales, pues "lainculturación
debe envolver al entero Pueblo de Dios", añade textualmente la Redemptoris
Missio. El segundo principio consiste en la ley de la gradualidad, inspirada en la
dinámica cultural y de acuerdo con el grado de evolución de una cultura. Resulta
siempre un proceso lento, que, por otra parte, exige madurez y naturalidad, pues,
cuando es forzado, suele desencadenar reacciones negativas. Hay que evitar
también que prevalezca la llamada ley del péndulo, es decir, el tránsito de una
enajenación a una sobrevaloración de la cultura, olvidando, al decir del Santo
Padre, que la culturaes obra del hombre, en cuanto tal, espacio de pecado también.
En toda su trayectoria, el proceso de inculturación debe atenerse a los imperativos
culturales, pero, ante todo, obedecer a las exigencias objetivas de la fe.
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NUEVA IMAGEN DE FAMILIA Y
NUEVA EVANGELIZACION

Silvia Botero G."

Cadadía se hace más fecunda la literatura sobre la Nueva Evangelizaci6n que
es analizada en sus múltiples aspectos por los estudiosos. Cuando Puebla pensaba
en la evangelizaci6n en el presente y en el futuro de América Latina, intuía que
lafamilia como "centro de comuni6n y de participaci6n" necesitaba una renova
ción interna...

La IV. Conferencia General del CELAM (Sto. Domingo, 1992) programa un
verdadero desafío: "ser capaces de plantear una pastoral familiar adecuada al
nuevo modelo cultural de familia que se ha implantado en América Latina".

Esta reflexión pretende trazar algunas pistas sobre la nuevaimagendefamilia
que la evangelización de este fin de siglo deberá suscitar en nuestro pueblo
latinoamericano. La nueva imagen de familia es una tarea a realizar aunando las
diversas fuerzas de la sociedad: la familia, en primer lugar, como sujetoy objeto
de evangelizacián; la Iglesia como sacramento de salvación que es; la sociedad
misma que será la primera beneficiada cuando sus células de base se hayan
renovado.

1. LA FAMILIA BAJO EL INFLUJO DEL CAMBIO

Hace unos 20 años David Cooper anunciaba lamuertede lafamiliaen uno de
sus libros'. Hoy los futuristas son más modestos en sus previsiones... prefieren
hablar más bien de la familia que cambia, que se ajusta a la espiral de la historia.
La familia es una institución que se resiente en lo más profundo de su ser con los
embates del tiempo(Cf. DP 571).

Estas últimas décadas del siglo XX son particularmente significativas...
parecería que todo debe ser sometido a revisión. La crítica es quizá la actitud que

* Doctor en teología y Licenciado en Derecho Canónico. Profesor en la Academia Alfonsiana de
Roma. Colombiano

1. D. COOPER, Death offamiliy, London, 1971.
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está más de moda en nuestro tiempo: loviejo se hace tabú, lo nuevose convierte
en ídolo. La juventud es particularmente entusiasta por la novedad... no teme
derrumbar las más venerables tradiciones, socavar las murallas que daban
seguridad a la vieja sociedad.

Hay unos cambios que han afectado de modo especial a la familia. Analicemos
algunos de ellos.

En primer lugar, observamos el paso de una familia tipo autoritario a una
familia tipodemocrático'. Es un cambio que no necesita explicaci6n, los hechos
hablan. Son sintomáticas las consecuencias que este cambio ha desencadenado;
una entre tantas, "la crisis de la figura paterna'". Una encuesta realizada en una
ciudad europea, que podría dar resultamos muy similares en nuestro medio
ambiente latinoamericano, preguntaba a unos mil j6venes: ¿en un momento de
conflicto aquiénsueledirigirseparapedirconsejo? La tabulaci6n di6 estas cifras:
73% a los amigos, 27% aloshermanos (as), 19% ala madre, 10% al sacerdote, 6%
a los educadores, y s610 un 3% al padre de familia.

Las cifras, con las limitaciones que puedan tener, las podemos interpretar en
un doble sentido: el padre de familia tiene hoy tan poca acogida (3%) a causa del
autoritarismo con que se ha identificado la familia patriarcal? O bien, el padre de
familia se ha marginado de la direcci6n del hogar, porque la crisis generacional
lo ha obligado a ello, o porque el movimiento feminista de nuestra época lo está
eliminando del contexto social? Asistimos a un período de la historia en que la
figura paterna aparece desprestigiada'.

El movimiento feminista moderno ha dado alas a la mujerparareivindicar los
derechos que el androcentrismo' le había deconocido; de otra parte, los j6venes
con su ansia de autonomía reclaman el diálogo, y así han tomado por sorpresa al
padre de familia que no estaba preparado para afrontar esta situaci6n de conflicto;
encontrándose en esta coyuntura, la actitud más fácil es la del marginamiento.

Un segundo cambio esel paso de un tipo único de familia (la familia patriarcal)
a una situaci6n de diversidad de modelos de familia que coexisten con la familia
tradicional. Los sociólogos de la familia hablan de 7...8 tipos de familia": familia

2 N. GALLI, La pedagogla familiar hoy, Barcelona, 1976.

3. L. MACARIO y S. SARTl, "Mutamento e continuitá nei giudizi morali dei giovani italiani",
Orientamenti pedagogici 25 (1978) 575-593.

4. J.A. RIOS GONZALEZ. La paternidad desprestigiada. AA.W. El conflicto generacional y la
familia, Madrid; 1978, 31-44.

5. M. TH. VAN LUNEN-CHENU y R. GIBELLINl, Donna e teologia, Brescia, 1988,51-58.

6. A. TOfFLER,La tercera ola, Barcelona, 1984;O. THIBAULT,/nventare la coppia, Assisi, 1973,
148. (Traduc. del francés).
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patriarcal (monógama y numerosa), familia nuclear (padre, madre y pocos hijos),
madre soltera, viudo (a) casado de nuevo, divorciados que han vuelto a casarse,
"uniones consensuales", familia monoparental, parejas sin' hijos, ... J. Gafo,
pensando en los resultados de la experimentación biogenética moderna, prevé
nuevas formas de reproducción humana, 10 que hará variar aún más el elenco de
tipos de familia? Es un cambio que cuestiona seriamente.

Chocan en este momento dos culturas: una culturauniformista que consagró
un modelo único, la familia monógama, numerosa, y una cultura pluralista que
está emergiendo(Cf. DP 572). El CELAM publicaba hace unos años un estudio
sobre las unionesconsensuales'; analiza allí tres tipos de convivencia: la convi
vencia cultural o matrimonio natural, que es la unión libre sin vínculos civiles ni
religiosos, pero con la conciencia de haber creado algo estable; la convivencia
ideológica, por razones de tipo racional, filosófico, que podríamos equiparar con
las uniones contestatarias de lo institucional; y una tercera, la convivencia
situacional: rota una primera unión, se crea una segunda sin arreglo a la ley civil
o eclesiástica; en alguna forma estos tres tipos de convivenciacoinciden con 10que
hoy llaman los sociólogos matrimonios de hecho".

Este cambio cultural que afecta también a la familia es fruto de la crisis que
viven hoy las instituciones... se quisiera hacer tabula rasade los valores tradicio
nales; matrimonio y familia quedan reducidos a la esfera de loprivado; la sociead
está perdiendo la conciencia de que el matrimonio y la familia no pueden quedar
al libre arbitrio y capricho del individuo, si no quiere socavarlos propios cimientos.

Un tercer fenómeno que se suscita con el cambio es el conflicto entre el viejo
machismo y el nuevo movimiento feminista. Quizás la ira de la mujer, represada
por siglos a causa del dominio del varón, hizo que la mujerreaccionara fuertemen
te, que lograracrear simpatía hacia su movimiento liberacionista y que este se vaya
extendiendo cada vez más. Los argumentos que mantuvieron en pie el machismo,
creando una culturaandrocéntrica, hoy no se sostienen más; una biología muy
desarrollada, una filosofía nueva, una teología que parte de una exégesis bíblica
más crítica, desestabilizan los viejos postulados del machismo.

Si nos dejáramos guiarpor la ley del péndulo, el varón podría hacerse la ilusión
de que algún día retomará al poder que está perdiendo en este momento...pero no
es así; la ley del péndulo conlleva una comprensión estáticade la historia, cosa que

7. J. GAFO, "La familia ante las nuevas fronteras de la reproducción humana", en AA.VV., La
fecundación artificial: ciencia y ética, Madrid, 1978,77-97.

8. CELAM, Uniones consensuales. Familias. incompletas, n. 1. Bogotá, 1985.

9. P.P. DONA TI, "Lefamiglie "di fatto" come reallá e problema sociale", Lafamiglia 139 (1990) 3
20; G. MARAGNOLI, "Il diritto di famiglia in Italia e la famiglia di fatto", Aggiornamentisociali
2(1990) 101-118.
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no tiene validez. La historia sigue el movimiento de la espiral que integra los
extremos y los lleva en una línea ascendiente a cuotas nuevas de humanizaci6n.

Con esto queremos decir que machismo y feminismo como movimientos
excluyentes del otrodistinto, no tiene sentido. La literatura sobre el feminismo se
hace cada día más abundante; incluso se hace hoy teologiafeminism" que debe
ser entendida como denuncia del dominio masculino.

El movimiento pro feminismo o la teología feminista no pueden limitarse a
un simple voltearla tortilla-como dice un refrán popular-, sino que debe postular
una nivelaci6n. La nivelaci6n o igualdad -var6n-mujer- no quiere en modo alguno
negar la diferencia; diferencia no es desigualdad. Una tal nivelaci6n se logrará
mediante la justa comprensi6n de 10 que es la alteridad, la reciprocidad, la
comunión o complementariedad de los sexos.

La conciencia de ser persona humana, poseedora de una dignidad, de unos
derechos, de unas posibilidades, de una responsabilidad, no es monopolio del
var6n. Fueron necesarios siglos para que la humanidad despertara y viera en la
mujer una persona con igual dignidad, con igual responsabilidad, con una misi6n
hist6rica. Juan XXIIP1YJuan Pablo Ip2,en especial, han puesto de relieve el puesto
de la mujer en la sociedad moderna.

Los tres cambios que hemos expuesto brevementese explican desde el cambio
de criterios13 que la sociedad se plantea hoy para entender la realidad presente. Me
permitoseñalaralgunos de estos criterios: hoy lo múltiple se contraponea10único,
lo imperfecto a lo perfecto, lo parcial a 10 total, lo mudable y accidental a 10
absoluto, lo diverso a lo idéntico...

Nuestra culturaoccidental tradicionalmente y en forma decidida había optado
por lo único, lo absoluto, lo total, lo idéntico,10inmutable, con notable menoscabo
de lo divisible, lo relativo, lo parcial, 10diverso, lo mudable; la oposición se había
planteado, prácticamente, en términos de todo o nada.

Una posición histórica en estos términos -todoo nada- desconocía de plano
el sentido dinámico de la historia, 10que es el procesode lacreaci6n, hoy tan puesto
de relieve. A la raíz de esta antítesis existía una preferencia por 10perfecto, lo

10. Cf. Concilium 1 (1976),3 (1981),4 (1980), 6 (1985), 6 (1989), 6 (1991).

11. JUAN XXIII.Carta ene. Pacem in terris, 1963, n. 19.

12. JUAN PABLO n.Carta Apostólica Mulieris digniiatem" sobre la dignidad y vocación de la
mujer. 1988.

13. A. VALSECCHI, Nuevos caminos de la ética sexual, Salamanca, 1976, 73-96; B. HARING,
Pastorale dei divorziati. Una strada senza uscitai ; Bologna, 1990,29-39. .
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absoluto, lo indivisible, etc. y un desprecio por sus contrarios. A la base aparece
el dualismo, la dicotomía de espíritu-materia; el espíritu es indivisible, la materia
es divisible, es múltiple, es imperfecta, y por tanto despreciable.

Laculturaemergentebusca una síntesis que no es fácil de lograr; antiguamen
te la oposición se fundó sobre el dualismo; hoy se coloca la oposición en términos
de objetivo-subjetivo",

Es una controversia que está haciendo correr mucha tinta; una polémica que
seplanteaen términosdisyuntivos (objetivoo subjetivo), noen términos conyuntivos
(objetivo y subjetivo)", como en rigor debe ser.

Una solución de tipo copulativo busca integrar los opuestos: ni machismo ni
feminismo; varón y mujer han sido con-vocados para hacer historia conjuntamen
te, como un nosotros, perfectamente asociados.

Llamemos la atención sobre la tentación de descartar de un plumazo los
diversos tipos de convivencia humana, so pretexto de todoo nada.Una posición
de este tipo está reñida con el proceso de madurez humana que exige ritmos
diversos, que pide tiempo, que abre un compás de espera... a la persona humana
que no se hace en un abrir y cerrar los ojos.

2. HACIA UN ''NUEVO ESTaO" DE FAMaIA

Lapalabranuevopuedeen cierto ambiente causar un poco de escaramuza...un
tiempo fue tabú. El mismo argot popular creó algunos dichos para difundir el tabú
de lo nuevo. Fue un tiempo en que vivió de espaldas al futuro porque lo pasado
parecía más seguro.

Hoy en cambio lo nuevosuscita euforia, es el término de moda. Vaticano II
introdujo el vocablo renovación 31 veces en sus documentos; es una cifra que nos
indica la seria y positiva preocupación del concilio por el cambio. Parecería que
el cristiano se había olvidado de que la novedad es nota clave en la revelación
bíblica, en el evangelio de Jesús de Nazaret: "cielos nuevos, tierra nueva" (Is
66,22), "buena nueva" (Le 4,18), "vino nuevo" (Mt 9,18), "háganse nuevas todas

14. J. FUCHS, Etica cristiana in una societá seccolarizzata, Casale Monferrato, 1989,39-52. Id. II
Yerbo sifa carne. Teologia morale, Casale Monferrato, 1989, 187-213; J. ROTI'ER, "Soggettivitá
e oggettivitá deU'esigenza rnorale", en AA.VV., Fede Cristiana eagiremorale (a.e, di K.Dernrner
B. Schuller), Assisi, 1980,231-246; P. BALESTERO, Legge e libertá sessuale, Milano, 1982,36
50.

15. S. PRIVITERA, Dall' esperienza alla morale. II problema "esperlenza" in teologia morale,
Palenno, 1985,23-42.
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las cosas" (Ap Is. 43,19), "hombre nuevo" (Col 3,10), "nueva creatura" (II Cor 5,
17), "vivan una vida nueva" (Rm 6,4).

Los textos bíblicos que nos hablan de novedad son numerosos. Una visión
positiva de lo nuevo provoca un cambio de 180 grados: ya no es el pasado a servir
de guía, es el futuro quien se anticipa como orientación del presente.

La apertura en forma positiva hacia lo nuevo hace que el hombre descubra su
vocación de caminante. La tradición había hehco que el hombre se cruzara de
brazos, mirando y saboreando un pasado con actitud lezeferista; hoy en cambio el
hombre se hace agente de historia, quiere que lo nuevo sea una realidad de cada
momento y así se hace señor de la historia.

El entusiasmo porlo nuevo, la búsquedade renovación,no es simplemente una
moda de momento; es una exigencia del dinamismo de la historia salvífica. Desde
siempre Dios ha tenido un proyecto de salvación del hombre, no en forma aislada,
sino en comunidad. La primera comunidad y "la célula primera y vital de toda
comunidad" (FC 42) es precisamente la pareja-familia humana.

La familia es el elemento queridopor Dios pata llevar a cabo su designio de
salvación. Dentro del dinamismo salvífica de la historia la familia va revelando
su identidad, su vocación y su misión. "Familia, sé lo que eres", escribe Juan Pablo
II en su Exhortación Apostólica sobre la familia cristiana en el mundo actual".

El proceso evolutivo de la familia en esta mitad de siglo (1950-1992) se revela
particularmente novedoso; en el arco de estos casi cincuenta afias la evolución de
la familia ha sido más revolucionaria que en los 19 siglos anteriores.

La novedad de la familia moderna no reside tanto en la crisis de generaciones,
o en la crisis de la figura paterna, o en la aparición del movimiento feminista; la
novedad es algo eminentemente positivo, es algo radical; es fundamentalmente un
quehacer de la pareja y de la familia, una tarea a realizar con la conciencia de ser
sujeto activo de cambio, agente de historia.

Qué queremos decir con el subtítulo Hacia un nuevo estilo de familia?
Nuestro propósito es destacar tres perspectivas que deberán animar la tarea
creativa de este nuevo estilo. Los signos de tipo negativo que hemos analizado
anteriormente nos sugieren la insuficiencia de un modelo viejo que no responde
más a las exigencias modernas; nos revelan la insatisfacción social ante los aires
nuevos que se respiran. Estas tres perspectivas que tomamos de la misma
Familiaris consortio apuntan a ofrecer una visión de familia que satisfaga y que
colme las aspiraciones del mundo moderno.

16. .JUAN PABLO n.Exhortación Apostólica Familiaris consortio, Sobre la misión de la familia
cristiana en el mundo actual. 22 de Nov. ~981. n. 17.
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Una familia "nueva" deberá ser fundamentalmente
"una comunidad de amor

Los más recientes documentos del Magisterio eclesiástico (Gaudium et Spes
nn.48,49, 50,51),Humanae Vitae (nn. 2, 7, 9,10,11, 21, 25),Familiarisconsortio
(1,11,12,13,14,17,18,19,...), dan un puesto destacado al amor humano como
base sine qua non de la comunidad conyugal y familiar. No aludo a tantos otros
documentos por raz6n de espacio...

Juan Pablo II en FC (n. 19) alude a "una comuni6n nueva de amor", imagen
de la uni6n singular de Cristo en su Iglesia. El lector de estas páginas puede con
derecho preguntarse: ¿es que el amor no entraba en la categoría tradicional de
contrato matrimonial? Así se expresabael antiguo C6digo de Derecho Can6nico.

Lastimosamente el amor humano fue un desconocido para el derecho; la
misma sociedad, tratándose del matrimonio, 10consideraba fuera de lugar: podían
amarse los amantes, pero no los esposos. En el siglo XII una novela de la época
hacía decir a un caballero: "tengo una esposa muy bella a la que quiero con toda
mi mente y con todo el afecto de marido; pero como sé que entre esposos no puede
haber amor ..."!? Las costumbres medievales concebían un matrimonio sin amor,
el matrimonio no exigía que hubiera amor recíproco.

Una larga polémica se enfrasc6 sobre ladistinci6n de erosy ágape; al primero
se lo.mirabacon cierto recelo por llevar una connotaci6n de sensualidad, de placer,
de fondo humano; el ágape en cambio era considerado como un amor espiritual a
lo divino", S610con Vaticano II selogralasíntesis: lo humano se hace con lo divino
y 10 camal, rectamente entendido. Gaudium et Spes alude al amor humano
repetidas veces.

El amor humano es una bella síntesis del eros y del ágape; englobaen una sola
expresi6n los tres ingredientes del amor humano, como son la pasi6n, el afecto, el
compromiso"; hace la circularidad de un doble movimiento: el eros o amor carnal
deberá aquilatarse, espiritualizarse, yendo al encuentro del ágape que es amor
oblativo, amor desinteresado; pero este, a su vez, paraque sea amorhumano deberá
ir al encuentro del eros, deberá expresarse mediante la donaci6n recíproca de toda
persona a través del lenguaje sexual que es el lenguaje del amor entre los esposos.

17. Frase citada por P. ABELLAN en su obra El fin y la significación sacramental del matrimonio,
Granada, 1939, 193.

18. A. NYGREN, Eros e Agape, Bologna, 1971.

19. RJ. S1ERNBERG. "La triangolazione dell'amore", en AA.VV., La psicologia dell' amore,
Milano, 1990. (Traduc. del inglés).
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Losesposos,comosabiosingenieros,deberánconstruírelpuentequelos lleva'
alencuentroparadarseelabrazoquelosfundeenunnosotros sindejarde servar6n
mujer.Cada uno desde la orilla de su originalidadva al encuentrodel otro con su
bagajepropiode atributosy delimitaciones,haciendouncaminoquecubre varias
etapas:desde la etapa del enamoramientoa laelecci6n del otro (a); de la elecci6n
-te quiero comocompañero (a) pasarán al compromiso con él (ella) diciéndose
quiero vivirpara ti;y del compromisode ser y vivir para el otro caminarán hacia
el proyecto común de vida: te elijo y me comprometo contigo para crear un
nosotros; finalmente,cuandose trata de una pareja de creyentes, la última etapa
será abrir un espacio dentrode su vida para dar cabida al proyecto de Dios sobre
la parejahumana" . DioscomoComunidadde amor y de vidacre6 al hombre a su
imagen,var6n y mujer loscre6 con la tareade llegar a ser unasolacarne; de aquí
que la pareja deba ser fiel reflejo de la ComunidadTrinitaria.

Se comprende por qué el amor humano es un misterio bello y complejo,
crecientey creativo,cuyanotaprincipales ser donaci6n;alguien lo defini6 como
un "darse el uno al otro para darse juntos"; darse con toda generosidad,acogerse
con aperturasincera yplenaal otro, vivir la comuni6nde amorcomo el resultado
de la donaci6n y acogidarecíprocas, esto es la pareja-familia.

PabloVIen sucartaencíclicaHumanae Vitae(1968)señalacomocaracterís
ticas del amor conyugalque sea humano, total, fiel, fecundo; desde luego que no
se tratadeunelenco exhaustivo; podemosconel himnoquehaceS.Pablo al amor,
indicar otras características:

el amor es paciente, es servicial; no es envidioso, no es jactancioso, no se
engríe;el amores honesto, no buscasupropio interés, no se irrita;no tiene
encuentael mal,nosealegrade la injusticia y sí se alegraconla verdad;el
amortodo lo excusa, todo lo cree, todolo espera, todo lo soporta(1Cor 13,
4-8).

Nuestra sociedad moderna,dominada por el machismo, dificilmente enten
derá lo que es el amor que perdona, el amor misericordioso.

Valgacomo ilustración de un amor queperdona la siguienteanécdota vivida
en nuestro continente latinoamericano, que cuenta un sacerdote.

Un día para hacer una promoción de alcohólicos anónimos, invité a tres
parejasquetrabajaban enesteapostolado; unadeestasparejasllegóa tiempo
a lareunión ymientras llegaban losdemásparahecerlaconversación lehice
estapreguntaalesposo: cómoentrasteaestemovimiento? Evidentemente al
haceresta pregunta estabasuponiendo que el del problemadel alcoholera
él.Me contestó: Padre alpoco tiempo de casarnos descubríque a mi esposa

20. G. MURARO, "Le dinamiche dell'amorc", La Famiglia 120 (1986) 17-30
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le gustaba "el trago" porque gran parte de lo que le daba para el gasto lo
destinaba para botellas, y esto no me parecía bien, pero no le dí gran
importancia. La alarma llegó cuando la encontréporprimera vez totalmente
borracha. Reconozco que mi primera reacciónfue equivocada del todo, pues
yo estaba lejos de entender que aquello era una enfermedad. Mi alarma creció
hasta la desesperación cuando por el mismo alcohol mi mujer empezó apasar
las noches fuera de casa y la tenía que recoger de otras casas totalmente
transtornada. Por mi educación machista y por los consejos de misfamiliares
y sus familiares, la decisión tomada y totalmente justificada era dejarla,
abandonarla. Para mayor tranquilidad de mi conciencia fui a comunicarle
esta decisión al sacerdote que asistió a nuestro matrimonio. El Padre
comprendió mi problema y estuvo de acuerdo con mi decisión, pero al final,
ya para despedirme, me dijo: y quién la va a salvar? Esta pregunta me hizo
reaccionar y me propuse no abandonarla y salvarla a como diera lugar, pues
sentía que a pesar de todo la seguía queriendo. Viví con esta esperanza de
salvarla durante diez y siete años. Nadie sabe ni se imagina los sufrimientos
y la humillación que tuve que pasar; como ahora nadie se puede imaginar lo
felices que somos pues nuestra esperanza triunfó, mi mujer resucitó, se está
curando, y por eso estoy aquí acompañándola.

Quien tenga noticias de Oseas comprobará que en la anécdota se repite la
historia del profeta del Antiguo Testamento: una acción simbólica del amor fiel
de Yavé a su pueblo y de la infidelidad de Israel a su Dios. El profeta por orden
de Yavé debió ir a buscar a su mujer infiel, tratar de convencerla de volveral primer
amor, aceptarla, redimirla. Un ejemplo que paranuestro siglo parece inconcebible,
ridículo paraun hombre; noobstante, elprofetasupo expresarel amor misericorsioso
de Yavé, como supo también el protagonista de la anécdota vivir la experiencia
de redención de su esposa.

Esto deberá ser la pareja-familia humana: experiencia de amor oblativo, de
amor misericordioso, de amor fiel, de amor creciente que les haga decirse como
eternos enamorados: hoy te quiero más que ayer pero menos que mañana.

Cuando decimos que lafamilia debe ser comunidad de amor pensamos en el
texto de la Gaudium et Spes que alude a los esposos y padres de familia como
"cooperadores del amor de Dios Creador y como sus intérpretes" (n. 50). El
Concilio no explica el alcance de estos dos términos, cooperar e interpretar, pero
intentemos hacerlo.

Dios ha querido necesitar del hombre y de la mujer para revelarse a la
comunidad humana a través de ellos; para el pueblo hebreo era un pistapedagógica
para el comportamiento dentro de la comunidad la manera como Yavé trataba a
su pueblo; la alianza de amor que Yavé realiza con su pueblo elegido, la manera
como lo proteje, lo conduce por el desierto, lo educa...hizo entender a los israelitas
que así deberían comportarse como pueblo de hermanos; pero fundamentalmente
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comprendieron quelapareja-familiaes laprimeraexperiencia, la primeraescuela
de amor.ide entrega, de servicio, porque Yavé quiso manifestarse mediante el
símbolode una alianzanupcial.

Los esposos y padresde familia cooperancon Dios en la tarea de revelar el
amor en el mundo y entre los hombres; son como lugartenientes de Dios, hacen
sus veces,particularmente dentro del hogar;creados a imagende Dios-Amorno
puedenmenosquereflejarloqueson.JuanPabloTI ensucartaencíclicaRedemptor
Hominis (n. 10) dice así: "el hombreno puede vivir sin amar; su vida no tendría
sentido;él mismo no se comprendería, si alguien no le revela el amor, si no se
encuentracon el amor, si no lo participa..."

Interpretarel amor, traducirel amoralude a la pedagogíapara comunicarlo;
los esposos entre sí y ellos como padres sabrán traducir el amor de Dios que es
polifacético.Pueblanoshablade los cuatrorostrosdel amorhumano: es un amor
conyugal,es un amorpaternal-maternal, es unamor filial,es unamor fraternal(n.
583). Dios se nos ha reveladoprecisamentecomo esposo, padre y madre, como
hijo,comohermano.Dioshaqueridoamaraloshombrescon uncorazóndecarne,
haqueridoexpresaresteamorcongestoshumanos,a travésdeuncuerpohumano.
El espososabráqueDiosloamamedianteel afectoy la ternuradesuesposa,yesta
experimentará el amordivinopara con ella a travésde la proteción amorosaque
le ofrece su esposo; los hijos comprenderán que existe un Dios-Amor que es
providente, que cuidade sus criaturasporqueencuentranen sus padres la prueba
más efectivade este amor; los hermanos y parientes tambiéndisfrutarán de una
sabiatraduccióndelamordeDiosparacontodosmédiantelosrasgosdelamorque
es difusivo.

Una familia "nueva" deberá ser comunidad al servicio de la vida

Tradicionalmente sesubrayóenla teologíacatólicael aspectoprocreativodel
matrimonio; así lo establecíael viejo textode DerechoCanónicoquereflejaba la
posturaagustiniana. Desdeesta perspectivase comprendeincluso el por qué del
nombrematrimonio dadoalainstituciónconyugal.S.Agustínnolograbaentender
en qué sentidola mujerera una ayuda(Gn 2, 18)para el hombre;encontróque la
únicarazónera la de ayudaral hombreen la tareade la procreación:de este modo
la mujer se convierte en madre y de aquí viene el término matrimonio (Contra
Faust. 19,26.PL. 42, 385).

Los latinos en la antiguedad conocieron otros vocablos para designar la
realidad matrimonial: conjunctio, consortium, connubium,coníugium".

Los relatos bíblicosnos enseñan una doble vertienteen relación a la misión
de la pareja humana:Gn 2, 18-24,el texto más antiguo, subraya la unidad de la

21. 1. HUBER, "Coniunctio, communio, consortium. Observationes ad tenninologiam notionis
matrimonii", Periodica de re morali 75 (1986) 394-408.



344
Silvlo Botero G" Nueva imagen de familia

y nueva evangelización

pareja, "serán los dos una sola carne"; Gri 1, 26-28, un texto más reciente (s. VI
a.C.), establece que procreen y dominen la tierra".

Uno de los exegetas modernos", comentando el texto sacerdotal (Gn 1,26-
28) explica el contexto histórico en que se concibi6 este relato: Israel fue llevado
cautivo a Babilonia; en esta situaci6n de esclavitud el pueblo disminuy6 notable
mente en número, perdi61a ilusi6n de colaborar a la realizaci6n de la promesa del
crecimiento numérico ...Es tan natural que en una coyuntura inhumana no se
encuentre motivaci6n suficiente para dar la vida a otros seres!!. Cuando Israel
regresa.aPalestinacomo pueblo liberado, entonces el profeta Jeremías les recuerda
la promesa y los anima a retomar con ilusi6n su cumplimiento: "edificad casas y
habitadlas; plantad huertos y comed sus frutos; tomad mujeres y engendrad
hijos..." (29,5-6; 33,22 y 42,2).

Es interesante observar como en nuestro tiempo se repiten ciertos hechos
motivadospor circunstancias similares...Recientemente la prensaeuropeacomen
ta los bajos índices de natalidad en el mundo, y señala a Italia como la naci6n del
índice más bajo en todo el mundo. Los diarios publican estadísticas que son fiables;
llaman la atención aquellas que hacen referencia a las razones de estos índices
bajos: 32% desean asegurar a los hijos que naceran un futuro mejor; 21 %
manifistan miedo a los sacrificios que tendrán que afrontar; 19% tienen temor al
futuro; 16% revelan el egoísmo de la pareja o del individuo; 6% por causa de la
falta de valores humanos y un 6% el escaso interés por los hijos.

Estas cifras revelan el pensamiento del primer mundo. Qué pensar del tercer
mundo? Los padres de familia en una cultura de tipo patriarcal pensaban en los
hijos como en un apoyo de su ancianidad; en el ambiente presente, los padres de
familia piensan en el futuro de los hijos. Este cambio de perspectiva explica en
buena parte el conflicto moderno ante la natalidad; los problemas de pobreza, de
desnutrici6n, de salud, de inseguridad social, de falta de fuentes de trabajo, de
centros de educación, la visi6n de un futuro incierto, oscuro ... hacen vacilar en el
momento de hacer una opci6n por la vida.

De otra. parte, estamos frente a un cambio de mentalidad en relaci6n a la
natalidad: se eclipsa una mentalidad procreacionista (biologicista) que prevaleció
en la tradici6n eclesial; la paternidad-maternidad no fue tanto una opci6n libre de
los esposos cuanto un destino; la procreaci6n como fm del matrimonio deja de ser..
fin primario para dar paso al amor conyugal, a la unidad de la pareja como fin
inicial.

No debe ser la capacidad biol6gica de procrear la que determine la vocación
a la paternidad-maternidad, cuanto el amor humano que es unitivo y procreativo
(GS 51, HV 12, FC 32). Será la existencia o no existencia del amor conyugal 10

22. A. MAmoLI, Le realtásessualinellaBibbla. Storia e dourina, Casale Monferrato, 1987,123
124.
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queinspire a losespososabrirseo cerrarseal don de la vida. Se amande verdad?
Entoncesquerránmanifestaralacomunidadhumanaesteamortotal,fielyfecundo
a travésdel don de los hijos,exceptuando casos límites,casosconflictivosen que
el mismo amor los invitaráa una paternidadresponsable (GS 51).

Se comprendeigualmente que,no existiendoamorverdadero,o estandoeste
amenazado porla infidelidad, la irresponsabilidad, etc.,unosespososseabstengan
deinvitar al banquetede la vidaa otros...Cuandola comunidadde amoramenaza
ruina,quésentidotieneunarelaciónconyugalcomofuentede unión,comofuente
devida,sinoesparareconciliarse, comosugiereS.AlfonsoM.deLigorio,Patrono
de los Moralistas.

En el contexto social actual de independencia de las estructuras socio
económicas, culturales,laparejahumananoesautónoma; dependeen tantascosas
de la coyunturahistóricaquevive undeterminado país.Esto hace que no sea sólo
la pareja la llamadaa asumirtodala responsabilidadfrenteal problemade la vida
humana; es tambiénla comunidadhumana(civily eclesiástica) responsabley no
en pequeña medida de esta situaciónde miedo al futuro.

Enelcontextolatinoamericano, cuandolosgobiernoscolocanenlosprimeros
renglones de importancia, a la hora de hacer la distribución del presupuestodel
país, la carreraarmamentista, el desarrollomaterial,el renglónburocrático;están
cometiendouna grave injusticiacontra el pueblo; cuandola salud, la educación,
el serviciosocialquedanrelegadosa un tercero cuartorenglónestán bloqueando
con esta actitud el caminoa la vida, derechofundamental de la persoriahumana,
el derechode las personasa procrear.Las estructuraspolíticasy económicasson
en muybuenaparteresponsables de la actitudtemerosadelpueblo frentea la vida
humana. Añádaseatodoestoelgraveproblemadeladeudaexterna.Pagarladeuda
externacuesta la vida de miles de personascada día; sólopara cancelar gradual
mente los intereses del capital debido hay que interrumpir los programas de
vivienda, los auxilios de nutrición y de salud, la construcción de escuelas y
hospitales, suspender losplanes de desarrollodel país, etc. Cabe preguntarse: es
justo que la persona humanaquede supeditadaal pago de una deuda?

Despuésdeplantearlasituaciónhistóricaque vivimosen nuestrocontinente,
salta a la vista una doble tomade posiciónpara remediar esta coyuntura:de una
parte, es necesariocrearestructuraspolíticasy socio-económicas que favorezcan
un climapropicio para quelas parejas puedanhaceruna opción feliz por la vida.
A esto aludeexpresamente la Carta de Derechosde la Familia que la Santa Sede
publicó". La ONU preparaun texto de derecho de la familia. con ocasión de la
celebracióndel 1994, AñoInternacional de la Familia.

23. Carta de los Derechos de la familia presentada por la Santa Sede a todas las personas, instituciones
y autoridades interesadas en la misión de la familia. en el mundo contemporáneo. 22 de Octubre
de 1983. art. 9, 10, 11, 12.
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De atraparte, se hace necesaria una educaciónparael amara fin que las parejas
descubran la dimensión de la comunidadde amor hacia la vida. Educarparaelamor
como fuente de unión y de vida es hoy una tarea prioritaria; es educar para que la
persona humana esté abierta a las exigencias del amor auténtico; es educar para
crear el genuino sentido de la intersujetividad, para ayudar a comprender que el
amor dice donación y acogida del otro en reciprocidad que desemboca creando la
comunión. Donación y acogida están aludiendo a un donarse totalmente como
persona y acoger al otro (a) como persona humana con todas sus potencialidades.
particularmente con la potencialidad de llegar a ser padre o madre.

La visión teológica moderna de la familia como imagen y reflejo de la
Trinidad, Comunidad de amor y de vida, juega un papel fundamental en esta
educación al amor unitivo y fecundo de la pareja humana. Juan Pablo TI decía en
la fiesta de la Sagrada Familia (30 Dic. 1988) que "no hay en este mundo otra
imagen más perfecta, más completa de lo que es Dios que la familia: unidad,
comunión. No hay otra realidad humana que corresponda mejor a este misterio
divino".

Los términos donación-acogida-comunión que hemos destacado repetidas
veces, son alusión explícita a la Trinidad divina. ElPadreesDonación,elHijo es
Acogida,el EspírituSantoes la Comunión del Padrey delHijo, es el Encuentro
de laDonacióny de laAcogida. Desde esta perspectiva el hijono es un accidente
biológico, sino la expresión del amor del padre y de la madre que se manifiesta en
la carne de un tercero; es la unión del padre y de la madre en el hijo. Un hijo donde
se encuentreestáhaciendo referenciaa la unión de sus padres, aun en la posibilidad
de que aquellos padres ya no vivan o se hayan separado.

Se suele explicar la naturaleza del amor como el deseo de que el otro viva: te
amo, quiere decir, quiero que vivas y que vivas siempre. El amor entre los esposos
tendrá como traducción lógica esta: queremos vivir como un nosotros.un nosotros
tan real y tan concreto que se ha hecho carne en el hijo. Por esta razón, educar para
el amor auténtico es educar para el don de la vida.

La familia "nueva" deberá ser comunidad de servicio

A. Toffler en su obra La tercera ola" alude a la familia de la era industrial
caracterizada por la promoción de servicios. En el momento presente la familia
aparece reducida al campo de la vida privada de los individuos, lo que ha
ocasionado serios daños a la comunidad conyugal y familiar. La familia fue por
siglos no sólo el grupo más importante en la sociedad, sino que engendró también
los principales modelos de ser y de hacer en la sociedad, tanto en el plano de las
estructuras como en el plano de los valores; la sociedad tenía solamente valores
de suplencia. Hoy en cambio, la familia se ve despojada de la función educativa,

24. A. TOFFLER, La tercera ola, Barcelona, 1984. (Traduc, del inglés).,
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deportiva, laboral, etc. porque el estado las asume"; pierde así la capacidad de
proyecci6n social, pierde el derecho a los cauces necesarios para realizar su
vocaci6n.

La familia no es un ámbito privado de la persona humana; la familia, como
lo repite tantas veces Juan Pablo TI, es "la célula primera y vital de la sociead"(FC
42), es "la primera y fundamental escuela de sociabilidad" (FC 37), es el lugar
natural y el instrumento más eficaz de humanizaci6n y personalización" (FC 43),
es "la escuela del más rico humanismo" (FC 21). Todo esto quiere decir que la
familia tiene una dimensi6n pública innegable.

Juan Pablo TI en la Exhortaci6n Apost6lica Familiaris consortio señalaba las
cuatro grandes tareas o misiones de la familia: formaci6n de una comunidad de
personas, ser un servicio a la vida, participación en el desarrollo de la sociedad y
participaci6n en la vida y misión de la Iglesia(Cf. FC 17). Esta postura del Papa
en forma tan explícita está iluminando la vocaci6n de la familia; está llamando la
atención sobre el ser yel quehacer de la familia está urgiendo el reconocimiento
de la dimensión social, pública, de la familia; la familia tiene una responsabilidad
de trascendencia en la sociedad.

El documento preparatorio para la IV. Asamblea Gral. del CELAM (Sto.
Domingo, 1992), refiriéndose a la familia, propone un verdadero desafío: "ser
capaces de plantear una pastoral familiar adecuada al nuevo modelo cultural de
familia que se ha implantado en América Latina?". La expresi6n nuevo modelo
cultural de familia debemos entenderlo como un modelo diversificado, como
anotamos anteriormente.

Queriendo hacer frente a la situaci6n social presente y pensando en la misi6n
de la familia, podemos sintetizarlacon M. Vidal, en dos palabras: personalización
y socializacíáté", Puebla anteriormente había aludido a esta misión señalando la
familia como "centro de comuni6n y de participación?" (nn. 569, 588, 211,219).
Comunión y participación, personalización y socialización caminan en la misma
dirección: hacer de la familia una comunidad de personas abierta a la gran
comunidad humana, civil o eclesial. A partir de este proyecto eminentemente

25. P. DE SANDRE, "Famiglia e societá", en AA.VV., 1 giovani e lafamiglia, Roma, 1966, pp, 145
173.

26. CELAM, Primera aproximación a la realidad del continente latinoamericano. Comisión de
estudios de la realidad, Abril/1989, n, 31.

27. M. VIDAL, Familia y valores éticos, Madrid. 1986, 16-20. Id. "Perspectivas éticas de la familia
hoy", Communio (español) 8 (1986) 567-576.

28. 1.5. BOlERO, "Comunión y participación: presupuestos para una nueva imagen de familia",
Studia Moralia 27 (1989) 159-178.
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comunitario y social la familia volverá a recobrar su protagonismo social
comenzando por la transformación del mismo núcleo familiar.

El slogan de Puebla comunión y participación está aludiendo al sery quehacer
de la familia; esta es imagen de la comuni6n interpersonal de la Trinidad divina
y tiene como cometido hacer que la humanidadparticipe en la comuni6n trinitaria;
en otros términos, la familia está llamada a ser fiel reflejo de esta comunidad de
personas y a reproducir las relaciones interpersonales de la Trinidad, lo que
contituye ya un servicio alapersonalizaci6n de los mismos c6nyuges y de sus hijos.
y como comunidad abierta proyectará su dinamismo sobre la humanidad creando
en todos los hombres un sentido de familia; la comunidad humanapodrá descubrir,
gracias al protagonismo social de la familia, que también ella está llamada a
realizar en sí la imagen de un Dios Trino, Comunidad de amor y de vida",

Los cuatro rostros del amor humano de que hablaPuebla (n. 583), conyugalidad,
paternidad-maternidad, filiaci6n, fraternidad, se prolongan en la gran comunidad
humana; Th. Lidz traduce estos rostros en términos de dimensión personal cuando
dice que

lafamilia es el primersistemasocialque conoce el niñoy dentro del cual se
desarrolla; en ellaha de conseguir elfamiliarizarsecon lospapelesbásicos
tal comoexistenen la sociedaden que vive, es decir, lospapelesdelpadre e
hijo, de muchacho y muchacha, de hombre y mujer,de maridoy esposa...30 •

El niño se socializa y madura mentalmente a medida que juega los papeles de los
demás (padres, hermanos mayores, compañeros, héroe infantiles, etc.) y adopta
sus actitudes.

A la familia corresponde la educaci6n del niño en unos determinados valores
humanos como son el control-filtro de las influencias psicosociales, el sentido del
otro como diferente e integrande de mi mismo, el sentido de superaci6n y fortaleza
para hacer frente a un inundo cambiante, el sentido del equilibrio hacia adentro y
hacia afuera (derechos y deberes), el sentido de la coherencia y del crecimiento
constante.

Si la era industrial, dice A. Toffler, dispers6 a los miembros de la familia por
razones de trabajo, de educaci6n, de deporte, etc. esta nueva era post-industrial
la era del computer- los reunirá de nuevo en casa; no será una situaci6n fácil al
comienzo, acostumbrados como estamos ala dispersi6n desde la mañana a la tarde.
Intuimos que la familia de esta era post-industrial necesitará ser re-educada para
vivir este nuevo clima.

29. L. BOFF, Trinitá e societá, Assisi, 1987. Id., Triniiá: la migliore comunitá, Assisi, 1980.

30. TH. LIDZ, La Persona, Barcelona, 1980,91.



Medellfn, Vol.18 No. 70-A, Agosto 1992 349

Qué quiere decir que la familia nueva debe ser una comunidad de servicio?
Juan Pablo II entiende esta misión de la familia como comunidad al servicio del
hombre "mediante el cotidiano empeño en promover una auténtica comunidad de
personas, fundada y alimentada por la comunión interior de amor" (FC 64). Esta
afirmación está poniendo en claro la centralidad del amor dentro de la familia.
Dostoevskij decía que "padre no es el que te engendra, no es el que te nutre; padre
es el que te ama'?'.

La centralidad del amor dentro de la familia es el primer servicio a prestar a
la comunidad humana. Desde el momento en que se comenzó a afirmar que la
familia es comunidad de amor y de vida, la familia deja de ser primariamente un
servicio a la reproducción y pasa a convertirse en la escuela fundamental del amor
humano; de ahí que la estuctura de autoridad se eclipse un tanto, que la pedagogía
de "derechos-deberes" pase a segundo plano, y en cambio tome la primacía un
modelo familiar democrático", Este clima democrático con que se perfila la
familia de la era post-industrial, debe tener como característica crear un clima de
diálogo, insertar en una comunidad de amas, disminuir y resolver los conflictos de
hogar, preparar para la autonomía y la responsabilidad.

El protagonismo social de la familia no será ya de tipo cuantitativo -familia
numerosa- sino de tipo cualitativo; la centralidad del amor hará que la familia
genere un dinamismo nuevo: de gratitud en el donarse, de gratitud en la acogida,
de solidaridad en la comunión. Vaticano II en su Decreto sobre el apostolado de
los laicos (n.l l ) alude expresamente a los padres de familia como "los primeros
educadores..." y en la Declaración sobre la educación cristiana (n. 3) señala la
familia como "la primera experiencia de una saludable sociedad humana..."

Decir que la familia es la primera experiencia saludable de sociedad es
reconocer la comunidad familiar como punto clave de unidad de base; como el
lugarprivilegiadoparael crecimientode la humanidad, como el centro insustituíble
para la formación de una persona creativa; cuanto más se desarrolla la socializa
ción de los niños en los primeros años de su vida, tanto más se asegura el clima de
solidaridad de la futura sociedad. Quien en la familia no conoció las relaciones
sanas con padres y hermanos (heteronomía, socionomía...33

) , difícilmente apren
derá a comportarse en sociedad como adulto en un contexto de autonomía
intersubjetiva, o interpersonal(Cf. DP 241-242).

31. F. DOSTOEVSKIJ,1fratelli Karamazov, Milano, 1963.

32. N. GALL!,La pedagogia familiar hoy, 3li.

33. N. J. BULL, La educación moral, Stella (Navarra), 1976.
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3. ¿COMO REALIZAR ESTE TRIPLE OBJETIVO?

Esperamos que Santo Domingo (IV. Conferencia General del CELAM) sea
de verdadun desafíopara que la familia sea centro decomunián y departicipacián,
sea dinamismo de personalizacián de socialización en vista a la nueva
evangeltzactán, y asíla familia realice con perfecci6n el triple cometido que hem os
destacado.

¿Podrá parecer ilusorio que la familia llegue a realizar cometidos tan
audaces? Iglesia y Estado se muestran seriamente preocupados por la suerte futura
de la familia. Algunos hechos entre muchos otros manifiestan este interés: las
publicaciones a nivel de libros, de revistas, la creación de centros de estudio sobre
la familia, la elaboraci6n de c6digos civiles de la familia, 1994 el Año internacio
nal de la familia, etc.

La Santa Sede en 1983 di6 a conocer la Carta de derechos de la familia'?
propuestos en doce artículos; en este momento la ONU prepara una declaración
de derechos de la familia". Son intentos muy válidos de devolver a la familia su
protagonismo social. Pero comprendemos que una declaraci6n no obrará
mágicamente el cambio si no se desencadena un dinamismo que haga posible que
la familia sea de verdad protagonista en el mundo presente.

Se hace necesario educar la familia, capacitarla para que sea sujeto activo de
transformación hacia el interior de ella misma y hacia el exterior como proyección
sobre la comunidad humana.

Proponemos tres elementos de educación de la familia que le ayudarán a
ubicarse dentro del contexto de la cultura emergente y que la harán sujeto activo
de nuevaevangelización. Se trata de una triple toma de conciencia.

Una toma de conciencia del "ser persona en relación"

La filosofía tradicional definía el ser humano como un ser independiente en
sí mismo; y así alguna vez se destacó la dimensi6n social del hombre, fue en razón
de su precariedad,...de la necesidad del otro; ladefinici6n de Aristóteles que hemos
conocido subrayaba la condici6n de ser racional; de ahí que se abonara tanto el
dominio de la raz6n con menoscabo de los ~ntimientos ...Una falsa concepción de
la mujer como varánfrustrado dió la prioridad al varón sobre la mujer y sobre la
familia.

34. Carta de los derechos de la familia. Presentada por la Santa Sede a todas la personas, instituciones
y autoridades interesadas en la misi6n de la familia en el mundo contemporáneo. 22 de Octubre
de 1983.

35. Talhing points by the coordinator for the International Year of the family. Veina, 9 September
1991.
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Sobre una estructura de dominio no puede la familia convertirse en centro de
comunión y participación. Una vez más la centralidad del amor se hace sentir: "la
ley del amor conyugal será comunión y participación, no dominio", enseñaPuebla
(n. 582); "en una estructura de dominio -dice F.Chirpaz- es imposible el encuen
tro'?",

Precisamente encuentro es la palabra que nos servirá para definir moderna
mente al ser humano; encontrarse con el otro es algo constitutivo de la persona
humana. Ya el Génesis (2, 20-24) nos presenta al primer hombre experimentando
la angustia de la soledad; entre los animales no encontró uno que se le asemejara
y por esta razón se sintió solo; Yavé acude enseguida a remediar esta situación y
le ofrece unacompañeraque ha formado de una costilladel hombre; entonces Adán
lanzasu primer grito de júbilo al encontrarse con una criatura semejante a él: "esta
vez si que es carne de mi carne y hueso de mis huesos".

Cuando hablamos de encuentro se podría entender de un roce a flor de piel de
dos objetos... No es así el encuentro entre dos personas, en nuestro caso, varón y .
mujer. Génesis entiende el encuentro como un "llegara ser una sola carne" (2,24).
Es una nueva creación, es la creación de un nosotros conyugal.

Esta "nueva creación" es posible por cuanto el ser humano se descubre como
apertura al otro, como disponibilidad para el encuentro; esto es lo que haceposible
que siendo el encuentro una donación y acogida recíprocas lleguen a la comunión,
al "una sola carne", al "nosotros conyugal".

Todo esto es posible porque el ser humano dice relación al otro, él mismo es
relación. El ser humano, mirándose en los ojos del otro se conoce a sí mismo;
entrando en el misterio del otro se comprende a sí mismo como distinto del otro,
pero a la vez como complementario del otro; esto lo llevará a definirse como un
serpara el otro, y su realización personal y comunitaria será una realidad en cuanto
desarrolle su vocación de ser para el otro.

El hombre y la mujer de nuestro tiempo deberán tomar conciencia de este ser
el uno para el otro, de esta condición de reciprocidad; la reciprocidad es como una
llamada/respuesta en orden al encuentro, en vista a la complementariedad que los
hará ser el hombre pleno, el ser integral.

Un aspecto de esta toma de conciencia de ser en relación es el conocimiento
personal, y recíproco; el conocimiento que el hombre tiene de la mujer ha sido
muchas veces una visión reductiva: la mujer en orden a la procreación, en orden
al placer sexual, para cierto tipo de trabajo... Esta visión reductiva de la mujer, que
es a la vez fuente de una relación meramente funcional, ha dado origen a una

36. F. CHIRPAZ, "Le rencontre de I'autre", Lumiére el vie 106 (1970) 50.
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catalogación de atributos masculinos y femeninos en clave de discriminación, con
una clara orientación a mantener el dominio machista; de otra parte, la visión que
la mujer tenía del hombre estaba centrada en el mitodel señor(como dominador)
creando así una conciencia de inferioridad y de complejo.

Una nueva conciencia en clave de reciprocidad deberá hacer superar toda
visión reductiva, toda estructura que contribuya a mantener situaciones de
superioridad/inferioridad, todo tipo de relación funcional; una nueva conciencia
deberá ayudar a descubrir lo que es una relación auténticamente interpersonal, lo
que exige la dignidad de la persona humana, sus derechos, sus posibilidades, su
capacidad de responsabilidad. La mujer es también obra de Dios, es su imagen;
Dios la creó a partir del hombre y se la presentó al hombre como su compañera,
como su aliado, su otro yo.

Esta nueva conciencia es tarea a realizar entre los jóvenes de hoy; el joven
varón por educación familiar, escolar y social ha asimilado el machismo del
ambiente, de la generación adulta que le inculcó el modelo del dominador; cuando
el varón moderno ve que se derrumba el pedestal de su imagen de dominador,
puede suceder que con la imagen se desmorone también su personalidad y entre
en crisis. Si el hombre es señor, la mujer es señora.

Igualmente la joven deberá despertar a una nueva conciencia, deberá com
prender su vocación de mujer", su dignidad de persona humana. La literatura
moderna sobre la mujer, sobre el feminismo, se hace cada día más abundante. Un
peligro se entrevé: siguiendo la lógica de la ley del péndulo (que hoy no tiene
validez pero que aún subsiste...) puede suceder que la mujer quiera vengar la
dominación que soportó por siglos y convirtamos la historia en un alternar varón
mujer el puesto de dominador/sometido.

La nueva imagen de pareja-familia en la nueva evangelización no puede
continuar con la estructura de dominio; deberá optar por un nuevo modelo de
comunián y de participaci6n.

Una educación para ''la autonomía intersubjetiva"

La sociedad tradicional con su modelo de organización tipopiramidaleducó
al varón para el mando, para el ejercicio de la autoridad, mientras la mujer fue
educadaparaobedecer. Con base en esta organización sobre unaestructurade amo!
sirvienta se fomentó la idea de que el varón estaba destinado a la autonomfa
mientras la mujer debía mantenerse siempre dentro de una heteronomía, en una
actitud de humilde sumisión.

37. JUAN PABLO Il, Carta Apostólica Mulieris dignitatem. Sobre la dignidad y vocación de la mujer
con ocasión del año mariano. 15 de Agosto de 1988.
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La educación moderna para un nuevo modelo de pareja-familia deberá
prescindir de los presupuestos de la educación tradicional porque no responde a
la idea que hoy se está imponiendo del ser humano como personaen relación.

La nueva educación para responder a las exigencias de la cultura emergente,
para contribuir a las expectavivas de la nueva evangelización, deberá ser una
educación para la autonomía de varón y mujer en su desarrollo psicoevolutivo
experimentarán el paso por las diversas etapas de la madurez personal y comuni
taria: anomía, heteronomía, socionomía, autonomía". Una madurez auténticahará
del varón, de la mujer, personas conscientes de su dignidad, de su vocación de
personas, de su responsabilidad, de su conciencia de reciprocidad.

Una concienciade autonomíano quiere decir independenciaabsoluta. Se trata
de educar para una autonomia intersubjetiva que consiste en saber conjugar la
autonomía del yo/tú en vista a la creación del nosotros; vuelve de nuevo la idea
de encuentro: encuentro de dos personas con clara conciencia de su condición
humana de personas, de su vocación de ser el uno para el otro, con clara conciencia
de su capacidad de darse y acogerse libremente para compartir lo mejor de cada
uno.

Este encuentro lo podemos traducir aquí como diálogo interpersonal; un
diálogo que será dinámico porque deberá hacerse cada vez más profundo: desde
la comunicación superficial sobre lo que sucede, lo que tengo, lo que hago, lo que
pienso, lo que siento, hasta poder comulgar juntos en el nivel más hondo
compartiendo lo que cada uno es, lo que somos

El diálogo interpersonal auténtico no es monólogo, no es silencio infecundo;
no es renuncia a mi opinión personal, no es chantaje; no es indiferencia frente al
parecer del otro, no es forcejeo de opiniones y de pareceres...sí es búsqueda
conjunta de la verdad que no se deja monopolizar; es búsqueda de la verdad más
plena a partir de la cuota de verdad que cada uno puede y debe ofrecer; diálogo
interpersonal es la sabia integración de unapalabraqueseday unsilencioquese
acoge; es la puesta en común de la riqueza personal para enriquecer y potenciar
la verdad del nosotros conyugal; es el desarrollo genuino de la verdadera
comunicación en que varón y mujer se intercambian los papeles de emisor
receptor haciendo una comunicación circular.

El Evangelio nos ofrece aesterespecto una enseñanza de Jesús de Nazaret que
Juan Pablo TI siendo Cardenal de Cracovia comentó": es el texto de Lucas (9,24):
"si alguno quiere seguirme, niéguese a sí mismo...porque quien quiera salvar su
vida, la perderá; pero quien pierda la vida por mí, ese la salvará". Siendo el amor

38. N. J. BULL, La educación moral, Stella (Navarra), 1976.

39. Cf, K. WüJTYLA, Amore e responsabilliá, Torino, 1968.



354
Silvio Botero G., Nueva imagen de familia

y nueva evangelización

conyugal unencuentro, supone salir de sí para darse al otro; ser parael otro conlleva
un olvidarse de sí, un perderse en sí mismo para enriquecer al otro, pero con la
novedad de que se reencontrará en el otro más aquilatado aúnde como partió de
sí mismo. S. Pablo en la carta a los Efesios (5, 28-30) dice algo similar: "el que ama
a su mujer se ama a sí mismo".

Uno y otro, varón y mujer, donándose reciprocamente con entrega total y fiel
estarán revitalizando la creación del nosotros conyugal, del ser humano en su
totalidad. Autonomía intersubjetiva quiere decir pues, saber conjugar la propia
autonomía con el respeto y aprecio por la autonomía del otro; quiere poner de
presente la libertad con que cada uno se da al otro para re-crear la comunidad de
amor y de vida que los realiza en su plenitud como personas.

Una educación para vivir en una sociedad pluralista

Nuestra familia patriarcal sólo conoció el clima de uniformidad a todo nivel;
al fin yal cabo, la estructura de dominador/dominado mantuvo el control de todas
las estrategias para asegurar un modelo único de familia y de sociedad.

Vaticano II detectó la presencia de nuevos vientos (GS 4-9); cambios
profundos y acelerados zarandean la sociedad en esta segunda mitad de siglo; si
antes sólo se detectaba algún cambio de abuelos a nietos, hoy se percibe dentro de
una misma generación: el hermano mayor no entiende el lenguaje de su hermano
menor.

Este cambio no se obra en una única dirección, lo que nos llevaría en bloque
a una cultura nueva, pero unificada. Es un cambio que nos coloca en direcciones
diversas; es un cambio que desencadena toda una gama de modos de pensar y de
actuar.

Ya en nuestras mismas familias podemos encontrargeneraciones distintas que
conviven: abuelos, hijos, nietos; cada generación con sus propios valores, con su
visión propia del mundo y de la vida, con intereses y criterios diversos, muchas
veces incluso contrapuestos.

Si observamos nuestra sociedad latinoamericana encontraremos otra expre
sión del cambio: son los diversos tipos de pareja-familia que comienzan a
insinuarse en nuestro medio ambiente". Junto a la familia patriarcal coexiste la
familia nuclear y con ellas coexisten igualmente otras formas como son, la madre
soltera, el divorciado vuelto a casar, el viudo casado que ha unido su familia a la
de su nueva esposa, las llamadas uniones consensuales o matrimonios de hecho.
Es el fenómeno del pluralismo a nivel de familias.

40. CELAM, Uniones consensuales. Familias incompletas, n. 1. Bogotá, 1985.
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Este fenómeno de la coexistencia de diversos modelos de familia dentro de
un mismo grupo familiar y dentro de la sociedad está urgiendo una orientación; la
crisis de generaciones, en buena parte se debe a la aparición de este pluralismo que
nos ha tomado por sorpresa a todos.

Cómo orientar en esta coyuntura histórica de pluralismo a diversos niveles?
Laheteronomíade otros tiempos, que resolvía los conflictos a partirde la autoridad
de los padres de familia, hoy no funciona; el cinturón de la censura social que
defendía las tradiciones de la comunidad se ha roto ...el muro de la ley se ha
derrumbado, y parecería que cada cual toma el camino que mejor le parece.

Esta situación de autonomía y de pluralismo nos pide una educación en los
valores. Una educación en los valores va más allá de una formación en la
heteronomía que consistió en la propuesta de la ley con la consiguiente respuesta
de la obediencia (ciega).

Una educación en los valores la podemos sintetizar en estos cuatro pasos: en
primer lugar se trata de aprender a descubrir el valor humano que una determinada
ley quiere inculcar. Toda norma debe ser expresión de un valor humano, de un bien
para la persona humana. Si una determinada ley no revela, no propone un valor
humano, habrá que educar sobre la validez de tal norma.

Las nuevas generaciones son muy sensibles al discurso sobre los valores
humanos (éticos). Y entre los valores que mayor simpatía suscitan entre los
jóvenes, están la libertad, la equidad, el amor, la justicia, la solidaridad, la
responsabilidad. Cuando unjoven comprende que la norma descubre ypropone un
valor humano, descarga la rebeldía que siente contra la ley y se pone en actitud
positiva: está dispuesto a colaborar.

Un segundopaso nos lleva a tomar estima y aprecio por un determinado valor;
amamos la solidaridad, nos entusiasma la libertad, simpatizamos con la equidad.
Quien aprecia la fidelidad conyugal como un valor familiar, estará dispuesto a
defenderla, a sustentarla; quien estima la honestidad personal no necesita de una
norma que lo impulsea ser honesto; no obedecemos porque algo esté mandado sino
obedecemos porque es bueno, porque es un bien para mí, porque es un valor
humano.

Un tercer momento -muy importante- es el aprendizaje de la jerarquización
de los valores. No todos los valores tienen igual fuerza, igual prioridad; no todos
los valores los podemos realizar al mismo tiempo; no todos los valores urgen de
la misma medida. Jerarquizar los valores es establecer una escala de valores según
un criterio determinado (necesidad o dignidad). Entre darme un buen paseo y
comprar la medicina para mi madre, prima el bien del ser querido; entre comprar
un parde tenis último modelo ypagar la matrícula en la universidad, prevalece este.
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Es el momento en que el niño comprende que una justicia matemática se
convierte en injusticia; de ahí que sea muy importante hacer comprender lo que
es la justicia con equidad: a cada uno según sus necesidades y según sus
posibilidades.

El último paso consiste en convertir este valor descubierto, un valor que
aprecio, que estimo de verdad como un bien, debidamente jerarquizado..., en
norma y ley de mi propia conducta, norma y ley de mi vida personal. Obedeceré
a las exigencias que nacen en mi conciencia (de autonomía intersubjetiva) no
porque mis padres me lo ordenen, no porque mis amigos me presionen, sino porque
he hecho de tal valor una norma personal, una convicci6n de mi vida personal.

Creemos que es la única pedagogía válida para el momento presente. La
juventud moderna, tan celosa de defender su autonomía, entiende el lenguaje de
los valores humanos (éticos); estima los valores, acepta la raz6n de una justa
jerarquizaci6n y comprendeque lapersona humana debe actuar enraz6n de valores
humanos interiorizados.

CONCLUSIOl'l

La cultura emergente está creando un nuevo modelo de pareja-familia. La
nueva evangelización quiere alimentar las semillas del Verbo, dispersas en el
pluralismode las culturas del mundo, con la savia del evangeliopara humanizarlas.

Esta nueva evangelizaci6n, que la Iglesia iniciacomo un desafío para su labor
pastoral en este comienzo del tercer milenio, deberá empezar por la renovaci6n de
la que es célula primera y vital de la sociedad, la familia.

Un nuevo ardor, un nuevo método, una nueva expresión son también los
ingredientes de este renovado esfuerzo de evangelizaci6n de la familia. Con nuevo
ardor, porque la familia es urgencia prioritaria en la coyuntura hist6rica de
latinoamérica y en el mundo; con nuevo método, a partir de la educaci6n en los
valores; con una nueva expresión porque la familia es re-descubierta hoy como
imagen y reflejo de la Trinidad Divina que es Comunidad de Amor y de Vida.
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LA ESCUELA EN LA
NUEVA EVANGELIZACION DE LAS CULTURAS

Enrique García Ahumada"

El tema de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano con
que en 1992 la Iglesia celebra el quingentésimo aniversario de la llegada del
Evangelio al Nuevo Mundo interesa profundamente a la escuela: "Nueva
evangelización, promoción humana, cultura cristiana. Jesucristo ayer, hoy y
siempre". La Iglesia sepropone mediante la escuela, sea católicao no, precisamen
te una nueva evangelización, la promoción humana y formar en 10 posible en la
comunidad educativa una cultura cristiana.

Los agentes de socialización de valores "son múltiples, pero pueden reducirse
esencialmente a cuatro: la familia, la educación institucionalizada o formal, los
medios de comunicación de masas y los grupos de pares'". De esos cuatro agentes,
la educación formal y la comunicación masiva cuentan con profesionales capaces
de programar sus objetivos y estrategias, lo cual las constituye en poderes
culturales, para bien o para mal. Los responsables de señalar prioridades y
estrategias pastorales han de notar que la escuela es lugar de comunicación de: a)
la cultura popular o tradicional de las familias; bjla cultura oficial científico
técnica; e) la cultura de masas de la sociedad; d) la subculturajuvenil entregada
entre pares.

El rol de los cristianos ante las culturas que circulan en la escuela es ante todo
aprenderlas. No se evangelizauna cultura sin se la ignora. Después de aprenderlas
hasta saber cada uno a qué atenerse para desempeñarse Como cristiano en cada
ambiente, se trata de perfeccionar esas culturas y de cuestionarlas desde el
Evangelio (AG 11).

No es sólo una tarea intelectual. El antropólogo Gregory Bateson ha puntua
lizado que las culturas no contienen solamente ideas sino también "ethos" o

'" Doctor en teología. Actual Visitador provincia! de los Hermanos de las Escuelas Cristianas de
Chile y experto en Catequesis. Chileno.

1. A. SOLARI, Algunas reflexiones sobre la juventud latinoamericana, Santiago de Chile, ILPES,
1971,14.
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sistema de valoraciones manifestadas en sentimiento de adhesión y repulsión",
Para transmitir con vehemencia cálida sin fingimiento teatral esas valoraciones
capaces de impregnar las culturas, son indispensables: 1) la reflexión basada en la
razón y el Evangelio y 2) el arraigo en el sentimiento, que entre cristianos es fruto
de la oración, donde se enardece el corazón guiado por el Espíritu de amor. La
presente reflexión pretende suscitar un nuevo ardor para una nueva expresión del
Evangelio en las culturas que se entrecruzan en la escuela, lo cual puede sugerir
también nuevos métodos.

1. ANTE LA CULTURA TRADICIONAL DE LAS FAMILIAS

Los padres transmiten espontáneamente una mentalidad o cultura que puede
ser rural o urbana, indígena, mestiza, de inmigrantes negros, amarillos o blancos,
etc. Esta cultura se puede llamar popular aunque se diversifica en variados estratos
socio-económicos. Contiene factores estáticos, simplemente repetidos de una
generación a la siguiente, y también otros interactivos con la modernidad
científico-técnica y con las demás fuerzas culturales.

La cultura transmitida intergeneracionalmente incluye en forma no muy
discursiva pero efectiva una serie de valores, normas y actitudes sobre diversas
situaciones humanas: noviazgos y prenoviazgo y su edad apropiada; agentes
matrimoniales, incluido o no el párroco; relaciones sexuales premaritales, conyu
gales y extraconyugales; legalidad y formalidad de la unión de pareja; duración,
estabilidad y modo de disolución de la pareja; intervalos proto e intergenésicos;
número de hijos y su regulación; intervención médica antes, durante y después del
parto; trabajo de la mujer dentro y fuera del hogar; métodos de crianza de los hijos;
relaciones entre los cónyuges, relaciones individuales o compartidas de ellos con
los hijos; acceso al sistema educativo y permanencia en él; ingreso de los hijos a
la fuerza de trabajo durante o después de la etapa escolar; uso de la toma de
decisiones y de la autoridad en la familia; participación del grupo familiar en las
organizaciones socialeso autoexclusión de ellas; constitución del ingreso familiar;
niveles de satisfacción de las necesidades básicas y de otros consumos; demanda
de bienes y servicios a personal extrafamiliar', Interesa considerar estos temas en
las sesiones educativas y pastorales para padres y para alumnos.

Una manera inicial de conocer los rasgos claves de la cultura de las familias
es escuchar qué motivaciones transmiten a sus hijos para estudiar, para trabar o

2. G. BATESON, Pasos hacia una ecologla de la mente, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1973 (N,Y.,
Ballantine, 1972). Mente y esplriiu, Buenos Aires, Amorrortu, 1985 (N.Y., Dutton, 1979). cit, M.
BERMAN, El reencantamiento del mundo, Santiago, Cuatro Vientos, 1990 (Ithaca, Cornell
University Press, 1981).

3. C.BORSOrn, Notas sobre lafamilia como unidadsocioeconámica, Santiago de Chile, Cuaderno
de la CEPAL No. 22, 1978,6.
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rechazar amistades, para lograr estimaci6n social, para ganar autoestima o "ser
alguien?'. A veces las creencias y conductas transmitidas de padres a hijos son
caprichosas e infundadas, de carácter mágico o puramente lengendario (P 453,
456, 937); otras veces se asientan en la experiencia de 10que está ocurriendo en
el mundo y los ha afectado, o en un amplio conocimientoaportadoporsu formación
académica y por el ejercicio de una profesión o del poder social.

Lainculturaci6n es condici6n necesariapara evangelizar a partir de los valores
ya aceptados y vigentes en un grupo social. De lo contrario, el Evangelio no tiene
d6nde poner pie. Cada vez que cambiamos de destinaci6n necesitamos encarnar
nos en un nuevo medio sociocultural, es decir, aprender una nueva cultura que no
es la misma en Valparaiso, en Temuco o en Talca, ni siquiera en diversos sectores
de una misma ciudad tales como La Reina, La Florida o La Granja en Santiago.
Hemos aprendido una cultura cuanuo sabemos comportamos como la gente
normal en un ambiente determinado, siguiendo 10 positivo del refrán: "donde
fueres, haz lo que vieres". Es importante para evangelizar ser aceptados en el
"nosotros", como uno más del lugar o del grupo sociocultural.

Además del criteriocristo16gico fundamental de encamación, verbalizadopor
San Pablo al procurar ser judío con los judíos, gentil con los gentiles o no judíos
y todo para todos, no s610para hacerse simpático, sino con afán de salvar a todos
los que pueda (1 Cor 8,19-22), es preciso mantenerun criterio orientadorexpresado
también por San Pablo al exhortarnos a atender a "todo lo que hay de verdadero,
de noble, de justo, de limpio, de amable, de laudable, virtuoso y de encomiable"
(Flp 4,8). Por ejemplo, en ambientes acomodados el cristiano no debe aburguesarse
y entre los empobrecidos no debe vulgarizarse.

Ya que no es posible aquí sugerir estrategias comunes a situaciones tan
diversas de las familias, baste reflexionar el caso de los sectores más pobres.

Hay familiar o grupos que por su condici6n carenciada o indigente tienen una
manera propia y común de captar la realidad, de sentirla y de reaccionar ante ella,
que se suele llamar la cultura de la pobreza", Padecen hambre, frío, epidemias,
ignorancia, tensiones, reciben y ejercen violencia, sobreviven a veces desde la
niñez acudiendo aún al robo, a la prostituci6n hetera u homosexual, se entretienen
con juegos de azar, tabaco, alcoholo algunos alucinógenos. En los casos extremos
no hay domicilio, pero en muchos hay constante nomadismo según las oportuni
dades de subsistencia o de relación interpersonal que surgen, o debido a las

4. Un método para analizar la cultura de un grupo con el fin de evangelizarla está en E. GARCIA
AlillMANA, Antropología para personal apostólico, Santiago de Chile, ONAC, 1981. Un caso
de aplicaci6n de un procedimiento similar está en JORNADA PASTORAL 1981, Evangelizar la
cultura. Arzobispado de Santiago, Vicaría Zonal Oriente, 1981.

5. O. LEWIS, Antropología de la pobreza, México-Buenos Aires, P.C.E., 1961.
'~
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expulsiones que sufren en las reformas urbanas. En esos ambientes, muy variados,
hay una diferenciación social por categorías de iguales, de personas o grupos
apreciables y despreciables, la cual explica algunos valores tales como cierta
confianza en los propios recursos, la audacia o la cautela, el compañerismo, la
solidaridad, el adiestramiento y consejo unidireccional o mutuo, determinadas
creencias. A menudo tienen una íntuícíón religiosa profunda, capacidad de
arrastrar el sufrimien to con valen tía y abnegación, además de otros valores (P 413 
414,447-450,454,913,935-936) con que evangelizan a quienes toman contacto
con ellos.

Esos valores permiten desarrollar algunos procesos de crecimiento. Hay que
establecer con las personas una relación de suficiente confianza en que no se
romperán ciertas condiciones, expresas o tácitas, y establecerincentivos afectivos.
Hay que evitarde humillar o manipular, lo cual hiere la sensibilidada veces debido
a factores tan impensados como un tono de voz demasiado seguro, locuciones
ajenas al uso del ambiente o la prisa por obtener una respuesta.

Es prioritario en los sectores más pobres dedicar tiempo a la higiene mental,
paraayudar a bajar los niveles de violencia verbal y física que tanto desgasta la vida
y deteriora las relaciones interpersonales, para las cuales la gente carece de
iniciación apropiada. La higiene mental, aunque nunca se nombre, debe ser allí un
contenido importanteen lapastaral familiar y en las llamadas escuelas parapadres.
Uno de sus objetivos importantes es elevar la autoestima, como condición para
favorecerel desarrollopersonal. Es preciso evitarmetódicamenteen los ambientes
de baja escolarización los discursos muy prolongados. Son bien recibidos los
lenguajes dramáticos y no verbales, corporales y visuales. Conviene intercalar
momentos de humor, de canto y otras formas de desahogo afectivo, muynecesario
en lamonotanía y acosamiento constante que allí se sufre.

La Biblia, explicada conectando la persona de Jesucristo con la vida diaria,
despierta profundo interés, hasta el punto de incentivar el ansia por la lectura
personal de ese libro aunque no exista previamente ningún hábito de lectura. Se
aprecia mucho también la oportunidadde participaren momentos de recogimiento
y oración en que las personas se sienten admitidas a la más alta dignidad que es
estar con Dios. La posibilidad de ayudara otros en peor situación, tales como
enfermos o ancianos abandonados, desarrolla la autoestima. La oración, la
reflexión evangélica y el servicio misericordioso permiten integrarse de pleno
derecho en un pueblo santo y universal. Estos recursos espirituales al alcance del
pobre constituyen la preocupación típica de los cristianos que desde la escuela
toman contacto con los más marginados por la modernidad.

La cultura transmitidapor las familias tiene calidezemocional y por eso ejerce
un impacto importanteen la niñez y adolescencia. Los padres se enardecen, a veces
hasta la violencia, al comunicaralos hijos lo que consideran importante. A menudo
carecen de información y preparación para enfrentar la cultura científico-técnica,
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la cultura de masas, la subcultura juvenil, o para transmitir lafe cristiana en el
mundo de hoy. Es muy importante conquistar para el Evangelio la capacidad
persuasiva de la familia, de modo que confluya con la escuela en la formación de
cristianos.

La evangelización de la cultura popular o tradicional de las familias de todos
los estratos sociales exige a la escuela organizar una progresiva y variada pastoral
familiar que multiplique los consejeros individuales y los animadores grupales
bien preparados, sobre todo laicos. Hay que hacerefectivaen la escuelala prioridad
pastoral de la familia proclamadaen Pueblacomo primercentro de evangelización,
de comunión y de participación (P 617, 590). El proyecto educativo debe incluir
a la familia, ojalá mediante la pareja cuando es posible, como agente del proceso
educativo, indicando obligaciones y medios de participación.

2. ANTE LA CULTURA CIENTIFICO·TECNICA

En la actual etapa de la sociedad moderna prevalece la técnica, debido a la
rapidez de los cambios que exigen adaptación. Según el soci6logoPedro Morandé,
la sociedad moderna se caracteriza por una diferenciación funcional de las
relaciones humanas, superando la antigua diferenciaci6n estamental oligárquica
y la más primitiva diferenciaci6n por relaciones de parentesco", Las funciones
dejan de ser propiedad de estamentos fijos y pueden traspasarse a grupos
especializados, constituidos por personas capaces de adquirir esos roles aunqueno
los tengan adscritos desde su nacimiento. Al evaluarla escuelaa los alumnos según
sus logros y no según su origen familiar o su nivel socioecon6mico, los incorpora
a la culturacientífico-técnica,

Para Martín Heidegger la técnica consiste en la capacidad de los sistemas
materiales o sociales de aceptar sustitutos en sus funciones organizadas, para
adaptarse mejoralas necesidades emergentes7. Laproducci6n económicaremplaza
velozmente sus ofertas, 10 cual requiere trabajadores antiguos o nuevos, aptos para
atender nuevas producciones. La industria del espectáculo acepta sustitutos
rapidamente para mantener la fascinaci6n de las masas y conservar la iniciativa
de la comunicaci6n: el espectáculoprosigue aunque sea preciso cambiaremisores,
actores, mensajes.

Ni la identidad personal ni la salvación pertencen al funcionamiento propio
de la sociedad en que viven hoy las personas y que condiciona sus valoraciones

6. P. MORANDE,"Tensiones y desafíos entre la Iglesia y la cultura de la modernidad", en SEPAC,
Evangelizar la modernidad cultural, Bogotá, CELAM, 1991, 148s.

7. M. HEIDEGGER,La pregunta por la técnica, Santiago, Universitaria, 1984, cit. P. MORANDE.
Evangelizar la modernidad cultural, 152.
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espontáneas. La evangelización ha de penetrar y transformar la cultura en pos de
la verdad y sentido de cada persona, el cual conocemos por don de Dios en el
misterio de Cristo (GS 22). Por eso la Iglesia promueve el discernimiento y es
proféticamente no conformista ante la cultura urbano-industrial a que conduce el
modelo actual de desarrollo de la ciencia y de la técnica.

Los católicos no rechazamos la ciencia ni la técnica, como hacen ciertos
grupos religiosos fundamentalistas; las enseñamos y las relacionamos con el
Evangelio tal como lo enseña y aplica la Iglesia. San Juan Bautista De la Salle,
proclamado patrono universal de los educadores por Pío XII en 1950, propuso
programas de formación científica y profesionalen los centroseducativos que creó
en Franciaalgunas décadas antes de la revolución industrial,para lo cual promovió
en los educadores religiosos y seglares que formó una presencia sapiencial
animada por el espíritu de fe",

Para ser personas de fe inculturada en la modernidad científico-técnica
necesitamos una constante actualización de nuestra mirada a los contenidos de
cada ciencia y arte con los ojos de la fe. Es un peligro para los profesores ser
inconscientemente instrumentos útiles a la idolatría de la ciencia y de la técnica
(P405).

El Evangelio nos insta a perfeccionar la cultura científico-técnica inyectando
actitudes y valores humanos y cristianos:

a) la búsqueda apasionada de la verdad por una curiosidad investigadora y
por el análisis cuidadoso, experimental y esperiencial, por sobre la
memorización repetitiva de datos (estudio métodico tras la verdad)

b) la persecuciónde síntesis quecritican, relaciona lógicamente yjerarquizan
las informaciones en pos de una sabiduría, en vez de acumularlas
simplemente como hacen las máquinas, en lo cual contribuyen inteligen
temente los niños y adolescentes con sus acertadas preguntas sobre el
sentido de lo que les enseñamos (reflexión y diálogo humanista);

e) el afán de coherencia entre ciencia o arte o demás disciplinas formativas
y fe9•a la cual deben servir indispensablemente todos los docentes en un
proyecto educativo cristiano (reflexión interdisciplinaria para unir fe y
cultura científico-técnica);

d) la eficiencia del trabajo bien hecho y a tiempo, que en sociedades abiertas

8. S. GALLEGO, Vida Y pensamiento de San Juan Bautista De La Salle, Madrid, BAC, 1986,2 vols.

9. 1.VRANCKEN, Las asignaturas y la visión cristiana del mundo, Santiago, Paulinas, 1982. A.
AMARAN1E, La evangelización por las asignaturas, Buenos Aires, Stella, 1991.



Madellfn, Vol.18 No. lO-A, Agosto 1992 363

actualmente al mercado mundial exige desempeños de calidad interna
cional (responsabilidad productiva).

En referencia a este último punto, es de sumo interés lapropuesta de Ernesto
Schieffelbein sobre educación para el trabajo". Según él, no es necesario que la
escuela dé preparación técnico profesional, lo cual exige grandes inversiones en
edificios, equipamiento y mantenimiento, con la desventaja de una rápida
obsolescencia de las maquinarias y de las destrezas para operarlas. Existe
evidencia comprobada de que los egresados de la enseñanza científico-humanista
aventajan al cabo de los años a los egresados de la enseñanza técnico-profesional
en labores industriales, artísticas, comerciales o agrícolas, si cuentan con forma
ción en cuatro aspectos: a) responsabilidad; b) capacidad de cumplir instrucciones
precisas; e) capacidad de reconocer errores; d) capacidad de buscar información
en personas, libros o instituciones. Las empresas privadas y fiscales costean la
capacitación diversificada y progresiva de su personal, que seleccionan y promue
ven con base en dichas cuatro condiciones. La escuela puede desarrollardesde
pequeños en varones yniñas estas capacidades con ejercicios apropiados, evaluan
do periódicamente el cumplimiento progresivo de estos cuatro objetivos, con un
mínimo de equipamiento técnico-manual y de orientación a la investigación
personal o grupal que ofrezca variadas opciones.

También el Evangelio exige cuestionar la cultura científico-técnica:

a) su pretensión de autosuficiencia con menosprecio de la reflexión filosó
fica sobre el sentido y el valor de la vida, del saber, de los propósitos
científicos mismos, y por ende, su prescindencia de la fe cristiana como
aspecto relevante del saber, en lo cual incurren ingenuamente ciertos
profesores, aun religiosos, demasiado cerrados al interior de la disciplina
que enseñan, con lo cual sirven al cientismo y al secularismo (P 315,435);

b) su iluminismo no ya decimonónico sino dieciochesco, inconscientede los
límites de competencia epistemológica: lindes dentro de los cuales cada
ciencia puede o no pronunciarse", carácter provisorio de sus afirmacio
nes y teorías complementarias sin exclusiones entre las diversas maneras
de saber;

e) su pretensión de objetividad libre de valoraciones subjetivas, aunque

10. Coordinador del Programa Regional de Información de UNESCO (Enrique Delpiano 2058, Plaza
Pedro de Valdivia, Santiago).

11. Ver E. GARCIA, "Ciencia y fe", Revista de Pedagogía 343 (1991) 281-283. Hay algunas erratas
importantes: en p. 282, col. l,línea 31 donde dice "el modo" debe decir "el mundo"; la nota 3 debe
decir nota 5; en p. 282, col. l,línea 1 donde dice "hacer pensantes" debe decir "haber pensantes",
y en la línea 19 de la col. 2 falta una línea: "el mundo material: segúndo,las ciencias sociales que
informan sobre".



364
Enrique Garcfa Ahumada, La escuela en la

nueva evangelización de las culturas

transmite una mentalidad individualista, competitiva, tensionante por el
afán de eficiencia productiva, agresiva, depredatoria, consumista,
hedonista, desenfrenadamente er6tica (ajena al compromiso sincero con
la pareja y con la prole);

d) su incapacidad de asignar regulaciones éticas con fines sociales a la
ciencia y ala técnica, las cuales provienen de la sabiduría humanista y de
la fe, que son exteriores al ámbito propio de la ciencia y de la técnica;

e) su menosprecio por los valores éticos, estéticos y místicos, sobrevaloran
do los medios por olvidar los fines;

f) su funcionalizacíón excesiva de las relaciones sociales hasta prescindir
de la afectividad, de la gratuidad, de la intimidad confiable, de las
identidades personales;

g) su discriminación efectiva de los beneficiarios del progreso, que concen- .
tra la modernizaci6n en .los grupos de poder social y econ6mico,
manteniendo modos de vida más primitivos en las mayorías (P 417).

Quienes reconocen a la escuela un rol formativo y no s610 instructivo,
incorporan lo que se comienzaa llamarcomponentes transversales del currículum,
porqueatraviesan todas las áreas de estudios, las cuales desde el presenteaño serán
obligatorias en Chile", Entre los objetivos transversales de la Iglesia debería
incluir la reconciliaci6n, la comuni6n y la participaci6n democrática por ser parte
de su vida y doctrina social que se deben asumir desde niños" para enfrentar una
sociedad cada vez más individualista, violenta y excluyente.

La evangelizaci6n de la cultura científico-técnica por la escuela exige a la
Iglesia una renovación de la formaci6n de educadores y una pastoral de profesores
con suficiente apoyo teol6gico aplicado a las necesidades actuales de renovación
educativa, que estén animadas de una radiante espiritualidad del ministerio de la
educaci6n cristiana, aporte original de San Juan Bautista de La Salle".

12. 1. ANTELICES, "Algunas orientaciones para operacionalizar el desarrollo de las componentes
transversales del nuevo curriculum de la educación chilena", Evangelizar educando 10 (1991) 26
31.

13. Una propuesta de contenidos escalonados desdeniños, algunos de los cuales se pueden transformar
en objetivos, en E. GARCIA, "Lo social en la catequesis de niños, adolescentes y adultos", Sinae
86 (1987) 431-458.

14. R. DEVILLE,L'ecolefrancaise de spiritualitéPesis, Descleé, 1987,130. Ver. S,GALLEGO, Vida
y pensamiento de San Juan Bautista De La Salle, Madrid, 633-678.
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3. ANTE LA CULTURA DE MASAS

365

La creciente rapidez de las comunicaciones acelera los procesos históricos.
Esto exige una formaci6n para la madurez y sabiduría frente a los cambios.

Al perfeccionarse y difundirse los medios de comunicación, el espacio
público concentrado anteriormente en los actos del Estado, fue ocupado por
espectáculos ahora accesibles a las multitudes dispersas, los cuales entretienen y
emocionan, escandalizan y entusiasman con temas variados: el deporte, la música,
la guerra, la religi6n, la economía, el turismo, el arte. Lo que confiere espectacu
laridad a un tema es simplemente la capacidad de impactar afectivamente. El
dominio de esta capacidad puede caer en manos de los agentes de represión, de la
violencia, de la pornografía, del narcotráfico o al menos de la vulgaridad y de lo
trivial". La sociedad del espectáculo por sí sola no puede garantizar una vida
mejor.

Todos formamos hoy parte de la masa expuesta al influjo de los medios de
difusi6n. El público en cuanto masa reacciona según se lo excite o se lo aburra, no
simplemente por la verdad o el bien de lo que se propone.

Los obispos latinoamericanos han declarado: "La comunicaci6n social es hoy
una de las principales dimensiones de la humanidad" (Medellín, 16.1). Sin
embargo, "salvo contadas excepciones, no existe todavía en la Iglesia en América
Latina una verdadera preocupaci6n para formar al pueblo de Dios en la comuni
caci6n" (P 1077).

La inculturaci6n del Evangelio en la escena audiovisual contemporánea nos
exige:

a) Elaborar los mensajes educativos en lenguaje novedoso, variado, emo
cionante, dotado de suspenso, colorido, dinamismo, sonoridad, para
superar proféticamente el tedio y la indiferencia típicos de los televiden
tes de alta frecuencia. S610 si usamos ese lenguaje podemos transmitir
algún mensaje sobre el bien y la verdad, o nos desecharán como quien
cambia de canal para no aburrirse.

b) Desarrollar una creatividad audiovisual para enseñar a ser sujetos y no
s610 receptores de comunicación, conocedores del lenguaje y de la
manera de elaborar mensajes eficaces, en lo posible, evangelizadores.

e) Formar el espíritu crítico con criterios evangélicos, para que cada
perceptor sepa a qué atenerse como cristiano ante el escenario público

15. VerG.LIP01EVSKY, L' empire de l' éphémere. La mode el son destin dans les sociétés modernes,
Parig, Gallimard, 1987.
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común a las multitudes dispersas de hoy.

d) Apoyar los valores consonantes con el Evangelio transmitidos en la
actualidad ~preocupación por la dignidad y derechos de las personas y
especialmente por la mujer y por el niño, el cuidado del ambiente natural,
la solidaridad con los sufrientes, etc).

e) Orientar con oportuna información calificada según su calidad humana
y cristiana, sobre artículos y los medios de prensa diaria, semanal y
mensual, sobre programas radiales y televisivos, sobre cine, sobre audio
y videograbaciones, sobre teatro, danza, música, recitales poéticos y
otros acontecimientos o recursos culturales públicos.

Necesitamos además cuestionar la cultura de masas manteniendo hacia ella
unadistanciacríticaapesardelatractivocontagiosotécnicamenteprogramadopor
sus emisores:

a) Señalar la pasividad inducida en los eternos espectadores de sofá
(manejables por los poderes políticos y económicos), practicando y
sugiriendo formas creativas de aprender, de actuar y de recrearse
inspiradas por el amor y la justicia.

b) Denunciar la frivolidad del conformismo por la moda en los entreteni
mientos, gustos, vestimentas y demás hábitos de consumo.

e) Cuestionar los recursos frecuentes de la publicidad "a los instintos, el
egoismo y deseo de un triunfo fácil, perdiendo todo norte ético'?",

d) Identificar como desechable y efímera (sin valor para la vida eterna) la
gran mayoría de las informaciones yexperiencias vicarias recibidas de los
medios de difusión.

e) Alertar acerca del nivel adolescente de la madurez mental requerida por
los programas que buscan audiencia más amplia, nivel precario de
madurez en el cual se estabilizan sus espectadores habituales.

f) Destacar el valor de la cultura impresa o gutemberguiana, educando para
la lectura comprensiva como un medio para sobreponerse a la esclavitud
por lo audiovisual y espectacular (de la cual los líderes sociales actuales
cuidan bien de estar libres), y para acoger reflexivamente la palabra de
Dios.

16. CONFERENCIA EPISCOPAL DE CHILE, Nueva evangelización para Chile. Orientaciones
pastorales 1991-1994, n. 14.
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g) Hacer; notar la ficci6n propia del arte pero no de la realidad, en
espectáculos donde se presenta el acoplamiento sexual y aún la primera
c6pula de una pareja como la cumbre de la felicidad; donde las parejas
no tienen niños pequeños (inexistentes en casi todas las películas
cinematográficas y series televisivas por la natural dificultad ,decontar
con buenos actores infantiles); donde las guerras muestran colorido pero
ocultan el sufrimiento y suprimen la fetidez de los muertos; donde el bien
y el mal residen en personajes diferentes y no en un mismo corazón
humano necesitado de redenci6n y educación permanente; donde las
situaciones corresponden a sociedades ajenas muchas veces a América
Latina y generalmente a sectores con pautas de consumo elevadas.

h) Estim ular yexigir mediante las asociaciones de padres defamiliay demás
instituciones educativas, el cumplimiento de un compromiso de
autorregulaci6n ética como el contraído en Chile por los canales de
televisi6n y las organizaciones de publicidad'?

Para evangelizarlaculturaaudiovisual de masas enlaescuela, debe inculturarse
como un objetivo transversal de todo el plan curricular católico la formaci6n
creativa y crítica con criterios evangélicos para la comunicación. Es arrolladora
la capacidad de la comunicaci6n masiva para crear mentalidades con sus gustos
y rechazos espontáneos. Aquí hay un desafío de novedad para la Iglesia en
educaci6n. Existen recursos metodológicos", No debe limitarse este aporte a la
educaci6n para la televisi6n, ya que al no tener la mayoría de los niños y
adolescentes control sobre un aparato de televisión, dedican mucho más tiempo
a escuchar radio o audiocassettes, además de leer impresos dedicados a ellos.
Tampoco debe limitarse esta programación de objetivos a la comunicaci6n
masiva, ya que el problema de j6venes y adultos es hoy la falta de comunicación
íntima y confiable en un ambiente inundado de mensajes para todos.

4. ANTE LA SUBCULTURA JUVENIL
TRANSMITIDA ENTRE PARES

La mentalidad infantil, adolescencial y juvenil es una subcultura inmersa en
la cultura popular de las familias y está muy marcada hoy por la cultura de masas,
además de incorporar fácilmente mitos de cultura científico-técnica. Tiene
además de lenguajes verbales y no verbales generalmente pasajeros, algunos

17. "La televisi6n como servicio a la comunidad". Declaraci6n del 26.11.90, Mensaje 396 (1991) 51s.

18. FUNDACION EDUCACIONAL CEN1RO BELARMINO, Programa de Educación para la
televisión. lo. básico - 40. medio,-Santiago, Galdoc, 1985. (Almirante Barroso 24, Casilla 10445,
Santiago).
V. FUENZALIDA (Ed.), Educación para la comunicación televisiva, Santiago, CENECA, 1986,
(José Benavente 327, Ñuñoa, Chile).
V. FUENZALIDA y M. HERMOSILLA, El televidente activo, Santiago, CENECA, 1991
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símbolos y normas adoptados generalmente por cada grupo con un compromiso
de no revelarlos al exterior, y ciertos valores relativos",

La inculturaci6n con fines evangélicos en ese mundo joven no supone adoptar
sus maneras adolescentes, que ellos reconocerán forzadas y torpes, sino compren
derlas y orientarlas hacia la madurez, acogiendo lo positivo:

a) Favorecer su afán de participación responsable y creativa en acciones
humanizantes y evangelizadoras.

b) Escuchar paciente y comprensivamente sus anhelos y dificultades,
encaminando los casos hacia quienes pueden y deben darles solución, con
el propio aporte de cada joven.

e) Apoyar las organizaciones poco estructuradas que ellos crean para
atender necesidades o proyectos circunstanciales.

Obviamente, es preciso cuestionar las normas, símbolos y valores de esa
subculturajuvenil que no concuerdan con el Evangelio:

a) lapasividad c6moda de mantenerse indiferente o crítico sin aportar a la
renovaci6n de la sociedad;

b) la violencia verbal o física que puede llegar a ser delictual y terrorista
como reacción destructiva ante una sociedad insatisfactoria;

e) la docilidad acrítica ante líderes sociales, políticos o religiosos que
arrastran a los j6venes sin garantizar mejoramientos efectivos para ellos,
sus familias y el conjunto de la sociedad;

d) ciertos errores sobre hombría y feminidad, patriotismo, modernidad y
otros conceptos, vinculados o no a actitudes ante el sexo opuesto, el
tabaco, el alcohol y otras drogas; .

e) la eventual incoherencia entre sus exigencias y sus comportamientos.

La necesidad de cercanía dialogante con cada niño, adolescente o joven, si se
quiere llegar a evangelizarlos desde su propia cultura de pares, requiere una
renovación de la formación inicial y permanente de educadores profesionales y
familiares, y una nueva pastoral infantil, prejuvenil y adolescencial que puede
cambiar el rostro de la escuela.

19. El concepto de subeulturajuvenil es utilizado en E. ERICKSON, Youth: change and challenge,
New York, Basic Books, 1963, pero es negado como fuente original de valores, normas y símbolos
por F. MUSGROVE, "The problem of youth and the structure of society in England", Youtñ an
Society 1 (1969), cit, A. SOLARI, Algunas reflexiones sobre la juventud latinoamericana, 23.
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EL LAICO LATINOAMERICANO Y
LA NUEVA EVANGELIZACION A LA LUZ

DE LA CHRlSTlFlDELES LAlCl

Eduardo Peña"

Losfieles laicos-debido a suparticipación enel oficio profético de Cristo- están
plenamente implicados en esta tarea de laIglesia. En concreto, les corresponde
testificar cómo lafe cristiana -más o menosconscientementepercibida e invocada
por todos- constituye la única respuesta plenamente válida a los problemas y
expectativasquelavidaplanteaacadahombreyacadasociedad.Estoseráposible
si losfieleslaicos saben superar enellosmismoslafractura entreelEvangelio y la
vida,recomponiendo en suvidafamiliar cotidiana, en el trabajo yen lasociedad,
esa unidad de vida que en el Evangelio encuentra inspiración y fuerza para
realizarse enplenitud(ChL 34).

La tarea eclesial a la que se refiere Juan Pablo JI es la de la Nueva
Evangelización. Tarea que presenta retos muy particulares para el laico y en
'especial si se trata de un laico que vive su existencia en el contexto latinoameri
cano. Profundicemos en estos aspectos desarrollando los elementos que constitu
yen el título de este aporte.

1. EL LAICO EN LA CHRISTIFIDELES LAICI

El Sínodo de 1987 analizó la "Vocación y misión del laico en la Iglesia y en
el mundo". Su principal aporte fue el de volver a colocar sobre el tapete, la reflexión
de un tema central en las orientaciones del Vaticano JI. El período de preparación
del Sínodo, permitió rescatar las ideas valiosas de Gaudium et Spes, Lumen
Gentium y ApostolicamActuositatem, principalmente. Ya en el Sínodo extraordi
nario de 1985, se había recordado la vigencia de las enseñanzas conciliares y había
sido presentado a las jóvenes generaciones, el mensaje que nos hizo vibrar a
quienes tuvimos la fortuna de vivir los primeros años del post-concilio.

ElPapa Juan Pablo JI recoge los aportes de los padres sinodales y los organiza
de tal manera que su exhortación apostólica Christifideles laici es hoy punto
obligado de referencia, tanto para el pastor como para el laico que quiere conocer

* Sociólogo. Experto en planificación pastoral. Colombiano.
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su vocación y asumir su misión, para ser fiel al seguimiento de Jesús.

Rescatemos las ideas centrales de la Christifideles laici sobreel laico, su lugar
en la Iglesia y en el mundo, su vocación y misión como hombre de mundo en el
corazón de la Iglesia y hombre de Iglesia en el corazón del mundo.

La identidad del laico

La perspectiva: la eclesiología de comunión y participación:

Sólo dentro de lá Iglesia como misterio de comunión se revela-la "identidad"
de los fieles laicos, su original dignidad. Ysólo dentro de esta dignidad se pueden
definir su vocación y misión en la Iglesia y en el mundo (8).

Una definición positiva:

Con el nombre de laicos se designan aquí todos los fieles cristianos a
excepción de los miembros del orden sagrado y los del estado religioso
sancionado por la Iglesia; es decir, los fieles que, en cuanto incorporados a
Cristo por el Bautismo, integrados al Pueblo de Diosy hechosparttcipes a su
modo del oficio sacerdotal, profético y real de Cristo, ejercen en la Iglesia y
en el mundo la misión de todo el pueblo cristiano en la parte que a ellos les
corresponde (LG 31) (9).

Miembros de la Iglesia: "no son simplemente los obreros que trabajan en la
viña sino que forman parte de la viña misma: "Yo soy la vid; vosotros los
sarmientos" (Jn 15, 5), dice Jesús" (8).

Su posición en la Iglesia:

se encuentran en la línea más avanzada de la vida de la Iglesia; por ellos la
Iglesia es el principio vital de la sociedad humana. Por tanto ellos, ellos
especialmente, deben tener conciencia, cada vez más clara, no sólo de
pertenecera la Iglesia, sino de ser la Iglesia; es decir, lacomunidadde losfieles
sobre la tierra bajo la guía del Jefe común, el Papa, y de los Obispos en
comunión con él. Ellos son la Iglesia" (pio XII) (9).

La novedad del bautismo:

sólo captando la misteriosa riqueza que Dios dona al cristiano en el santo
Bautismo esposible delinear la "figura" delfiellaico....toda la existencia del
fiel laico tiene como objetivo el llevarlo a conocer la radical novedad
cristiana que deriva del Bautismo, sacramento de lafe, con elfin de que pueda
vivir sus compromisos bautismales según la vocación que ha recibido de Dios
(9 y 10).
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Llamadopersonal:"losfieleslaicossonllamadospersonalmenteporelSeñor,
de quien reciben una misiónen favor de la Iglesia y del mundo" (2).

Llamado a la santidad:

La dignidaddelosfieles laicossenosrevelaenplenitudcuando consideramos
esa primera y fundamental vocacián, que el Padre dirige a todos ellos en
Jesucristo por medio del Espiritu: la vocacián a la santidad, o sea a la
perfecciánde la caridad... que la vida segúnel Bsptritu se expresaparticu
larmente ensu inserciónen lasrealidadestemporalesyen suparticipaciónen
lasactividadesterrenas....Launidaddevidadelosfieles laicostieneunagran
importancia. Ellos. en efecto, deben santificarse en la vida profesional y
social ordinaria. Por tanto, para que puedan respondera su vocacián los
fieles laicos deben considerar las actividades de la vida cotidiana como
ocasiándeuni6nconDiosydecumplimiento desuvoluntad, as(comotambién
deservicio alosdemáshombres, llevándoles alacomunián conDiosenCristo
(16 y 17).

Una vocaciónparticular:

el carácter peculiar de su vocación, que tiene de modo especial lafinalidad
de "buscarelReino deDios tratandolas realidades temporales y ordenán
dolassegúnDios" (L G 31)..."El carácterseculares propioy particularde
los laicos" ..el "mundo" se convierte en el ámbitoy el mediode la vocacián
cristiana de losfieles laicos...son llamados por Dios para contribuir, desde
dentro a modo de fermento, a la santificacián del mundo" (9 y 15).

La misión del laico

..Ios fieles laicosparticipan, según el modo que les es propio, en el triple
oficio -sacerdotal, proféticoy real- de Jesucristo ...

Losfieies laicosparticipan en el oficio sacerdotal,... en el ofrecimiento de sí
mismos y de todas sus actividades (cf, Rm 12, 1-2)...los laicos, como
adoradores queentodo lugaractúansantamente, consagran aDios el mundo
mismo (LG 34)...

La participaciáneneloficioproféticodeCristo,...habilitay compromete alos
fieles laicosa acogerconfe elEvangelioy a anunciarlo con lapalabray con
las obras. sin vacilar en denunciar el mal con valentia... Son igualmente
llamadosa hacer que resplandezca la novedady lafuerza del Evangelioen
suvidacotidiana.familiary social.comoaexpresarconpacienciay valentla,
en medio de las contradicciones de la épocapresente. su esperanza en la
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gloria "también a través de las estructuras de la vida secular (LG 35).

Por su pertenencia a Cristo, Señor y Rey del universo, los fieles laicos
participan en su oficio real y son llamadosporEl para servir alReino de Dios
y difundirlo en la historia. Viven la realeza cristiana, antes que nada,
mediante la lucha espiritualpara vencer en símismos el reino del pecado (ej
Rm 6,12); Y después en la propia entrega para servir, en la justicia yen la
caridad, al mismo Jesús presente en todos sus hermanos, especialmente en los
más pequeños (cf. Mt 25,40)... están llamados de modo particular para dar
de nuevo a la entera creación todo su valor originario....

Precisamente porque deriva de la comunión eclesial, la participación de los
fieles laicos en el triple oficio de Cristo exige ser vivida y actuada en la
comunión y para acrecentar esta comunión (14).

La misión en la Iglesia

El laico y la comunión eclesial:

La comunión eclesial es un don; un gran don del Espíritu Santo, que losfieles
laicos están llamados a acoger con gratitud y al mismo tiempo, a vivir con
profundo sentido de responsabilidad. El modo concreto de actuarlo es a través
de laparticipación en la vida y misión de la Iglesia, a cuyo servicio los fieles
laicos contribuyen con sus diversas y complementariasfuncionesy carismas...
El Espíritu del Señor le confiere, como también a los demás, múltiples
carismas; le invita a tomar parte en diferentes ministerios y encargos; le
recuerda, como también recuerda a los otros en relación con él, que todo
aquello que le distingue no significa una mayor dignidad, sino una especial
y complementaria habilitaci6n al servicio (20).

La comunión y la misi6n:

La comunión y la misión están profundamente unidas entre sí, se compenetran
y se implican mutuamente, hasta talpunto que la comuni6n representa a la vez
la fuente y el fruto de la misi6n: la comuni6n es misionera y la misi6n es para
la comuni6n...en el contexto de la misión de la Iglesia el Señor confía a los
fieles laicos, en comunión con todos los demás miembros del Pueblo de Dios,
una gran parte de responsabilidad" (32).

La evangelizaci6n como tarea del laico:

Los fieles laicos, precisamente por ser miembros de la Iglesia, tienen la
vocación y misión de ser anunciadores del Evangelio: son habilitados y
comprometidos en esta tarea por los sacramentos de la iniciación cristiana
y por los dones del Espíritu Santo (33).
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Una grande, comprometedora y magnifica empresa ha sido confiada a la
Iglesia: la de unanuevaevangelisacián, de la que el mundoactual tiene una
grannecesidad.Losfieles laicoshan de sentirseparte vivay responsablede
esta empresa, llamados como están a anunciary a vivir el Evangelio en el
servicioa losvaloresya las exigenciasde laspersonasy de lasociedad(64).

Participación en la vida eclesial:

Los fieles laicosparticipanen la vida de la Iglesia no s610 llevando a cabo
sus funciones y ejercitando sus carismas, sino también de otros muchos
modos....Taiparticipaci6n encuentrasuprimeray necesariaexpresiánen la
viday misiánde lasIglesiasparticulares,de las diócesis...La participación
de los fieles laicos en estos Consejos (pastorales diocesanos que son "la
principal forma de colaboración yde diálogo, como también de discernimien
to, a nivel diocesano") podráampliarel recursoa la consultación y haráque
el principio de colaboracién -que en determinados casos es también de
decisi6n - sea aplicado de un modo más fuerte y extenso... en los Sínodos
diocesanos y en los Concilios particulares, provinciales o plenarios. Esta
participaci6npodrá contribuira la comunióny misián eclesialde la Iglesia
particular,tantoensuámbitopropio,comoenrelacién conlasdemásIglesias
particularesde laprovinciaeclesiásticaode laConferencia Episcopal...As{,
losproblemascomunes podrán ser biensopesadosy se manifestarámejor la
comunián eclesial de todos (25).

El laico y la parroquia:

Los fieles laicos deben estar cada vez más convencidos del particular
significadoqueasumeelcompromiso apostólico en suparroquia...Los laicos
han de habituarse a trabajar en la parroquia en intima unión con sus
sacerdotes, a exponera lacomunidadeclesialsusproblemasy los del mundo
y las cuestionesque serefierena la salvaciánde los hombres,para que sean
examinadosyresueltosconlacolaboracián detodos;adar,segúnsuspropias
posibilidades, su personal contribucián en .las iniciativas apostoltcas y
misionerasdesupropiafamiliaeclesiástica(AA lO) ...puedeny debenprestar
una gran ayuda al crecimiento de una auténtica comunión eclesial en sus
respectivasparroquias, yeneldarnuevavidaalafán rltisionerodirigido hacia
losnocreyentesy hacialosmismoscreyentesquehanabandonadoo limitado
laprácticadelavidacristiana(27) (Se menciona también la participación del
laico en los Consejos pastorales parroquiales).

El apostolado personal: capilar, constante e incisivo:

Es absolutamente necesario que cada fiel laico tenga siempre una viva
conciencia de ser un "miembro de la Iglesia", a quien se le ha confiado una
tareaoriginal,insustituible e indelegable, que debellevara cabopara el bien
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de todos... "El apostolado que cada uno debe realizar, y que fluye con
abundancia de lafuente de una vida auténticamente cristiana (cf In 4, 14),
es la forma primordial y la condición de todo el apostolado de los laicos,
incluso del asociado, y nada puede sustituirlo. A este apostolado, siempre y
en todaspartesprovechoso,y en ciertascircunstanciasel únicoaptoyposible,
están llamadosy obligados todos los laicos, cualquieraque sea su condición,
aunqueno tenganocasiónoposibilidadde colaboraren lasasociaciones (AA
16)..A travésdeestaformade apostolado,la irradiacióndelEvangeliopuede
hacerseextremadamentecapilar, llegandoa tantos lugaresy ambientes como
son aquéllos ligados a la vida cotidianay concreta de los laicos...Se trata de
una irradiación constante, pues es inseparable de la continua coherencia de
lavidapersonal conlafe; y se configuratambiénconunaforma de apostolado
particularmente incisiva, ya que al compartirplenamente las condiciones de
vida y de trabajo, las dificultades y esperanzas de sus hermanos, los fieles
laicospueden llegaral corazónde sus vecinos, amigos o colegas,abriéndolo
al horizonte total, al sentidopleno de la existencia humana: la comunión con
Dios y entre los hombres (28).

El apostolado asociado:

La comunión eclesial, ya presente y operante en la acciónpersonal de cada
uno, encuentra una manifestación especifica en el actuar asociado de los
fieles laicos... es un "signo de la comunión y de la unidad de la Iglesia en
Cristo" (A A 18)..que debe manifestarse en las relaciones de "comunión",
tantodentro comofuera de lasdiversasformas asociativas,en el contextomás
amplio de la comunidad cristiana (29).

Ante todo debe reconocerse la libertad de asociación de los fieles laicos en la
Iglesia..es un verdadero y propio derecho que no proviene de una especie de
"concesión" de la autoridad, sino que deriva del Bautismo, en cuanto
sacramento que llama a todos losfieles laicos aparticipar activamente en la
comunión y misión de la Iglesia..Se trata de una libertad reconocida y
garantizada por la autoridad eclesiástica y que debe ser ejercida siempre y
sóloen la comuniónde laIglesia ...Todos,Pastoresyfieles, estamosobligados
a favorecer y alimentar continuamente, vínculos y relaciones fraternas de
estima, cordialidad y colaboración entre las diversas formas asociativas de
los laicos.Solamenteasí las riquezasde losdones y carismasqueel Señor nos
ofrece puede dar su fecunda y armónica contribución a la edificación de la
casa común (29 y 31).

La misión en el mundo

La secularidad del laico:

El carácter secular es propio y peculiar de los laicos" (LG 32) ... "viven en
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el mundo, esto es, implicados en todas y cada una de las ocupaciones y
trabajosdelmundoyenlascondicionesordinariasdelavidafamiliary social,
de la que su existenciase encuentracomoentretejida (LG 31) ... No han sido
llamadosa abandonar el lugarque ocupanen el mundo..."son llamados por
Dios para contribuir, desde dentro a modo de fermento, a la santificación del
mundo mediante el ejercicio de sus propias tareas, guiados por el espíritu
evangélicoy así manifiestana Cristo ante los demás, principalmente con el
testimoniode su viday con elfulgor de sufe, esperanzay caridad ...el ser y
el actuar en el mundo son para los fieles laicos no sólo una realidad
antropolágicay sociológica, sino también, y específicamente, una realidad
teológica y eclesial (15).

El laico en la Iglesia servidora de la humanidad:

Acogiendoy asumiendoel Evangeliocon lafuerza del Espíritu, la Iglesia se
constituyeen comunidadevangelizaday evangelizadoray, precisamentepor
ésto, se hace sierva de los hombres. En ella losfieles laicosparticipan en la
misión de servir a las personas y a la sociedad... En esta contribución a la
familia humana de la que es responsable la Iglesia entera, los fieles laicos
ocupanunpuesto concreto, a causade su "índole secular", que les compro
mete,conmodospropiose insustituibles, en laanimacióncristianadelorden
temporal(36).

El Papa Juan Pablo II enuncia ocho campos de acción en los cuales el laico
realizan su servicio al hombre y a la sociedad. Estos campos son:

1- la promoción de la dignidad de la persona humana;

2- la promoción y defensa del derecho a la vida humana;

3- la lucha por y el reconocimiento de la libertad religiosa;

4- la defensa y cuidado de la familia;

5~ la caridad y la solidaridad con las necesidades del hombre;

6- la participación en la política;

7-la organización económico-social y

8- la evangelización de la cultura y las culturas del hombre.

Es en estos campos donde el laico contribuye efectivamente a la ordenación
del orden temporal de acuerdo con el Plan de Dios y en consecuencia donde realiza
su vocación particular. En todos ellos el espíritu de la nueva evangelización está
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presente, paraque efectivamentepuedan ser orientados en la perspectivadel Reino
de Dios. Volveremos sobre ellos más adelante.

Analicemos ahora cuáles son lasexigenciasque hace laNuevaEvangelización
a la labor del laico, de acuerdo con los numerales 34 y 35 de la Christifideles laici.

2- EXIGENCIAS DE LA NUEVA EVANGELIZACION

El Papa analiza dos realidades que requieren de la nueva evangelización: una
la de los países donde en épocas pasadas el cristianismo fue floreciente y dinámico
y que ahora se ven afectados por el indiferentismo, el secularismo y el ateísmo (Cfr
ChL 4). La otra realidad es la de aquellos lugares donde es viva la piedad y la
religiosidad popular, que estáamenazadapor la secularización y la difusión de las
sectas.

La primera situación corresponde a los países desarrollados, la segunda a los
países subdesarrollados. En aquellos la fe fue viva y operativa pero ahora se vive
"como si no hubieraDios"exponiendo "al hombrecontemporáneoa inconsolables
decepciones, o a la tentación de suprimir la misma vida humana".

Paralos países subdesarrollados surge la necesidad de "asegurarel crecimien
to de unafe límpiday profunda", que sea capazde hacer de esas prácticas religiosas
de la piedad popular, "una fuerza de auténtica libertad".

A lo largo del texto Juan Pablo II señala las exigencias de la nueva
evangelización, que aparecen como resultados a lograr, como condiciones a tener
en cuenta. Veamos cuáles son esas exigencias.

"Ciertamente urge en todas partes rehacer el entramado cristiano de la
sociedad humana. Pero la condición es queserehagalacristianatrabaz6n. de
las mismascomunidades eclesiales que viven en estos países o naciones"

Dicho de otro modo, no es posible aportar a una mejor organización social de
un país sino en la medidaen que las mismas Iglesias particulares se constituyan
en verdaderas comunidades eclesiales. Lo cual significa para el laico un
esfuerzopara aportar alacomunión eclesial, en la perspectivade la eclesiología
de comunión y participación.

Consecuente con lo anterior señala el Papaque la nueva evangelización "está
destinada a laformaci6n de comunidades eclesiales maduras".Y señala las
características de madurez de esa comunidades como espacios donde:la fe
consiga liberar y realizar todo su originario significado de adhesión a la
persona de Cristo y a su Evangelio, se dé el encuentro y la comunión
sacramental con El, se viva la existencia en la caridad y en el servicio".



Medellfn, Vol.18 No. lO-A, Agosto 1992 377

Los laicos tienen tareas que cumplir en este cometido: participar activa y
responsablemente, aportar su testimonio, contribuir "con el empuje y la
acci6n misionera entre quienes todavía no creen o ya no viven la fe recibida
con el Bautismo"

A los laicos "les corresponde testificar c6mo la fe cristiana -más o menos
percibida" e invocada por todos- constituye la única respuesta válida a los
problemas y expectativasque la vida planteaa cada hombre y a cadasociedad"

Para lograr esto el Papa señala el camino:

superarenellosmismoslafractura entreelEvangelioy la vida,recomponien
do en su vidafamiliar cotidiana,en el trabajo y en la sociedad, esa unidadde
vida que en el Evangelio encuentra inspiración y fuerza para realizarse en
plenitud.

Es el testimonio de vida la forma de responder a este reto. Por eso añade:

La sintesis vital entre elEvangelioy los deberes cotidianos de la vida que los
fieles laicossabránplasmar,será el másespléndidoy convincentetestimonio
de que, no el miedo, sino la búsqueda y la adhesión a Cristo son el factor
determinantepara que elhombrevivay crezca,ypara que configurennuevos
modos de vida más conformesa la dignidad humana.

Esto nos remonta alas palabras de PabloVI, en laEvangeliiNuntiandi cuando
al retomar laspreguntas del Sínodo de 1974, nos invitaba a verificar nuestro
convencimiento sobre la fuerza transformadora del Evangelio parael hombre
de hoy (Cfr. EN 4) Ynos llamaba a reconocer la importancia primordial del
testimonio de los cristianos en la comunidad humana (Cfr. EN 21).

Tambiénseñala Juan Pablo TI, que las diferentes formas de asociaci6n laica!
que se encuadran en una auténtica eclesialidad, han de asumir un "decidido
ímpetu misionero que les lleve a ser, cada vez más, sujetos de una nueva
evangelizaci6n" (ChL 30).

Para las j6venes generaciones el Papa propone "una sistemática labor de
catequesis" ya que todo bautizado tiene derecho "de ser instruído, educado,
acompañado en la fe yen la vida cristiana".

Aquí los laicos juegan un papel fundamental, principalmente como padres
cristianos ya que son los primeros catequistas de sus hijos, y también como
catequistas de los niños y j6venes.

La nueva evangelizaci6n
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no puede sustraerse a la perenne misión de llevar el Evangelio a cuantos -y
son millones y millones de hombres y mujeres- no conocen todavía a Cristo
Redentor del hombre. Esta es la responsabilidad más específicamente misio
nera que Jesús ha confiado y diariamente vuelve a confiar a su Iglesia.

Aquí el Papa destaca la labor de los laicos misioneros, ya individuos, ya
matrimonios cristianos, e invita a una relación e intercambio de energías y
inedias, entre las Iglesias particulares más jóvenes y las antiguas, para
beneficio mutuo.

El laico participa en la medida en que con su testimonio de vida y acción,
favorece "la mejora de las relaciones entre los seguidores de las diversas
religiones" y cuando en las familias cristianas ayudan al surgimiento y
maduración de las "vocaciones específicamente misioneras"

Ampliar e intensificar la conciencia sobre la dignidad de la mujer y su aporte
decisivo a la labor eclesial como a la "humanización de las relaciones
sociales" (Cfr. ChL 49).

En esta dimensión la tarea no es exclusiva del laico sino de toda la Iglesia,
como lo señalaron los Obispos participantes en el Sínodo, invitando a
reconocer y traducir en "vida concreta" para que la misión de la Iglesia se
"haga más eficaz".

3. EL LAICO LATINOAMERICANO

Para continuaranalizando el tema propuesto, considero importanteestablecer
una tipología del laico latinoamericano. Las orientaciones de la Christifideles laici
se dirigen a todos los fieles laicos, pero la realidad nos muestra que es necesario
adelantar una labor de evangelización entre los bautizados para superar la
ignorancia y la actitud de simple observación y poder llegar a encarnar en la
realidad los compromisos concretos que surgen del seguimiento de Jesús, en un
continente como el latinoamericano, donde el laico es protagonista de esa enorme
tarea eclesial de la nueva evangelización.

Tipología del laico latinoamericano

En mi opinión y a partir de un buen número de años de experiencia, me permito
sugerir los siguientes tipos de laico, anotando desde ya que cada tipo presentaretos
muy específicos para la labor pastoral de la Iglesia:

1. Los simplemente bautizados, que recibieron el bautismo y aún los demás
sacramentos de iniciación cristiana, como parte de su vivencia cultural
tradicional. Estas prácticas se reducen hoy en los sectores urbanos, más
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secularizados. Si son preguntados sobre su credo religioso, se confiesan
"católicospero no practicantes". Para ellos el ser cristianono significaalgo
en especial.Si hubiesen nacidoen un ambientemusulmán, seríanmusulma
nes. Son ellos, punto de mira de las tareasde proselitismo de las sectas.

2. Losbautizados conprácticaocasional, queal igualquelosanteriores forman
partede laIglesiapordecisión de suspadres,peroquereconocen algúnvalor
al sercristiano,por esoacudena la misadominical ocasionalmente o cuando
participanen algunaceremonia de bautismo, primera comunión, confirma
ción,matrimonio o defunción de unfamiliar o amigo.Sonlos"cometas"que
llamaelP.JoséMaríns cuandopromuevelascomunidades eclesiales debase.
Son"nómadas"con quienes es difícil adelantar un proceso de pastoral..

Estosdos primerostiposdebautizados constituyen un 80 a 90%de nuestras
Iglesiasparticulares.

3. Los bautizados de misadominical, que cumplen con este preceptoy ocasio
nalmenterecibenlaEucaristía, consideran quelaReconciliación no lesatañe
porqueellosno hacenmala nadie,danlimosnay cumplenunaque otra obra
de caridad y tienen algunadevocióno práctica de religiosidadpopular. Se
consideran buenos católicos. Son cerca de un 5% a un 15% del total de
bautizados, menor en la medidaen que el ambientees más urbano.

4. Los bautizados quepertenecen a unmovimiento o asociación laical, quienes
handescubiertoqueelseguimiento deJesúsexigeuncompromiso deservicio
alacomunidad. Aquíhaytambien unavariadagamadematices,quevandesde
quienes conforman las cofradías y grupos de adoración nocturna, cuya
proyección es eminentemente religiosa,intraeclesial; pasandopor gruposde
oración y de crecimiento espiritual que concentran su atención en los
miembros delgrupoo'movímiento: hastalosgruposquedesarrollan acciones
enfavorde la comunidad mediante cooperativas, juntas de vecinos,acciones
comunales o muchasotras formas.

Aeste tipopuedensumarse loscristianosquesinpertenecera unmovimiento
o grupoeclesial tieneny desarrollan una accióncomprometida en el mundo
y/o en la Iglesia, animados por el Evangelio. Este grupo reúne alrededor de
un 5% del universode bautizados.

5. Los bautizados que forman parte de comunidades eclesiales de base o
pequeñascomunidades cristianas, es deciraquellosque handescubiertoque
el cristianismo se vive mejor en comunidad. Aquí se logra una mayor
integraciónentre fe y vida,elEvangeliose encarnaen la cultura,en el estilo
de vidacotidiano.Este tipode laicosvaríaen su proporción,de acuerdocon
la realidad de las Iglesias particulares, pues así como hay aquellas que han
hechounaopciónclarapor lascomunidades eclesialesdebasey cuentancon
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un buen número de ellas, hay muchas otras donde ni se menciona este tema.
Poresto'es difícil apreciar la proporci6n de fieles que forman este tipo de laico.
Sin embargo, estimo que un 10% a un 15%, corresponde a aquellas diócesis
que caminan por este modelo eclesial.

6. Los bautizados queestáncomprometidos comoagentesde lapastoral,en sus
diferentes vertientes y niveles y que desarrollan tareas concretas en la labor
evangelizadora. Su acci6n generalmente se concentraal interior de la Iglesia.
Existen también los que ayudan en el servicio a la sociedad. Constituyen
alrededor del 1% del conjunto de fieles laicos.

Tenemos así una pirámide, similar a la pirámide social o a las pirámides de
poblaci6n, que son características de nuestros países, con amplias bases que
incluyen a las mayorías y se constituyen en un reto para las "cúpulas".

Estos seis tipos de fieles laicos requieren una atenci6n particular para poder
asumir a cabalidad la vocaci6n y misi6n que les corresponde como miembros de
la Iglesia, como seguidores de Jesucristo. Y es este un reto grande que ha de
resolver efectivamente la Nueva Evangelizaci6n en general y particularmente la
tarea de promoción y formación del laico.

Aquí cabría incluir un aporte valioso de Juan Pablo Il, hecho en la Carta
Encíclica Redemptorismissioacerca de tres situaciones que ha tener en cuenta la
evangelizaci6n:

"el primer anuncio dirigido a aquellos "contextos socioculturales donde
Cristoy suEvangelionosonconocidosodonde faltan comunidades cristianas
suficientemente maduras como para poder encamar la fe en el propio
ambiente y anunciarla a otros grupos. Esta es propiamente la misián ad
gentes"

"la atenci6n pastoral en aquellas "comunidades cristianas con estructuras
eclesialesadecuadasy sálidas; tienenungranfervor deje y vida;irradianel
testimonio delEvangelioensuambiente y sientenel compromiso dela misián
universal"

la nuevaevangelizaci6n necesaria en aquellos "paísesdeantiguacristiandad,
pero a veces tambiénen las Iglesias másjóvenes, donde grupos enteros de
bautizados han perdido el sentido vivo de la fe o incluso no se reconocen ya
como miembros de la Iglesia, llevando una existencia alejada de Cristo y su
Evangelio", (RM 33) (Subrayado por el autor).

Entre estas actividades evangelizadoras no existen barreras sino una "real y
creciente interdependencia...cada una influye en la otra, la estimula y la
ayuda". (RM 34).
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Las tres situaciones se dan en nuestras Iglesias particulares. Los diferentes
tipos de laicos nos indican, por ejemplo, la urgencia de realizar el primer anuncio
y la nueva evangelización para las bases de nuestra pirámide laical y llevar a cabo
una cuidadosa atención pastoral con los tipos de laicos que constituyen esa
"cúpula" o vértice de la pirámide, a fin de.que contribuyan en las otras actividades
evangelizadoras. En resumen, no podemos continuarcon actividades "genéricas",
"multídestinatarios" si pretendemos lograr un compromiso vivo del laico, tanto en
10eclesial como en 10social.

Además enfrentamos un desafío fundamental, la necesidad de hacer pasar al
laico de ser un simple observador a ser protagonista de la nueva evangelización,
de la evangelización de la cultura, de la promoción humana y social. Este paso,
supone un proceso educativo y la creación de condiciones que favorezcan ese
protagonismo. Ya Puebla indicó unas pistas cuando señaló: "Se requiere la
participaci6n dellaicado no s6lo en la fase de ejecución de la pastoral de conjunto,
sino también en la planificaci6n y en los mismos organismos de decisión" (P 808).

La Christifideles laici, como se consignó atrás, también insiste en el
protagonismo del laico, en su participaci6n activa en la misión evangelizadora de
la Iglesia y señala pistas de participaci6n. El desafío pues es el de poner en práctica
esas orientaciones, para que la Buena Nueva pueda llegar a todos los ambientes.

América Latina en la década de los 90

Para comprender la magnitud de la tarea que enfrenta el laico es imprescin
dible observar el panorama en el cual ha de desarrollar su compromiso como
evangelizador y como servidor del hombre y la sociedad latinoamericanos.

América Latina inicia su peregrinar hacia el final del milenio en un escenario
que ha vivido y sufrido grandes modificaciones y en el cual se han agudizado
algunas situaciones de antaño, que afectan su proyección hacia el futuro porque
constituyen un peso que debe seraligerado para poderavanzar con seguridad hacia
una vida más humana, digna y justa.

El marco mundial en el cual se inscribe hoy nuestro continente puede
caracterizarse por la presencia e influencia de los siguientes hechos:

1. Los bloques políticos e ideológicos-han sido sustituídos por nuevos bloque
econ6micos. El conflicto Este-Oeste ha dado paso al surgimiento de los
bloques conformados por una Europa unificada y la cuenca del Pacífico.
Alemania y Japón surgen como las nuevas grandes potencias econ6micas.
Ayer derrotadas en la guerra política, hoy triunfantes en la guerra del mercado
y la producción. Su poderío económico es enorme y crece cada día. Los
Estados Unidos, se enfrentan al ocaso de su imperio, lo que no significa su
desaparición, sino su menorpeso en el concierto mundial. Su fuerza hoy sigue
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residiendo en las armas nucleares y en unos pocos campos de la tecnología.

9. La tensión Norte -Sur se acrecientaporel aumento de la brechaentre los países
ricos y los países pobres. "En 1960, el20% más rico de lapoblación mundial
registraba ingresos 30 veces más elevados que los del 20% más pobre. En
1990,el20% másricoestárecibiendo60vecesmás.Esta comparaciónsebasa
en la distribución entre países ricos y pobres. Si, además, se tiene en cuenta
la distribución desigual en el seno de losdistintospaíses, e120%más rico de
la gente del mundo registra ingresospor lo menos 150 veces superioresa los
del 20% más pobre" 1

Las materias primas reducen SUs precios y también su demanda, porque los
avances tecnológicos apuntan a la miniaturización, al empleo de nuevos
materiales. Nos queda como argumento para ofrecer enel mercado mundial,
nuestros recursos naturales, especialmente los bosques y selvas que sirven
como pulmón que purifica el ambiente, que es contaminado por todos,
especialmente por los países ricos y nuestras industrias obsoletas, que
emplean tecnologías desechadas y vendidas por quienes nos exigen que
cuidemos el habitat.

Nos enfrentamos al hecho no pensado antes, de que ya no importa la relación
dominación-dependencia sino que estamos ante el hecho de la prescindencia,
de la no significación para el resto, si no de la humanidad, si del mercado
mundial. Un gigantesco tablero de ajedrez, es el mundo, en el que somos
nosotros los peones que se sacrifican para defender al rey. .

Jacques Attali, presidente del Banco Europeo de la Reconstrucción y del
Desarrollo de la Europa del Este, en su libro Milenio anota: "El muro de Berlín
será sustituído por un muro entre el Norte y el Sur. Incluso entre las capitales
del Sur y el resto de sus territorios"," Tremendo augurio de un especialista en
el tema.

3. La nueva configuración mundial exige la integración de los pequeños o
atrasados países del tercer y cuarto mundo a los bloques económicosemergen
tes. La integración se ofrece como única salida a la ruina total. Se habla de
integración mundial, cuando en realidad se trata de integración a un bloque,
que busca defenderse del contrario y para ello establece barreras que impidan
el ingreso de los productos que aquel produce.

Hablar de la integración es fácil, es difícil hacerlarealidad como nos muestran

1. Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD), Desarrollo humano: Informe 1992,
Bogotá, Tercer Mundo, 1992, 18

2. 1. ATTALI, Milenio, Bogotá, Seix Barral, 1991,96.
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las experiencias del mercado latinoamericano, centroamericano y demás
intentos regionales. La integración pareciera ser aceptable cuando nos es
favorable porque es el otro quien cede y negativa cuando somos nosotros los
que tenemos que hacerlo.

El citado Informe 1992 sobre el Desarrollo Humano anota al respecto: "Los
mercados globales no operan libremente. Esto unido a su condición de socios
desiguales, le cuesta a los países en desarrollo US$ 500.000 millones anuales,
o sea 10 veces más de lo que reciben en ayuda exteríor'",

4. La democracia se extiende por todo el mundo. América Latina marca una
pauta en ese esfuerzo por superar las dictaduras, las cuales sin embargo están
dispuestas a tomar nuevamente el poder, como nos lo han indicado los
recientes sucesos de Venezuela, Haití y Perú.

En la democracia juegan un papel determinante los partidos políticos. Hoy
están en decadencia los partidos tradicionales y surgen, aunque con cierta
vacilación, los movimientos populares o cívicos. Los políticos de oficio
parecen no captar que hoy la democracia se enfrenta con el reto de ser eficaz,
de ser eficiente en el logro del bienestar del pueblo. Las solas ideas ya no
conmueven, se requieren los hechos.

Los países en desarrollo deberán adoptar poUticas mejoradas de gobierno
nacional a fin de poder responder cabalmente a las necesidades de sus
pueblos. Esto podría incluir ungobierno más abierto, basado en el respeto por
los derechos humanos y una participación más amplia, tanto en la vida
política como en la planeación para el desarrollo',

5. La situación de pobreza y miseria en que viven grandes sectores de la
población mundial. La pobreza ya no es exclusiva del tercer y cuarto mundo,
pues también aparece en los países desarrollados, aplicada a los grupos
minoritarios o marginados por cuestiones raciales o culturales.

Un factor que agrava la situación de pobreza entre nosotros es el limitado
acceso al saber, a la ciencia, que es hoy por hoy, el factor decisivo para lograr
el desarrollo. Sin creación, sin desarrollo de la "industria del conocimiento"
es difícil salir adelante. Los países en desarrollo, "a menos que adquieran un
mayor control sobre la "industriadel conocimiento"en proceso de expansión,
permanecerán por siempre rezagados en la producción de bajo valor agrega
do'",

3. PNUD, Desarrollo humano: Informe 1992, pg. 25

4. Idem.33

5. Idem. 25 y 100
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''La ausencia de compromiso político, y no la falta de recursos financieros, es
con frecuencia la causa verdadera del abandono en que se encuentra el
hombre'", Esta afirmación revela un hecho clave: somos pobres no por falta
de recursos sino por falta de las decisiones políticas en favor de la superación
de la pobreza. Nunca antes la humanidad tuvo la capacidad de abatirla, pero
carece del sentido moral para tomar las decisiones pertinentes.

6. La preocupación ecológica generalizada y que incluye la destrucción de los
recursos naturales, el aumento delos residuos sólidos, la disminución del agua
potable, la desaparición de los bosques y de las especies vivientes -12 millones
de hectáreas de bosque y cerca de 5.000 especies desaparecen cada año-?
siendo positiva tiene sinembargo una "doble moral". Reclamamos cuando
alguien causa un daño ecológico, pero no cambiamos nuestro estilo de vida
en sus efectos contaminantes. Esto es más significativo en los países desarro
llados, que son los que más contaminan. Entre nosotros falta mucho por hacer
en este campo, especialmente en los sectores urbanos e industriales.

Un elemento común a estos hechos es la creciente conciencia de que estos
problemas, junto con los de la superpoblación, el consumo y tráfico de drogas, el
armamentismo, la desnutrición infantil, sólo podrán ser resueltos con un esfuerzo
mundial. Ningún país, continente o bloque económico aislado, por fuerte que sea,
logrará resolver estas amenazas al futuro de la humanidad. Es una tarea de todos
en los diferentes niveles mundiales y de cada sociedad.

Los latinoamericanos enfrentamos la posibilidadde ser considerados "enemi
gas de la humanidad" en razón de nuestro crecimiento poblacional y de la
producción y tráfico de drogas; que ante la caída del comunismo como "enemigo
de la humanidad" ofrecen argumentos paracaptar la atención públicaen los países
desarrollados y los recursos económicos necesarios a los programas destinados a
combatirlos.

4. EL LAICO LATINOAMERICANO Y
LA NUEVA EVANGELIZACION.

Avanzando en nuestra reflexión, reunamos los términos que constituyen el
tema de esteartículo: laico latinoamericano, nueva evangelización y Christifideles
laici.

El análisis del universo de fieles laicos, nos muestra una gama de bautizados

6. Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD) ,Desarrollo Humano: Informe 1991,
Bogotá, Tercer Mundo, 1991, pg.17.

7. J. ATTALI,Milenio, 100
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que va desde aquellos que se reconocen cristianos pero que no tienen conciencia
de las consecuencias que trae el seguimiento de Jesús, hasta aquellos pocos que
participan activamente, tanto en la vida eclesial como en la vida social. Un
compromiso fundamental: pasar de observadores a protagonistas.

Estos fieles laicos, se encuentran ubicados en un continente que tiene ante sí
los retos más desafiantes de toda su historia. Si hace 500 años, América Latina
ingresó en la economía "mundial" de la época, con su aporte del indispensable oro
para el desarrollo mercantil del momento y posteriormente del desarrollo indus
trial; y con sus aportes de productos exóticos, que hoyo son producidos por otros
o son pagados al menor precio posible; nuestro continente enfrenta nuevamente
la tarea de ingresar al mercado mundial, aparentemente abierto para todos, pero
efectivamente reservado para los más fuertes e influyentes. Si ayer el centro
geográfico, político y económico era el Atlántico, hoy lo es el Pacífico, en ambos
oceános tenemos espacio de proyección.

La nueva evangelización presenta unas exigencias y retos a la acción de la
Iglesia en general y del laico en particular, que tienen que ver con la formación de
comunidades cristianas, donde se viva íntegramente el Evangelio y se supere la
separación entre fe y vida, con efectos renovadores en la vida eclesial para que se
haga más servidora del hombre y de la sociedad y contribuya de esa manera a la
construcción de un mundo más justo, humano y fraterno, de acuerdo con el Plan
de Dios. Estas exigencias sehacen más apremiantes en los momentos que atraviesa
el continente ahora y en los próximos afias, donde la situación de las mayorías
pobres se hará más insostenible, por la dureza de las medidas de ajuste a una
economíade mercado.

La Christifideles laicirecuerda el horizonte en el cual se inscribe la identidad,
vocación y misión del laico y abre unas perspectivas enormes para la acción
pastoral. Su mensaje se refuerza con los aportes deRedemptorisMissio,Centesimus
AnnusyPastoresdabovobisde Juan Pablo II y seguramenterecibirá iluminaciones
y orientaciones de la próxima IV ConferenciaGeneral del Episcopado Latinoame
ricano.

Como el principal compromiso del laico se lleva a cabo eh el cumplimiento
de su "índole secular", a continuación retomo la misión del laico en el mundo,
aplicando las orientaciones de Juan Pablo II a la realidad latinoamericana y en la
perspectiva de la nueva evangelización. No quiere esto decir que no haya tareas
para el laico al interior de la Iglesia, en la perspectiva de la nueva evangelización,
las cuales ya fueron de alguna manera señaladas anteriormente, sino que es
necesario reflexionar sobre las que le corresponden como hombre de Iglesia en el
corazón del mundo.

Ya mencionamos los ocho campos sociales donde el laico tiene una misión que
desarrollar en la perspectiva del Reino de Dios que "es fuente de plena liberación
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y de salvación totalpara los hombres"(ChL36). Intentaréseñalaren cada campo
el principio o valor central, los retos que se detectan en nuestra realidad
latinoamericanaylasaccionesqueyasedesarrollanoqueseríanecesarioadelantar
para responder a las exigencias de una nueva evangelización.

El laico como promotor de la dignidad de la persona humana

En Christifideles laici 37, el Papa Juan Pablo Il señala esta tareacomo "una
tareaesencial,centralyunificante"del serviciode laIglesiaydel laicoa la familia
humana.

El valorclavees pues la dignidadde la personahumana,que hundesus raíces
en el hecho de ser el hombre creado por Dios Padre, redimido por Jesucristo y
llamado a ser templodel Espíritu Santo.Está destinadoa la comunióncon Dios.

Esta dignidaddel hombre,es subien máspreciosoe indestructible,labase de
la igualdadde todoslos hombresy el fundamentode laparticipacióny solidaridad
de todos los hombres.

Los retos surgen cuando analizamos las condiciones de vida en que viven
grandessectoresdela sociedadlatinoamericana,quetienennivelesinfrahumanos,
donde la dignidaddel hombreparece no existir.Las viviendas,los "trabajos" que
han de ejecutar para sobrevivir, la carencia de educación y de alimentación
mínimasquefacilitenel accesoamejoresoportunidades. Todosycadaunodeestos
factoresdemandaunaacciónfuerteydecidida,especialmenteen elcampopolítico
para tomar los correctivos reales.

Las faltas contra la dignidad de la persona no sólo se dan en los grupos más
pobres.Tambiénlossectoresmediosyaltossufrendeatentadoscontrasudignidad,
como son el uso de la droga, la invasión de la pornografíay el "sexo recreativo",
lacorrupciónyel tráficodeinfluencias.Además,todosaquellosqueatentancontra
la dignidad del otro, atentan contra su propia dignidad.

Los comitéspor lapromoción,educaciónydefensadelos derechoshumanos,
lasdenunciasde lasviolacionesde ladignidadde lapersona,el testimonioreal del
valor de la persona, aparecen como acciones necesariaspara hacer realidad este
servicio del laico a la persona y la sociedad.

El laico como defensor y promotor del derecho a la vida

El derecho a la vida es el "derecho primero y fontal, condición de todos los
derechos de la persona" según expresión de Juan Pablo n.

El valor clave es la vida misma en todas sus diferentes fases de desarrollo.
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Losretos,principalmente surgendelapérdidadelrespetoa lavida,yaseapor
el aborto, la violencia,el secuestro,el terrorismo; como tambiénde la manipula
ción genética,que han hechoafirmar,ya no solamenteal Papa sino a humanistas
y científicossociales, expresiones como la siguiente:

Para proteger a la especiehumana...las matrices de vida -tantoel embrión
como el gen- deberán ser declaradospropiedad inalienable de la especie,
santuarioabsoluto,nomanipulable, inclusoaunqueello impliquelanegativa
a tratarde corregirun defecto genético. Asimismo, se procurará evitar que
se emprendanevolucionesgenéticas irreversibles".

Lainformaciónamplia,sencillaalacomunidadsobreelvalordelavida,sobre
los experimentosque se desarrollan actualmentey la atenta vigilancia sobre las
manipulaciones genéticas,quedesemboquen en expresionesmasivasde rechazo
de los diferentes atentadoscontra la vida, parecen ser ejemplos de acciones en
favordela vida.Tambiéntodasaquellasquecontribuyanareducirelaborto,como
la educaciónsexual integral,el apoyo a las madres solteras, la alternativa de la
adopciónparalosbebésnodeseados;laproteccióndelosderechosde losancianos
y jubiladospara que se aproveche su experienciay sabiduríay no se lesconsidere
como seres "improductivos".

Convienetener presentela indicacióndelPapa JuanPablo Il, cuandoseñala:

Urge hoy la máxima vigilanciapor parte de todos ante el fenómeno de la
concentración del poder, y enprimer lugar del poder tecnológico. Tal
concentración, enefecto,tiendeamanipularno sólolaesenciabiológica,sino
también el contenido de la misma concienciade los hombresysus modelos
devida,agravandoasf ladiscriminación y lamarginacióndepueblosenteros
(ChL 38).

El laico como promotor y defensor del derecho a la libertad religiosa

Con la creciente presencia de nuevos movimientos religiosos, de sectas y
confesionesorientales,hasurgidoentrenosotroselreto de la libertadreligiosa,de
lalibertaddeconciencia.LasIglesiascristianasnocatólicastradicionales también
enfrentanel mismoreto.

La libertad religiosa no es solamenteindividual sino social y mundial, pues
tiene que ver con la dimensión moral.

Entre nosotros el reto está en lograr un mutuo respeto con los nuevos
movimientosreligiosossinperderel derechoa labúsquedayanunciode la verdad
religiosa.El temadelas"sectas"esmotivodepreocupaciónyhaservidodeacicate

8. Idem. 103- 104.



Eduardo Peña, El laico latinoamericano y la
388 nueva evangelización a la luz de la Christifideles Laici

en muchos lugares para la tarea evangelizadora. La actitud más simple es la del
rechazo, que se muestra en los carteles que se colocan en muchas puertas y
ventanas: "Somos católicos y no queremos cambiar de religión, no insista" u otros
similares. La mas exigente está en la formación seria de los laicos para que puedan
dar razón de su fe.

La familia como primer compromiso social del laico

La clave está aqui en la convicción profunda del "valor único e insustituible
de la familia para el desarrollo de la sociedad y de la misma Iglesia" (ChL 40). El
objetivo de la acción del laico es "asegurar a la familia su papel de lugar primario
de "humanización" de la persona y la sociedad".

El mismo Papa Juan Pablo II indica dos medios para lograr ese objetivo:
"convencer a la misma familia de su identidad de primer núcleo social de base y
de su original papel enla sociedad" y "hacerla protagonista activa y responsable
del propio crecimiento y de la propia participación en la vida social" (ChL 40).

El reto que enfrentamos es la disolución de la familia, ya sea por la
desintegración producida por el divorcio y la separación como por la no integra
ción de la familia por el aumento del madre solterismo, la unión libre, el
concubinato. Los jóvenes no quieren llegar al matrimonio.

Parece indispensable desarrollar la idea del matrimonio y la familia como una
vocación humana y cristiana, que requiere- preparación y acompañamiento. De
igual maneraque oramospor las vocaciones sacerdotales yreligiosas, necesitamos
orar por las vocaciones al matrimonio y la vida familiar.

Además es indispensable establecer condiciones más favorables para la vida
familiar, especialmente la vida de pareja que es el punto más débil de la familia
actual. La Iglesia particular que se preocupa no sólo de que los jóvenes reciban el
sacramento del matrimonio, sino que los acompaña en la construcción de su
familia, mediante la colaboración de otras parejas y con servicios oportunos de
asesoría y educación familiar, está trabajando efectivamente por la familia.

El laico como agente de la caridad y la solidaridad

"La caridad es el más alto don que el Espíritu ofrece para la edificación de la
Iglesia y para el bien de la humanidad. La caridad, en efecto, anima y sostiene una
activa solidaridad, atenta a todas las necesidades del ser humano" (ChL 41).

Caridad Ysolidaridad van juntas, se reclaman para promover al hombre y a
la sociedad. En nuestro contexto así como hay necesidades que demandan una
acción caritativa y solidaria, así también tenemos expresiones muy ricas de esa
solidaridad y caridad, especialmente entre los más necesitados.
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La perspectiva de la institucionalizaciónde la economía de mercado acentúa
la diferencia entre ricos y pobres y obliga, no sólo al Estado, sino a todas las
institucionessocialesa buscarmecanismosdeayuda para los más necesitados,en
formade redesde seguridadsocial,de solidaridad,quepermitan acceder a niveles
básicos de consumo y condiciones de vida que no sean infrahumanas, sino que
permitan la vivencia de la dignidad de la persona humana.

El reto es entonces de doble vía: por un lado es necesario desarrollar formas
solidarias,especialmenteen los afiasde apretura económica que se avecinan con
motivo de la apertura económica al mercado mundial. Parece que van juntas:
apretura y apertura.

El otro reto está en el apoyo y estímulo a las organizacionespopulares, a las
diversasformasde solidaridadque hansurgidoen los últimosafias.En ellas reside
unpotencialenormedeconstruccióndelfuturo,perorequierennuestroaportepara
poder crecer y multiplicarse. Allí aprenderemos a unir la fe y la vida.

El laico como destinatario y protagonista de la política

Los fieles laicos de ningún modo pueden abdicar de la participación en la
"polltica" ,. es decir, de la multiforme y variada acción económica, social,
legislativa, administrativa y cultural, destinada a promover orgánica e
institucionalmente el bien común (ChL 42).

La caridad exige la justicia y ellas dos reclaman los derechos de la persona y
esto se constituye en el bien común que ha de guiar al laico en su tarea política.
Bien común que ha de ser para todo el hombre y para todos los hombres.

El tema merecería una reflexión amplia, porque constituye la política un
campo dondeel laico tienederechosy deberesquecumplir, defender y promover.

Aquí los valores claves son el bien común y el servicio. Entender la tarea
política, búsqueda del bien común, en sus diferentes niveles, como un servicio a
la persona ya la sociedad.Junto con estos valores esenciales Juan Pablo n señala
los siguientesvalores humanosy evangélicos: la libertad y la justicia, la solidari
dad que lleva a una participación activa y responsable, la dedicación leal y
desinteresadaal bien de todos,el sencilloestilo de viday el amor preferencial por
los pobres y los últimos.

El principal retoquetenemos aquíeselde laeducación política dellaico.Durante
muchos afias se ha "satanizado" la política y los políticos. Se requiere empezar la
formación o fortalecer la conciencia ciudadana, inculcar losprincipios de la auténtica
democracia participativa, entrenar enel análisis de la realidadsocialypolítica, brindar
criteriosparaundiscernimientopersonal ycomunitario, orientarsobrelosmedios lícitos
deacci6npolítica;enfmcrearunambientefavorableparaqueloslaicossalgandesuapatía
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e indiferenciay se comprometanen la consecución del bien común, como una tarea
primordial en el seguimiento de Jesús.

No podemos olvidar que será en este nivel donde se tomarán la mayor parte
de las decisiones que tienen que ver con el futuro de América Latina, con la
construcción de un determinado tipo de sociedad y en consecuencia, será aquí
donde estarán presentes o ausentes los principios cristianos, en la construcción de
ese nuevo orden social.

El laico en la vida económico-social

El valor clave es el destino universal de los bienes, que da el sentido preciso
a la propiedad privada y al trabajo, como también a la ecología ambiental y
humana.

La economía de mercado es el escenario en el cual se ha de debatir cualquier
propuesta sobre la organización económica y social, no sólo de América Latina
sino de todo el mundo. El tema del desarrollo auténticamente humano es un tema
central en la Doctrina Social de la Iglesia, Hoy por coincidencia, las ciencias
sociales han desarrollado el concepto de "desarrollo humano" que muestra
numerosos puntos de contacto con el pensamiento social de la Iglesia. Es decir
tenemos una coyuntura donde el diálogo entre ciencias sociales y ciencias
religiosas, puede ser fructífero para la sociedad entera. Se requiere que los laicos
acepten el reto y que junto con sus pastores, reflexionen, disciernan, propongan
alternativas y se comprometan efectivamente en experiencias concretas que
muestren la viabilidad de un concepto de desarrollo más acorde con la dignidad
del hombre.

En este marco aparece como reto el problema del desempleo y el subempleo,
que en nuestros países ha dado oportunidad al surgimiento de la llamada
"economía informal", como forma de supervivencia y que ha permitido que el
malestar social causado por las enormes diferencias económico-sociales no haya
alcanzado niveles explosivos y destructores.

Además del compromiso diario en la labor asumida como miembro de la
organización económica, el laico enfrenta el reto de vivir de acuerdo a un estilo
de vida que no tenga como foco central el consumismo, que impulsa la economía
de mercado.

En los niveles de las decisiones económicas y políticas, es el laico el defensor
del principio de la ordenación de lo económico al servicio del hombre y no al revés.
Son ilustrativas estas expresiones del PNUD: "Los hombres, las mujeres y los
niños deben ser el centro de atención y a su alrededor debe forjarse el desarrollo.
No se puede permitir que ellos se forjen alrededor del desarrollo'",

9. PNUD.DesarrolloHumano: Informe 1991.17
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El servicioa lapersonay a la sociedadse manifiestay actúa a travésde la
creaci6n y la transmisión.de la cultura, que especialmente en nuestros días
constituye unadelasmásgravesresponsabilidadesdelaconvivencia humana
y de la evolución social... Sólo desde dentro y a través de la cultura, la fe
cristiana llegaa hacerse histórica y creadorade historia(ChL 44).

Esta afirmación de Juan Pablo Ir hace eco de la expresi6n de Pablo VI, en
EvangeliiNuntiandi, cuando señaló la ruptura entre el cristianismo y la cultura
como el principal drama de nuestro tiempo.

Laculturaeshoyelcamposobreelcualse fijanlasmiradasno s610de laIglesia
sino de las mismas ciencias sociales, que analizan y profundizan las diversas
expresiones y formaciones culturales, que estudian los estilos de vida que las
personas,gruposy comunidadesadoptandiariamente,que tratande establecer las
consecuencias reales en la vida cotidianade las decisioneseconómicas y políticas
tomadas en nombre del desarrollo",

El temayla tareade laEvangelizacióndela Cultura tienenenellaico unpunto
de referencia central, tantoen los análisis comoen las acciones tendientes a hacer
de la cultura unámbito, un hogar,para la realizaci6n plena del hombre. Nopuede
ser un simple observador. Se requiere que sea protagonista.

La IV Conferencia Generaldel Episcopado Latinoamericano iluminará este
tema y trazará líneas de acciónpara que los valores cristianospuedan contribuir a
la humanizaci6n de la cultura que esta surgiendo en nuestro continente.

Confiemosen la sabiduríadelEspíritu y en la generosidady disponibilidadde
nuestros pastores, para que esas líneas sean suficientemente enriquecedoras y
orientadoras de la acci6n de toda la Iglesia.

Confiemostambiénenelempujeycompromisodelos laicos,acompañadospor
sus pastores, para hacer realidad en la vida diaria y en los diferentes niveles,
familia, comunidad,barrio, municipioy sociedad nacional y latinoamericana, las
orientacionesepiscopalespara que la lluevacultura latinoamericana se aproxime
más al designio de Dios y en consecuenciaa la dignidad del hombre y mujer, que
encuentran su plenitud en la persona de Jesucristo, ayer, hoy y siempre.

S610 en la medidaen quemás laicosseanfieles a suvocaci6n,que esvocaci6n
a la santidad, viviendosu misión en el aquí y ahora de AméricaLatina, podremos
decirquelanuevaevangelizaciónhaproducidolos frutosnecesarios.Deno serasí,
habremosperdidounaocasi6nhist6ricadeajustarelrumbodenuestraacci6nsocial
y eclesial, hacia la plenitud del hombre en el Reino prometido.

10. Como ejemplo de estos análisis ver: VARIOS, El desafío neoliberal. El fin del tercermundismo en
América Latina, Bogotá, Norma, 1992; 1. CALVINO, Seis propuestas para el préximo milenio,
Bogotá, Ediciones Siruela, 1990 y el ya citado, Milenio de J. AITAL1.
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LAS SECTAS, DESAFIO A LA
NUEVA EVANGELIZACION

Angel Salvatierra"

INTRODUCCION

Comienzo la presentaci6n de este artículo adelantándome a señalar 10que no
pretendo con él y situando su alcance y los objetivos a que apunta.

No pretendo hacer una clasificaci6n y estudio socio16gicos de los diversos
grupos que englobamos con el término sectas, descubriendo y analizando los
factores internos y externos de su presencia. Me limitaré más bien a presentar
sucintamente su actuaci6n, su doctrina y sus formas de penetración.

Para el tema central me detendré en ofreceralgunos elementosque sirvan para
un análisis de las sectas y presentaré luego las consecuencias negativas de su
actuación y sus valores positivos.

Hay dos vertientes en la temática principal: el desafíoque implica la presencia
y actuaci6n de las sectas y el aspecto de la nueva evangelización (en qué consiste
esta, cuáles son su contenido y características, cómo la desafían. las sectas, cómo
responder a su desafío, etc.).

Este desafío se sitúa en un momento estratégico de la vida de nuestra Iglesia,
especialmente en América Latina: la búsqueda de una nueva evangelización en su
ardor, en susmétodosy ensuexpresián', al aproximamos a la conmemoración del
V Centenario de la Primera Evangelización de América Latina.

Me extenderéen el reto de las Iglesias pentecostales. Son ellas las que desafían
de modo particular la búsqueda de nueva evangelización y pueden ser un impulso
para lograrla con mayor coherencia y coraje.

... Secretario Ejecutivo de la Comisión Episcopal de magisterio de la Iglesia y encargado del
Departamento de Catequesis de la Conferencia Episcopal Ecuatoriana. Español.

Cf, Alocución del Papa Juan Pablo Il, XIX Asamblea Plenaria del CELAM, Haiú 198~.
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Doy por sabida la clasificaci6n de las sectas o los nuevos movimientos
religiosos, como prefiere llamarlos la Santa Sede', en cristianas, para-cristianas y
no-cristianas. Aun cuando, por interés del tema central, me voy a extender en las
sectas pentecostales, no está de más hacer una alusi6n a las restantes.

Sectas para-cristianas y no-cristianas

Se llaman sectas para-cristianas aquellas que, teniendo elementos del cristia
nismo, no considerana Jesucristo como Hijo de Dios o poseen, además de la Biblia,
otros libros revelados. Son concretamente los testigos de Jehová, los adventistas
y los mormones.

Se llaman sectas no-cristianas todos aquellos cultos que se originan de fuentes
distintas al cristianismo. Se incluyen aquí grandes religiones como el judaísmo, el
Islam y el budismo, otros cultos de origen oriental y religiones de pueblos
indígenas. En cuanto a estas últimas vale señalar, tratándose de América Latina,
la fusi6n que se da de diferentes formas con la religión cristiana, dando como
resultado una religiosidad popular con caracteres de sincretismo. Este es un reto
muy importante para evangelizar la religiosidad de tales pueblos dentro de la
perspectiva de la nueva evangelización. Hay también grupos indígenas que
mantienen su religiosidad propia sin influencia del cristianismo.

Sectas cristianas

De entre todas las sectas que proliferan en América Latina predominan las de
origen cristiano, particularmente las 1glesiaspentecostales. Me detendré en estas,
de suerte que los desafíos que proceden de ellas sirvan de muestra y orientación
para la relación con los demás grupos religiosos.

Se calcula que más de dos terceras partes de los miembros que adhieren a las
sectas pertenecen a Iglesias pentecostales. Entre estas se destacan las siguientes:
Asambleas de Dios, Iglesias de Dios, Evangelio cuadrangular, Evangelio comple
to, Pentecostales unidas y muchas más.

En cuanto a su actuación destacamos estos elementos: ante la búsqueda de
transcendencia, ofrecen una visión religiesa de la vida sobre la base de la Biblia
y de la acción de Espíritu Santo; buscan respuestas concretas ante las necesidades
materiales y espirituales; hay acercamiento personal y preocupación por los
problemas personales; crean espacio de encuentro y de comunidad; dan facilidad
para la participación y el compromiso; ofrecen formas espontáneas y populares de
celebrar la fe.

2. a. "Sectas o nuevos movimientos religiosos. Desafíos pastorales", de varios Secretariados de la
Santa Sede, 1.1.
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En cuanto a su doctrina, vale señalarque se centraen dos pares de oposiciones:
este mundo/el otro mundo (el reino de los cielos); la sociedad/la Iglesia (comuni
dad). Para los pentecostales, el mundo es perverso y no tiene sentido cambiarlo;
hay que dejar esta tarea al designio de Dios. Lo único que cuenta es la conversión
personal y el participaren la "misión", anunciando a Jesucristo, que es el único que
salva. La misión cristiana está impulsada por la acci6n del Espíritu Santo. La
neumatología y la escatología son áreas especialmente trabajadas por la Iglesias
pentecostales.

En cuanto a las tácticas de penetraci6n se subraya la propaganda elitista
incansable, yendo de puerta en puerta y predicando el Evangelio en las calles y
plazas públicas; asimismo la utilización masiva e insistente de los medios de
comunicación social; también se habla de compra, engaño, calumnia, intimidaci6n,
llegando hasta el lavado de cerebro y fanatizando a sus seguidores',

Factores de la penetración de las sectas

En una visi6n demasiado rígida y unilateral suelen destacarse los factores
externos como causaprincipalde lapenetración de las sectas. De todos es conocido
el Informe Rockefeller del año 69, en que el famoso político estadounidense,
después de unrecorrido por AméricaLatina,propone elenvío de sectas espiritualistas
y ultraconservadoras, para contrarrestar el influjo liberador de la Iglesia católica
tras el Concilio Vaticano II y la Conferencia General de Medellín.

Mucho se ha hablado y se ha escrito sobre la penetraci6n del capitalismo de
Estados Unidos con la cobertura de las sectas. Hay datos claros que sustentan esta
influencia. Los Documentosde SantaFe confirman la injerencia del Gobierno de
EE. UU. para favorecer a las sectas, en contra de la búsqueda de caminos de
liberación que cuentan con el apoyo de sectores comprometidos de la Iglesia
católica y de otras Iglesias hist6ricas en América Latina. En la misma línea iría la
denominadaIglesiaelectránica, que tiene unafunci6n socio-políticae ideol6gica:
sirve de legitimación religiosa de los ideales norteamericanos, cuando las Iglesias
establecidas (católica y protestantes) no están dispuestas a cumplir esta funcíórr',
Hugo Assmann llega a hablar de "movimiento idolátrico" acerca de la Iglesia
electronica.

Todo esto es exacto y habrá que tenerlo en cuenta a la hora de los desafíos.
Con todo, me parece que el reto más importante de las sectas no viene de este lado,
corrupto y alienante. Abundar en la supuesta conspiraci6n ideológicadel imperia-

3. cr,Ibid.

4. Cf, H. ASSMANN, La Iglesia electrónica y su impacto en América Latina, reseña bibliográfica de
Andrea P. De Vita, Servicio de Informaciones Religiosas. Suplemento n" 1, p. 26, Año XI, Abril
1988, Buenos Aires - Argentina; P. A. JIMENEZ, "Religión electrónica y predicación protestante",
Rev, Pasos, 13 (1987) 10-13.
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lismo es taparselos ojosparano ver la realidadbajo todos sus aspectos. En esta
línea se presentael informe citado de la SantaSedes.

HaylugaresdondelasIglesiaspenteeostalessehanafincado, sehanencamado
y han llegadoa ser verdaderas Iglesias locales', Más adelanteexpondremos sus
valorespositivos.Por aquíseabrendesafíosquecuestionan la laborde la Iglesia
cat6licaylacomprometen apromoverlanuevaevangelizaci6n,ensayandoformas
nuevasde acci6npastoraly renovando sus estructuras.

2. ELEMENTOS PARA UNANALISISDE LAS SECTAS

Para lograr un acercamiento crítico a las sectas, voy a atender a varios
aspectos, viendo su relación: con la teología protestante, con el pueblo y su
religiosidad, con la postmodemidad, y con los poderes socio-econ6micos del
sistemasocialvigente.

Relación con la teología protestante

Se pueden sintetizar los fundamentos de la teología protestante en estos
principios: sacerdocio universal de los fieles, sólo la Sagrada Escritura tiene
autoridad(ni la Tradici6n ni el Magisterio), salvaciónpor la sola fe y no por las
obras.

Es interesantecomprobarcómolassectasacogen,subrayanyaunradicalizan
estosprincipios. Adelantocomointerpretaci6n generalquesuprácticapastorales
una especie de protesta popular, de la base, contra el elitismo que se da en las
Iglesias históricas.

De acuerdoa la interpretación que hacenlosprotestantessobreel sacerdocio
común,no hay unajerarquíade derechodivino;pero en la prácticase ha dado la
jerarquíade losexpertosenlaBiblia,quesonquienespuedenllegar a serpastores
yocuparlasprincipalesresponsabilidades.Frentea taljerarquía,lospenteeostales
promueven la participaci6n de todossusmiembros, aundelos iletrados. Práctica
mente anulan la distinción entre agentes cualificados del discurso religioso (el
clero profesional) y el pueblocreyente.

5. Cf. "Sectas o nuevos movimientos religiosos", 1.6..
El artículo de A. ALAIZ, publicado en un pliego de Vida Nueva, "El desafio de las sectas: las

termitas que lo invaden todo", año 1991, pág. 521-528, resalta el gran negociado que representan
muchas sectas en España, con consecuencias destructoras para sus adeptos. Los datos sin duda son
correctos; pero creo que esta perspectiva no agota la realidad ni el desafio de las sectas que
proliferan en América Latina, especialmente de las Iglesias pentecostales.

6. Cf. Aportes de la ConferenciaEpiscopal de Bolivia para la IV Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, Anexo 2, 3.3.
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Esto explica, en parte, el fundamenta1ismo en la lectura de la Biblia, pues
permite que' la gente sencilla se sienta autorizada para interpretarla bajo la
inspiraci6n del Espíritu Santo.Los pobres se toman'el desquite de esta manera.

La salvaci6npor la solafe tiene tambiénconnotacionespopulares.El pueblo
sientequesuvidadejamuchoquedesear;peroestonoimportasicreeen Jesucristo
y se convierte, pues Jesucristo es quien salva. Obviamente esto tiene que
expresarseen una vida moralcoherente,aunquelabase de la salvaci6nesté en la
fe.Nuevamenteaquísedala interpretaci6npopular.Elpueblonotieneprotagonismo
dentro de la sociedad,creada por los poderosos.Por ello, el plano socio-político
no le incumbe. Pero, en cambio, el pueblo tiene fe; le va la dimensi6n de
transcendencia, que es la que subrayan los pentecosta1es.

Esteconjuntodeaspectosnospermitenhablardeprotestapopulary dereligión
popular en el caso de los pentecostales.

Relación con el pueblo y su religiosidad

Ya hemos adelantado que la actuaci6n pastoral de los pentecostales tiene
carácterpopular'. Podemosrecordaralgunosaspectos,ademásdelos anotados en
el apartado anterior: celebraci6n festiva de la fe"; liberación de tensiones con
oraciones y plegarias espontáneas y aun con gestos corporales (brazos en alto,
brincos, contorsiones,llanto, risa, etc.); acercamientoa los sectores marginados;
convocatoria personal, que hace sentirse importante a la gente que no tiene
importancia social. Sus características corresponden a las prácticas religiosas
populares,que se diferenciande las prácticasde la religiónletrada,marcadaspor
la sobriedad, la uniformidady los ritos estereotipados",

El P. JoséComblinreconoceel valorexcepcionaldel contactopersonal. "Las
Iglesiasprotestantes tienenun ropaje pésimo,están llenas de defectosculturales,
notienenningunaadapaciónalaculturamoderna, sonretrógradas, fundamentalistas.
Mas conel peor delosropajestienenéxito,porqueanuncianelEvangelioe invitan
a las personas una a una" (traducci6npersonal)",

Comoelementopopularimportanteestáelhechodehaberllegadoaseraveces

7. Cf. "Sectas o nuevos movimientos religiosos", 2.1.4.

8. Cf. W. PARRAGUEZ, "CuItos evangélicos: con la fuerza de la Palabra", Pastoral Popular, 210
(1991) 10-11.

9. Cf. L. SAMANDU, "El pentecostalisrno en Nicaragua y sus raíces religiosas populares", Revista
Pasos, 17 (1988) 6.

10. J. COMBLIN, "Ressurgimento do tradiconalisrno na teologia latinoamericana", Revista Eclesiás
tica Brasileira, 197 (1990) 65.
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Iglesiaslocales, como hemosseñalado. El proceso deinculturación eindigenización
que ha llegado a darse es un dato de singular importancia que explica también el
atractivo para una parte de la población.

Relación con la postmodernidad

Es interesante analizar el auge de las sectas de toda índole en un acercamiento
al fenómeno de la postmodernidad. Lo que vaya exponer vale para las diferentes
formas de religiosidad popular y, en primer lugar, para la del pueblo católico.

La postmodernidad supone una crítica de la modernidad tanto desde el punto
de vista de la racionalidad científica como desde la racionalidad socio-política. En
el plano socio-económico, la racionalidad científica y técnica no ha podido
responder a las necesidades de subsistencia y de bienestar de grandes sectores de
la población. En el plano socio-político, la racionalidad no ha podido plasmar una
sociedad en justicia, libertad y fraternidad para todos, que eran los valores
democráticos de la modernidad. Quizás se deba esto a que, en el fondo, se ha
pretendido una racionalidad secularista, sin base ética. Los grandes principios de
la igualdad, la libertad y la fraternidad perdieron su sustento religioso y, finalmen
te, su sustento humanista, con graves consecuencias de destrucción y muerte para
la humanidad.

La postmodernidad es una crítica a la modernidad por las graves limitaciones
señaladas. Un aspecto importante de la postmodernidad es que empieza a
recuperarse la faz positiva del fenómeno religioso contra la crítica radical a la
religión que se dio en la modernidad. "Se reconoce que existe hoy en día un retomo
a lo sagrado, y que algunos candidatos satisfacen su necesidad de lo sagrado a
través de las sectas'?'. Hay quien piensa que tal vez no fue tan radical dicha crítica
religiosa. "Antes de hablar de retorno a lo sagrado, primero deberíamos estar
seguros de que lo sagrado ha sido de verdad abandonado. Parece mejor hablar de
las mutacionesde lo sagrado" (traducción personal)".

Esta recuperación de la religiosidad se une a otro fenómeno interesante: la
afirmación de los valores democráticos de la modernidad (igualdad, libertad y
fraternidad) con perspectiva ética y, ante todo, como solidaridad. La solidaridad
postmoderna es una nueva lectura más existencial y vitalista de los valores
democráticos proclamados por la modernidad.

La postmodernidad se ha dado en América Latina antes que en el Hemisferio
Norte por la afirmación de la religiosidad popular. Esto, que vale del catolicismo

11. "Sectas o nuevos movimientos religiosos", 5.1.

12. Ce. New religous movements and the Churches, edited by A. R. BROCKWAY and 1. P.
RAJASHEKAR, WCC Publications, 1987,61.
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popular, en primer término, creo que puede sustentarse "mutatis mutandis" del
auge de las sectas. Estas son un fenómeno postmoderno. Se adelantan a la crítica
postmoderna a la diosa-razón desde una afirmación de la transcendencia y de los
valores religiosos en general.

También conviene verla relación de las sectas con la modernidad. Si bien son
críticos de esta, hay un campo que han sabido manejar bien: los medios de
comunicación social, esto es, la cultura audio-visual, para lograr éxito.

Relación con los poderes socio-económicos

En casos como el de la Iglesia electrónica puede asegurarse que las sectas
están siendo vehículo de una ideologíaespiritualista, alienante y foránea, que hace
de cortina de humano ante las necesidades vitales del pueblo y sus derechos
históricos. Ello favorece los intereses del sistema capitalista y mantiene la
dependencia de los Estados Unidos, bloqueando salidas y alternativas populares.

Fuera de la Iglesia electrónica se acusa también del mismo problema a la
mayoría de las sectas o nuevos movimientos religiosos". Este aspecto es uno de
los más críticos sobre su actuación, pues resultan desmovilizadoras y conservado
ras, dando legitimación pasiva al "status quo". De todos modos no vale ver las
sectas sólo ni principalmente como agentes de penetración imperialista. Además,
habría que probarlo en cada caso y tener apertura para ver los cambios que se están
operando cuando algunas Iglesias, como las pentecostales, van independizándose
de las Iglesias-madre de Estados Unidos. "En vistas a una respuesta a esta
situación, no vinculemos apresuradamente el efecto con una opción política
determinada. Lo que prevalece en el fondo de todo esto son los grupos sociales,
huérfanos del sentido vital para orientarse en la realidad crítica en la que viven,
quienes encuentran respuestas satisfactorias, según su cultura y creencias popula
res, en el Pentecostalismo?".

3. CONSECUENCIAS NEGATIVAS Y VALORES
POSITIVOS DE LAS SECTAS

Son muchas y graves las consecuencias negativas de la presenciade las sectas.
Los siguientesaspectos se señalan como los másrelevantes: lecturafundamentalista
de la Biblia, que impide toda conciencia crítica; confusión y división entre el
pueblo; complejo de superioridad; espiritualismo desencarnado; falta de compro
miso social y posición conservadora; dependencia, sobre todo de Estados Unidos,
de modo que vienen a resultar un caso de neo-colonialismo cultural-religioso.

13. ce. "Sectas o nuevos movimientos religiosos", 4.

14. L. SAMANDU, Pasos 17 (1988) 9.
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Sin pasar por alto las consecuencias negativas, quisiera extenderme en
presentar los valores positivos que tienen, sobre todo, las Iglesias pentecostales.
Debemos empezar reconociendo que llegan, preferentemente, a los sectores
populares marginados. Entre estos florecen con ciertascaracterísticas positivas. Su
constancia en predicar el Evangelio y su acercamiento a cada persona terminan
convenciendo a bastantes católicos. .

Presentan uncristianismo vivencial.Tienen ungran sentido de la transcendencío,
remarcando la actuación del Espíritu Santo. Muestran gran interés por la Biblia y
por la oración. Dan apertura a la colaboración misionera y ministerial de los laicos.
Llevan una vida comunitaria entre sus miembros. Seda una recuperación moral
de muchos de sus adeptos. Promueven un culto espontáneo y partícipatívo,
vivencial y alegre. En su conjunto, podemos afirmar que constituyen una especie
de religión popular.

Voy a hacerme eco de un aporte que la Conferencia Episcopal de Bolivia ha
presentado al CELAM para la IV Conferencia General de Santo Domingo.
Entresaco algunos párrafo, significativos.

"En las últimas décadas se han extendido fuertemente diferentes movimientos
pentecostales y neo-pentecostales. Tienen, generalmente, un talante muy popular
y su religiosidad tiene características que son comparables con las de la religio
sidad popular católica?",

Se suele denuciar el carácter exógeno y extranjerizante de la "invasión de las
sectas"; pero a veces "más que invasián o imposici6nforánea, representan formas
de vivencia religiosa que se alimentan primordialmente en el compromiso de la
comunidad local... Muchas han logrado un alto grado de nacionalización e
indigenización"!6.

Variascomunidades cristianas no-catálicas han logrado un mayorgrado de
inculturaci6n en los pueblos indígenas y afroamericanos que la Iglesia
cat6lica... La mayoría de las comunidades cristianas no-catálicas y de las
'sectas' cristianashan llegado a ser 'Iglesias locales', cuyareligiosidadha
sido asumiday desarrollada por lospueblos en que se han asentado'?

Enun artículodeLuis Samandú,apropósito de la actuación de los pentecostales
en Nicaragua, se afirman cosas similares.El articulistahablade queexistebastante
coincidencia en su actuación con las comunidades eclesiales de base: en su

15. Apones de la Conferencia Episcopal de Bolivia,Anexo2, 1.23.

16. ldem. 23.

17. Idem.3.3.
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significaci6n socio16gica, en el papel de los laicos, en la Biblia como fuente
principal del mensaje divino, en la celebración alegre de la fe, como forma de vivir
lo religioso en los sectores populares, etc.",

Otro aspecto importante que se debe considerar es que hay pentecostales
ecuménicos en varios países de América Latina (Chile, Cuba, Venezuela, Argen
tina y Costa Rica). En la primera "Consulta de Obispos y Pastores de América
Latina y El Caribe", realizada en Cuenca (Ecuador) del-é al 10 de noviembre de
1986, participaban miembros de algunas comunidades pentecostales de varios
países (Chile, Argentina y Venezuela). Ellos mismos hicieron su propia presenta
ción, al sentirse inc6modospor las críticas indiscriminadasa todos los pentecostales.
Comunicaron que eran aproximadamente el 10% de los pentecostales de América
Latina. Manifestaron dos aspectos que considero de especial importancia: trataban
cle_vivir con toda coherencia la opci6n preferencial por los pobres y se habían
independizado de las Iglesias-madre de Estados Unidos.

Se llega a afirmar que la apertura ecuménica estaría apuntando a la superación
de la herencia fundamentalista y de las posiciones de rechazo al mundo, a la
sociedad y al ámbito socio-político. ¿Será esto lo que explica la participación
electoral que están teniendo últimamente bastantes miembros de las sectas, en
concreto en Guatemala y Perú?

5. CONTENIDO Y CARACTERISTICAS DE
LA NUEVA EVANGELIZACION

Me permito hacer una presentaci6n de los elementos que considero más
importantes sobre la nueva evangelización", En relaci6n con ellos veremos
después los desafíos de las sectas. Los sintetizo en varios apartados: anuncio de
Jesucristo, opci6n por los pobres, evangelizaci6n liberadora e inculturaci6n del
Evangelio, comunidades cristianas y participaci6n de los laicos, y visi6n pastoral
de la realidad.

Anuncio de Jesucristo

En fuerza de su vocaci6n evangelizadora, la Iglesia s6lo tiene una respuesta,
que está en el coraz6n mismo de su experiencia de fe: Jesús de Nazaret, Hijo de
Dios e Hijo de María. En Jesús toda realidad ha sido asumida definitivamente y
transformada radicalmente por el misterioso gesto de su Encarnaci6n. El es el
hombre nuevo, el modelo de hombre y el horizonte de toda humanizaci6n. El es

18. Cf. L. SAMANDU, Pasos 17 (1988) 5-6.

19. Cf. "Aporte de la Conferencia Episcopal Ecuatoriana para la IV Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano de Santo Domingo", 121-127.
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la clave para dar un sentido a los enigmas que aquejan a la existencia humana. El
es el único camino normativo que inspira toda lucha liberadora, toda transforma
ción de estructuras de pecado y toda opción preferente por el pobre. El es la gran
respuesta del Padre a los interrogantes de la vida.

Jesús mismo propone a su Iglesia como signo que se acoge, expresando así la.
acogida que se hace de El mismo. El anuncio de Jesucristo supone, por tanto, vivir
el sentido de la Iglesia, que prolonga su presencia en la historia humana (cf. Mt
28,20; Lc 24,48).

Opción por los pobres

No se puede pensar en la nueva evangelización sin tener en cuenta la realidad
de pobreza creciente del Continente latinoamericano. Esto nos lleva a reafirmar
la opción preferencial por los pobres, exigencia del seguimiento de Jesucristo, que
ha sido impulsada con fuerza por Medellin y Puebla (cf, DP 1134). La opción
preferencial por los pobres es el presupuesto más importante para la nueva
evangelización. Ellos son preferidos de Dios, no por ser buenos, sino por ser
víctimas del pecado de sus hermanos. Dios expresa su bondad mostrándose
protector y defensor de los pobres y los débiles. Se trata, por10tanto, de una clave
evangélica fundamental.

Optar por los pobres no significa sólo denunciar la opresión de que son
víctimas o considerarlos meramente destinarlos de la evangelización. Es también
considerarlos como sujetos activos de la evangelización y protagonistas del
cambio de la sociedad. Optar por los pobres implica finalmente desprenderse de
los bienes materiales que esclavizan y compartirlos con el necesitado; en esto
radica la "pobreza de espíritu o evangélica" (cf. Le 1,46-55).

Evangelización liberadora e inculturación del Evangelio

Según la práctica de Jesús, el Reino de Dios se concibe como salvación
liberación de todas las necesidades concretas, incluidas las de orden material; pero
la liberación que Dios quiere para sus hijos no es una liberación meramente
temporal, socio-económico-política, sino integral, que supone, en primer término,
la liberación del pecado yde todas las esclavitudes que de él se derivan (cf. Le 5,18
25). Tal liberación es fruto de la acción de Cristo, quien nos trajo la libertad de los
hijos de Dios (cf. Rm 8,21; Ga 5,1).

Considerando el desafío actual de los pueblos y culturas indígenas y
afroamericanas, debemos ver el problema de lainculturación del Evangelio, como
requisito para que este sea acogido y penetre en el corazón de los hombres. No hay
crecimiento ni liberación sino desde la identidad de cada pueblo y cultura, según
el principio de San Ireneo: no se redime loqueno se asume. La inculturación del
Evangelio debe presentarse en relación con los principales misterios cristianos:
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Encarnación, Pascua (muerte y resurrección) y Pentecostés.

La evangelización supone descubrir las semillas del Verbo presentes en toda
cultura (cf. AG 11), según el misterio de la Encamación; pero no se detiene ahí.
Ayuda, además, a desarrollar y purificar los valores de cualquier cultura a la luz
del misterio pascual. El misterio de Pentecostés nos ilumina sobre la creación de
las Iglesias particulares, autóctonas, con su originalidad en cuanto a formación de
comunidades cristianas, liturgia, catequesis, expresión misma de la fe e incorpo
ración de ministros propios.

Comunidades cristianas y participación de los laicos

La Iglesia está conformada por las comunidades reunidas en el nombre del
Señor(cf. Hch 2,42-47; 4,32-37). Por 'ello, la nueva evangelización se caracteriza
por la creación de comunidades eclesiales maduras (cf. ChL 34). Entre ellas se
distinguen las denominadas comunidades eclesiales de base, "donde se hace
posible -a nivelde experiencia humana- una intensa vivencia de la realidad de la
Iglesia como Familia de Dios" (DP 239). "Las Comunidades Eclesiales de Base
son expresión del amor preferencial de la Iglesia por el pueblo sencillo; en ellas
se expresa, valora y purifica su religiosidad y se le da posibilidad concreta de
participaciónen la tarea eclesial y en el compromiso de transformar el mundo" (DP
643).

La propuesta de la comunidadcristiana se ofrece, en primerlugar, alospobres,
pero está abierta a cuantos quieren de verdad seguir a Jesús.

Las comunidades cristianas son lugar fecundo de participación de los laicos.
Su participaciónes una de las fuentes de mayordinamismo y de mayoralcancepara
la nueva evangelización. Es preciso subrayar que el papel propio del laico es la
transformación del mundo a través de la familia, el trabajo, la profesión, el
testimonio y la palabra. Allí ejerce su misión evangelizadora, en primer lugar. La
Iglesiaacepta también su participación en la educación en la fe y en la construcción
de la comunidad eclesial a través de los ministerios laicales, mas sin dejar su papel
específico (cf. ChL 2, 15 Y23).

Visión pastoral de la realidad

Lafe cristiana proyecta su luz sobre la realidad. Nos lleva a descubrir las luces
y las sombras, paraaprenderdel pasado, a rectificarerrores y a rendirgracias a Dios
por todo lo bueno que a través de los hombres se manifiesta. Así reconocemos la
presencia de Dios en nuestro pueblo y el rechazo de su presencia por el pecado
humano.

Desde Medellín y Puebla, la visión pastoral de la realidad ha entrado como
característicade una evangelización que trata deresponderal llamado del Señor ante
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los desafíos del presente. Indicamos algunos criterios: para tal visión pastoral hace
falta un análisis evangélico, que ayude a focalizar las víctimas de la sociedad, cuyo
exponente más visible son lospobres, y se requiere, además, descubrir los "signos
de los tiempos", e.d., cuanto impulsa la liberación de los pobres y del pecado y
promueve una humanidad cada vez más humana (pP 21). Se trata de la doble
dimensión de la tarea profética: denuncia y anuncio; este último en primer lugar.

Por el lado del anuncio hay que reconocer todos los esfuerzos reales de los
pobres por ayudarse a sobrevivir con dignidad a pesar de todo, las formas de
comunitarismo y los signos de solidaridad que se dan con y entre los sectores
populares. Las organizaciones auténticas de los sectores marginados y empobre
cidos (indígenas, trabajadores, desempleados y subempleados, la mujer, etc.), la
lucha por la defensa de la vida y las agrupaciones en pro de los derechos humanos
están entre los signos de esperanza.

En nuestra sociedad hay que denunciar especialmente los ídolos del poder, del
tener y del placer", Se trata de una idolatría secularizada, que por eso mismo pasa
desapercibida. El poder, el tener y el placer, al ser absolutizados, esclavizan al
hombre con la secuela de víctimas humanas por el hambre y la miseria y por la
violación de los derechos humanos.

6. DESAFIOS PRINCIPALES QUE PLANTEAN LAS SECTAS

Se presentan los desafíos de las sectas en relación a los elementos enumerados
de la nueva evangelización. El reto es doble: porun lado, el que supone la actuación
misma de las sectas y, porotro lado, el que procede de la realidad concretaque vive
nuestro pueblo", Los desafíos tienen un doble aspecto: las sectas desafían la nueva
evangelización porque la impiden con su propuesta evangelizadora alienante y,
también, porque son como un acicate que espolea a nuestra Iglesia a correr la
aventura de la nueva evangelización, buscando respuestas más evangélicas y más
fieles a las necesidades y esperanzas del pueblo latinoamericano y caribeño.

Anuncio de Jesucristo

El primer y gran desafío de las sectas es la proclamación de Jesucristo, que
sepa unir la dimensión horizontal (encarnación en 10 humano) y la dimensión
vertical de su persona divina. La evangelización debe poner énfasis en que
Jesucristo es el Mediadorpor excelenciay en que la salvación es fruto de su muerte
y resurrección. Cualquier reduccionismo a este respecto destruye la auténtica
evangelización. Tiene que quedar claro que el Reino de Dios que predicamos
implica el anuncio de Jesucristo, sin el cual pierde su identidad (RM 16).

20. Cf. Carta Apost6lica de S.S. Juan Pablo II a los Religiosos y Religiosas de América Latina. nO 17.

21. Cf. "Comunicado de la Consulta de Obispos de América Latina y El Caribe a nuestras Iglesias".
Cuenca-Ecuador. 4-10 noviembre 1986.7.
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La devocióna la Virgeny a los santos,bienorientada,Partede la centralidad
de Jesucristo y nos lleva hacia El. Los santos son precisamente los principales
seguidoresde Jesús.El seguimiento de Jesucristoes un aspectoclave de la nueva
evangelización,que está ausente de la religiosidadpopular.

Opción por los pobres y evangelización liberadora

Laopciónpor lospobresesotrograndesafío.LaIglesiadebehacersepresente.
enprimerlugar, allídondeestánlasgrandesmayorías,pobresy creyentesa la vez.
a donde acuden preferentemente las sectas. Debe hacerlo para descubrir la
presencia del Señor en la vida de los pobres, para denunciar todo lo que atenta
contralavidayladignidadhumanaypara apoyarsusesfuerzospor unavidadigna.
Se debe ir reconociendolas necesidadesreales de los pobres, de orden material y
espiritual.Hay que hacersepresentesentre ellosreconociéndoloscomoprimeros
destinatariosy portadores del Evangelio.

Mucho cabría decir del desafío de la evangelizacián liberadora. que está
obstruida por la actuación de las sectas, al descuidar la dimensión social del
compromisocristiano. Pero la liberación o es integral o no es cristiana. De ahí.
pues, lanecesidaddereconocerlaprimacíadeladimensiónde transcendencia.sin
descuidarla dimensiónde inmanencia.Para que la evangelizaciónsea liberadora
debe contar con los propios destinatarioscomo sujetos de la evangelización.

Las sectas nos llevan a reconocer la importancia de la vtsián pastoral de la
realidad, queunala objetividaddelosestudioscientíficosconlapreocupaciónpor
las víctimasde la sociedady por los signosesperanzadoresque vayan surgiendo.
Así podrá impulsarse la liberaciónsocial. La visión crítica de la realidad es uno
más de los lugaresbloqueadospor la actuaciónde las sectas, que se desentienden
de estemundoyponen unacortinade humoque impidereconocerloshilos sutiles
del pecado humano en la historia, frenando la responsabilidad social. Esto nos
desafía a buscar caminos de justicia, libertad y hermandaddesdela identidad de
nuestrospueblosy sacudiéndonosformasdedependenciaque trabanlas legítimas
aspiracionesde liberación.

Iglesia, comunidad ministerial

El anuncio de Jesucristose une al anuncio de la Iglesia. Ella es la presencia
de Cristoresucitadoen la historia.Esto másque una afirmacióntriunfalistasobre
la identidadde la Iglesiaes unaexigenciade fidelidady coherencia.Hay siempre
el peligrode insistir másen la dimensióninstitucionalque en la entidadprofunda
del ser de la Iglesia",

22. Cf. A.GONZALEZDORADO, "La Iglesiaanteelfenómenosocialde lassectas",Proyeccidll38
(1991),59.
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La Iglesia se midepor su vidacomunitaria.De ahí la necesidadde reforma de
laIglesia,delarenovacióndesusestructuras,para quela instituciónestéalservicio
y no sea freno de la vida comunitaria.

Lacreaciónde comunidadescristianas, dondeseexperimentalagratuidaddel
amordeDiosysepracticalafraternidaddesdelaopci6npreferencialpor lospobres
(cf. Hch 2,42-47 y 4,32-37),es una dimensi6nclave de la nueva evangelizaci6n,
a la que nos retan las sectas. Ellas crean un ambiente de fraternidad entre sus
miembros,que echamosen falta en la mayoría de los cat6licos.La renovaci6n de
las estructuras de la Iglesia ha de estar al servicio de esta causa. Allí donde
proliferan las comunidadeseclesiales de base, no tienen éxito las sectas.

De igual modolas sectascomprometena seguir impulsando la participacián
de los laicos. La afirmacióndel sacerdocio ministerial debe estar avalada por el
empeñoenpromoverunaIglesia ministerial en todossusmiembros.El sacerdocio
ministerial se justifica como servicio al crecimiento de toda la comunidad y no
como concentración de responsabilidades que reduce a los demás miembros a
ovejassilenciosas. La participaci6nde los laicos ha de ir unida a la creatividad y
participaci6n en la liturgia, para que esta sea una celebracióngozosa del amor de
Dios que se nos ha comunicado.

Inculturación del Evangelio e Iglesia particular autóctona

Acaso uno de los desafíosmás radicales que proceden de las sectas viene de
la inculturación delEvangelio", Las sectas, por un lado, destruyen la cultura del
pueblo con ideologías foráneas; pero simultáneamente son expresión de
inculturaci6n e indigenización cuando llegan a ser Igle~i~s locales; y, además,
tienenconnotacionesde religiosidadpopular. He aquí uno de los retos fuertes que
se presentan a la Iglesia católica, que, aferrada a la cultura occidental, ha hecho
poco esfuerzo por valoraren profundidada los pueblos y culturas autóctonas del
Continentelatinoamericanoy no ha sabidoencarnar adecuadamenteelEvangelio
y suexpresión(liturgia,catequesis,teología,ministrospropios)en talesculturas",
Tenemos,pues, elreto y la tareadecrear laIglesiaparticularautóctona,conrostro
indígena, afroamericano o mestizo. Lamentablemente, cuando hay ensayos de
inculturacióne indigenización,a menudo se mira con sospecha a los promotores
de la misma.

Ecumenismo

El problemade las sectasnos lleva a recordarque unaspecto fundamentalque

23. Cf. "Sectas o nuevos movimientos religiosos", 3.4.

24. Cf. J. M. ROJO, "¿Las sectas, al servicio del Imperio?", Revista del Departamento de Animacióll
Misianera dell.E.M.E., 50.
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atañe al modo de evangelizar es "promover la restauración de la unidad de todos
los cristianos" (URl). Es 10que intenta elecumenismo frente al escándalo que
produce la división existente. He aquí uno de los grandes desafíos que tenemos.
En verdad está resultando difícil el camino del ecumenismo en AméricaLatinapor
la agresividad de las sectas. De todas formas habría que reconocer también
sinceramente la resistencia que existe en bastantes pastores de nuestra Iglesia, por
temor a perder presencia social. Con todo, no se puede descuidar esta dimensión
esencial de la evangelización. Por de pronto hay una exigencia de orar unidos (cf.
UR 8). El Concilio pone; además, como uno de los lugares de encuentro el campo
social: "Como en la época actual se está imponiendo por todas partes la colabo
ración en el campo social, todos los hombres sin excepción están llamados a una
empresa común, y con mayor razón los que creen en Dios, y de modo muy
particular todos los' cristianos, por estar honrados con el nombre de Cristo" (UR
12).

Por su parte, el Papa Juan Pablo II reconoce que las sectas desafían no sólo a
la Iglesia católica sino también a las otras Iglesias cristianas históricas. "La
actividad ecuménica y el testimonio concorde de Jesucristo, por parte de los
cristianos pertenecientes a diferentes Iglesias y comunidades eclesiales, ha dado
ya abundantes frutos. Es cada vez más urgente que ellos colaboren y den testimonio
unidos, en este tiempo en el que sectas cristianas y paracristianas siembran
confusióncon su acción. La expansión de estas sectas constituye una amenazapara
la Iglesia católica ypara todas las comunidades eclesiales con las que ellamantiene
un diálogo. Donde sea posible y según las circunstancias locales, la respuesta de
los cristianos deberá ser también ecumémica" (RM 50). Con ello el Papa nos hace
comprender que la respuesta a este desafío ha de ser ecuménica. Solo unidos a las
otras Igíesías cristianas históricas cabe una respuesta eficaz al reto de las sectas.
También para el estudio o la investigación del fenémeno de las sectas se requiere
la colaboración ecuménica".

Vacíos pastorales

Las sectas nos ayudan areconocer nuestros vacíos, nuestros errores y nuestras
desorientaciones pastorales". La concentración de ministerios y servicios en
manos de los presbíteros bloquea la dimensión misionera de los fieles cristianos.
Esto también es causade la desatención de ciertos sectores humanos, especialmen
te de los suburbios de las ciudades y de lugares apartados del campo, que, por otra
parte, debieran ser privilegiados de la ateneíónpastoral de la Iglesia, por ser pobres
y marginados.

Las parroquias actuales se reducen con frecuencia a ser centros de adminis-

25. Cf. Idem, 6.

26. Cf. Idem. 1:6; 3.
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tración de sacramentos y no lugares de vida comunitaria; como 10 fueron las
parroquias rurales cuando se creó esta estructura eclesial. La parroquia, siendo un
centro fundamental de comunión y de participaci6n, no se basta para ser por sí
misma experiencia de vida comunitaria, a no ser que se haga "comunidad de
comunidades'?".

Podemos también hablar de otros sectores sociales que no pueden ser
atendidos debidamente por las parroquias actuales: obreros, estudiantes, profesio
nales, intelectuales, etc.

Hay que asumir el reto de la neumatología y la escatología, impulsadas por
las Iglesias pentecostales. También hay que aceptar el reto del uso adecuado de los
medios de comunicaci6n social": e.d. la utilizaci6n correcta de la cultura
audiovisual, que tanto impacto tiene sobre el pueblo. Es el desafío de la
comunicación del mensaje, usando tanto los métodos tradicionales -por ej. la
predicación- como los medios de comunicaci6n social. Debemos ser mejores
comunícadores",

Crecimiento de las sectas

Podemos hablar de otros retos de las sectas. Al menos creo que hay uno que
preocupa especialmente: es el crecimiento acelerado de los nuevos movimientos
religiosos en las últimas décadas". En once países de América Latina, entre 1960
y 1985, creci6 el porcentaje entre tres y seis veces (y aún algo más de seis veces
en Colombia y Guatemala). En seis creci6 más de dos veces en el mismo tiempo.
S610en cuatro países el crecimiento fue menos de dos veces. Las estimaciones son
escalofriantes si se considera que para el afio el 2010, el 57,4% de lapoblaci6n de
Brasil pertenecería a alguna de las sectas. Bolivia y Chile tendrían la tercera parte
y aún algo más. Los porcentajes en Centro América son todavía más elevados,
alcanzando incluso a los dos tercios de la poblaci6n en el Salvador y algo parecido
en Guatemala. Se piensa que, al ritmo actual de crecimiento, las sectas represen
tarían en 2010 cerca del 50% de la poblaci6n de América Latina y El Caribe.

¿Qué decir de este reto? Pienso que debemos decir honestamente, si acepta
mos la libertad religiosa aprobada por el Concilio, que no nos preocupa tanto el
perderpoder social cuan tola desorientaci6n y desuni6n del pueblo y todas las otras
consecuencias negativas que acarrean las sectas. El amor al pueblo tiene que

27. Cf. Idem. 3.1.

28. Ce.Idem. 3.2.

29. ceP. A. JIMENEZ. Pasos 13 (1988) 13.

30. Cf. D. STOLL,Is Latin America Turning Protestara? University oí California Press, 1990, 337
338.
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comprometemos a servirlo más y mejor, no con una apologética simplona y con
meras actitudes de autodefensa sino con una propuesta de nueva evangelización.

CONCLUSIONES

Presento en forma de propuestas pastorales las conclusiones más importantes.
Tienen sabor a repetición, pero ofrecen la ventaja de la síntesis. Ante el desafío de
las sectas debemos comprometemos a:

Anunciar a Jesucristo, vivo en la historia, como el Hermano Mayor que va
trazando el camino de amor a Dios y de servicio al hombre. Presentar hoya
Cristo implicareconocerlo en los rostros sufrientesde los pobres y marginados
de nuestro pueblo, con los que Cristo se identifica de modo particular. El
seguimiento de Jesucristo va necesariamente vinculado alaopción preferencial,
solidaria y profética por los pobres.

Hacemos presentes, mediante la acción evangelizadora, allídonde residen las
grandes mayorías, pobres y creyentes a la vez. Los pobres no sólo piden pan
y justicia; quizá con mayor insistencia reclaman el Pan de la Palabra, que
convoca y anima la comunidad y la orienta en tomo al sentido de la vida y del
mundo. Esta acción evangelizadora deberá ir unida a la búsqueda de respues- .
tas eficaces alas necesidades de subsistenciade los pobres: tierra, trabajo, pan,
techo, salud, cultura. Se trata de derechos humanos fundamentales, basados
en el derecho primordial a una vida humana digna.

Crear la Iglesia particular autóctona, ante la conmemoración de los 500 años
de la primera evangelización: Iglesia que reconoce las "semillas del Verbo"
presentes en las culturas indígenas y afroamericanas, que alienta un nuevo
ardor misionero de santidad, promueve nuevos métodos de evangelización,
busca expresiones nuevas en la liturgia, la catequesis y la teología y abre el
campo a la participación de servidores laicos y de ministros autóctonos,
formados en su propia cultura.

Apoyary acompañar las comunidades eclesiales de base, que crecenpreferen
temente en los sectores populares. Son auténtica alternativa eclesial de
vivencia comunitaria, de opción por los pobres y de auto-evangelización del
pueblo. Conviene tener presente que la propuesta de comunidad debe estar
abierta a todos cuantos quieren seguir de verdad a Jesucristo.

Promover la participación creciente de los laicos en la Iglesia y en el mundo.
para que cumplan la misión evangelizadora recibida del mismo Cristo por la
consagración bautismal. De modo particular hay que insistir en el compromi
so temporal, propio del carácter secular del laico, por la práctica de la
solidaridadcon lospobres y con las organizacionesauténticamentepopulares.
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Evangelizar la religiosidad popular, expresi6n de la sabiduría del pueblo,
desde la centralidad de Jesucristo. Se requiere especialmente orientar la
devoci6n a la Virgen y a los santos, principales seguidores de Jesús, que son
un gran baluarte de la identidad de la fe cristiana y católica frente a la
desorientaci6n que acarrean las sectas.

Recuperar el conjunto de símbolos y prácticas religiosas a través de los cuales
nuestro pueblo expresa su fe, para orientar su religiosidad con sentido
liberador. En este orden de cosas hay que crear un culto religioso vivencial,
ameno y participativo, que incorpore con sentido creativo las formas de
expresi6n sensible del pueblo, procurando que las expresiones simb6licas del
culto estén vinculadas a su vida real y le sirvan para celebrar y alentar la
liberaci6n real de las angustias que padece.

Ayudar a la concientizaci6n del pueblo para contrarrestar el influjo alienante
de las sectas y aun de los medios de comunicaci6n social, utilizando las
ciencias humanas como auxiliares de una pastoral comprometida y profética.

Contribuir a que el pueblo desarrolle su identidad cultural, su creatividad y su
sabiduría en todos los ámbitos de la vida: economía, salud, vivienda, política,
etc.

Propiciar un serio ecumenismo, con verdadero discernimiento a la luz de la
fe, reconociendo que es más lo que nos une que lo que nos separade las Iglesias
hist6ricas, para estimular el acercamiento y la uni6n de todos los cristianos e
impulsar de este modo la evangelizaci6n del mundo sobre la base del
testimonio común de Cristo. La práctica de la solidaridad será un lugar
privilegiado del acercamiento ecuménico.

Vivir una espiritualidadprofunda y adecuada, basadaen la conversi6n a Cristo
y signo del ardor de la nueva evangelizaci6n. No es la espiritualidad de la fuga
del mundo; antes, al contrario, es espiritualidad del compromiso fraterno, que
se nutre del contacto con Cristo en la oraci6n y en los pobres.
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1. UNA REFLEXION PASTORAL.

Para aproximarse a los efectos y desarrollo de la promoción humana hoy en
la Iglesia Latinoamericana, es necesario enmarcar la reflexión dentro del proceso
vivido por nuestros pueblos a lo largo de estos 500 años como un camino lleno de
circunstancias y acontecimientos diversos pero siempre en avance. Se trata de
recorrer una experienciacolectiva, más que un discurso o los avataresde una teoría.

En América Latina es necesario colocarse en el ámbito de la historia marcada
por la unidad de este camino dentro de la diversidad de nuestros pueblos. Existen
factores económicos, antropológicos, lingüísticos, etc que deben ser tenidos en
cuenta cuando se plantea la acción de la promoción humana, o mejor la relación
entre las comunidades cristianas y las situaciones sociales vividas a partir de la
llegada del Evangelio al continente, Si se desconoce este factor se podría caer en
una serie de abstracciones que impedirían descubrir la verdadera realidad de las
comunidades cristianas hoy en AméricaLatinay sus tomas de posición y actitudes
frente al poder y a los retos de la vida social.

Antes de iniciar la exposición sobre el tema debo hacer dos aclaraciones: la
primera es que no soy un experto en "Historia de la Iglesia en América Latina" y
que si toco aspectosde esta historia es porque los considero útiles para crear el
espacio necesario que nos coriduzca al centro de este artículo que es la reflexión
e interpretación sobre la promoción humana en el continente Latinoamericano. Ha
sido necesario partir de los datos del proceso para poder analizar las posiciones y
situaciones que hoy se viven frente a este tema y para mostrar la importancia del
momento actual en la vida de la comunidad cristiana latinoamericana.

El segundo aspecto que me parece importante tocar antes de iniciar es el
siguiente: no ha sido posible separar la alusión a los temas teológicos de los
históricos y sociales durante esta reflexión. Cuando se habla de las posiciones y

* Doctor en ciencias sociales. Vicario episcopal para la pastoral social en la Arquidiócesis de
MedeIlín, Colombia. Colombiano.
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actitudes de una comunidad cristiana es muy difícil hacer de entrada una
separación entre estos factores que están tan estrechamente ligados. Las circuns
tancias históricas de la explotación y la dominación están tan profundamente
vinculadas a la historia de las comunidades cristianas en el continente latinoame
ricano que no sería posible hablar de la práctica de su fe sin hacer referencia a estas
circunstancias.

Las ciencias sociales han hecho aportes muy importantes al análisis de las
realidades que vive América Latina, pero mi experiencia como sociólogo y
docente universitario en este campo es que estas ciencias no permiten siempre una
adecuada comprensión de los problemas que vive nuestro pueblo. Por ello voy a
abordar el tema no sólo desde el aspecto estrictamente científico sino desde el
campo humano en el cual hoy se presenta una problemática a cuyo análisis puede
aportar considerablemente la teología y la vida de la fe. Quiero decir con ello que
ante todo trataré de compartir mi vivencia de Latinoamericano católico y de mi
compromiso social con las comunidades más pobres en las cuales he aprendido una
manera de ver la historia y la vida desde el punto de vista de la esperanza que nace
del sufrimiento y del esfuerzo.

2. EL PROYECTO DE EXPANSION A TODO EL PLANETA

El12 de octubre de 1492 Cristóbal Colón pisó una tierra nueva y desconocida
paraél y sus compañeros de viaje. Paradójicamente esa tierra no llevaría su nombre
sino el del cartógrafo que diseñó su mapa. En ese momento se inició la gran
aventura del hombre europeo que comienza a realizar un proyecto de expansión
y hegemonía en todo el planeta. Este proyecto tuvo un carácter definidamente
económico: de ello da testimonio la capitulación firmada entre Colón y los Reyes
de España en 1492, desde entonces la historia de América Latina está vinculada
a occidente y a su sistema de producción capitalista. Por ello se introdujo la idea
de que sólo se puede hacer historia si se entra en relación con occidente ynosotros
aparecimos ante el resto del mundo identificados con una historia ajena y
dependientes. El europeo pudo hablar de un descubrimiento que le permitía
autoafmnarse y señalar su proyecto histórico.

Han transcurrido 500 años de divergir con respecto a los modelos importados
por Europa, 500 años de inventar maneras de adaptar, enriquecer o hacer
sincréticas las formas culturales traídas desde fuera. También en las comunidades
cristianas este proceso se ha vivido en la religiosidad popular, en sus posiciones
frente a los problemas de la injusticia y del desarraigo. La historia de estos 500 años
ha estado marcada en este sentido por una polémica que todavía tiene sus
implicaciones yque fue convocadapor Carlos V para que dos célebres polemistas,
Bartolomé de las Casas y Juan Ginés de Sepúlveda, expusieran y resolvieran ante
la Junta de los Catorce el asunto de la identidad de los indios. Cabía la pregunta
de si podían ser considerados verdaderamente hombres, si se podían incorporar a
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La historia posterior de América Latina quedó marcada por la forma como se
resolvió esa polémica: aunque la razón intelectual de Las Casas y su teoría de que
el indio es un ser racional salió vencedora, en el campo político las cosas se
resolvieron haciendo que el indio se sintiera perteneciente a una raza física e
intelectualmente inferior. Esta discusión aportó a la elaboración del Derecho de
Gentes y del Derecho Internacional yen ese sentido. sigue siendo vencedora teórica
esa posición, pero en la práctica todavía hoy el desconocimiento del pleno derecho
de los pueblos pobres de América Latina representa y recuerda la derrota política
sufrida por los defensores del indígena. Ambas teorías siguen vigentes en América
Latina con intereses diversos: unos en la búsqueda de la identidad del hombre
latinoamericano, otros en el proyecto de su desconocimiento. Para los primeros el
elemento central de su argumen to los llevaba, como consecuencia, a proclamar la
necesidad de la separación entre evangelización y conquista, para los segundos
existía el interrogante sobre si se justificaba el esfuerzo evangelizador. La espada
y la cruz fueron signos de este proceso.

Sin embargo fue la presencia de la Iglesia la que permitió esta primera
afirmación de la identidad del hombre nativo latinoamericano y la obtuvo no sólo
gracias a la elaboración de una tesis teológica, sino ante todo gracias a una acción
permanente que tuvo sus manifestaciones en la inserción sacramental de los indios
yen instituciones como los hospicios, misiones, escuelas y en la nueva organiza
ción social en general. En estas actitudes se fue construyendo la vocación cristiana
y católica de América Latina profundamente marcada por la caridad. La
evangelización realizada en esta fase se caracterizó por unir la dimensión
sobrenatural del anuncio del mensaje de salvación y la promoción humana. En este
sentido es importan te recordar las homilías de Fray Antonio de Montesinos sobre
el derecho natural y la teoría de Santo Tomás y el derecho de gentes: con ello
denunciaba que los pueblos estaban sometidos a la muerte temprana bajo el
dominio de la codicia del oro.

Esta realidad marcó los procesos de evangelización y de inserción de los
hombres de este continente a la Iglesia. El proceso estuvo marcado por luces y
sambas, y en él fue definitivo el deseo de España y de Occidente de dominar y de
ampliar sus riquezas; la religión y la Iglesia fueron utilizadas en muchos casos
como arma ideológicapara someteral indígena: una largahistoria de martirio llevó
a los pueblos latinoamericanos a sufrir el desconocimiento de su cultura y de su
capacidad creativa; martirio sufrido por la explotación y la esclavitud y martirio
sufrido por la imposición de patrones de comportamiento ajenos. En medio de esas
sombras del proceso se conformaron los primeros grupos de hombres comprome
tidos por la promoción humana, a ellos Puebla los califica de "intrépidos
luchadores por la justicia, evangelizadores de la paz", quienes compartieron con
el indígena la resistencia frente al encomendero y al conquistador aún con la propia
vida, como es el caso del Obispo Antonio Valdivieso y con su compromiso como
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Antonio de Montesinos, Juan de Zumárraga, Toribio de Benavente "Motolinia",
Vasco de Quiroga, Juan de Valle, José de Anchieta y otros, ellos cuestionaron el
hecho de que se sirvieran del cristianismo para justificar la servidumbre.

A partir de este proceso de martirio y de vida, de luces y sombras, ha sido
necesario recorrer un largo camino en la búsqueda de la identidad del ser católico
latinoamericano. En ésta búsqueda de identidad la conciencia de pertenecer a este
pueblo ha llevado a interrogarse sobre los valores propios que le dan originalidad,
que le permiten aportar frente a los elementos que vinieron de fuera, aún frente a
la fe. Quienes actuaron en este proceso lo hicieron como hombres de acción, con
la convicción de que era necesario unir la práctica de la promoción humana y del
compromiso social con la fe ycon la doctrina. El Papa Juan Pablo II el 12de octubre
de 1984 habló en Santo Domingo de este proceso de "autoconciencia" como uno
de los desafíos de la Nueva Evangelización que debe despertar la memoria del
pasado y llevaral pueblo latinoamericano a asumir la evangelizaciónen elpresente
con una "lúcida visión de sus orígenes y actuación". Ese proceso, fundamental en
una auténtica promoción humana con dimensión histórica, nos llevará a resolver
adecuadamente los "retos del momento", y a plantear los desafíos para la
evangelización y promoción que nacen de "una mirada hacia el futuro".

Podemos decir con toda claridad que América Latina enriqueci6 el contexto
católico universal desde el primer momento. Se trataba de todo un continente en
proceso histórico de formación a nivel nacional, cultural, político e incluso
religioso. En este proceso es de vital importanciael asumir nuestro mestizajeracial
y cultural y sobre él construir la unidad de pueblo y nación latinoamericano. Ese
mestizaje coloca problemas que el pensamiento cristiano tiene que abordar hoy
para descubrir la clave de cómo ser originales sin afirmar una cultura para negar
la otra, con la conciencia de que si no somos consecuentes con nuestro pasado y
nuestra triple herencia indígena, occidental y africana, nos negamos a nosotros
mismos. Sobre todo, el trabajo de promoción humana no puede olvidar y encubrir,
en nombre del mestizaje, las diferencias y particularidades de los pueblos y
hombres que viven en América Latina porque ello conllevaría a un trabajo
abstracto de espaldas al carácter pluricultural del continente. Finalmente la tarea
es asumir nuestro pasado con todas sus implicaciones y expresiones, incluida la
dependencia y con visión autocrítica del papel jugado por los cristianos.

Este proceso, de dar una visión histórica al trabajo de promoción humana nos
deja tareas urgentes: una es asumir el hecho de nuestra herencia europea, el
proyecto de superioridad y discriminación con el cual occidente se lanzó a la
conquista de nuestro mundo, para poder afirmar la conciencia de nuestra propia
humanidad y así superarel complejo social de inferioridad yfinalmente interpretar
y reasumir el proyecto de nuestra relación con occidente y la dependencia que ha
marcado nuestra historia. La promoción humana ha evolucionado en el continente
a medida que se han ido comprendiendo estas urgencias de superación y de
afirmación de nuestra identidad.
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El continente ha vivido a partir de estos hechos etapas que es necesario retomar
y que hoy tienen plena vigencia frente al V centenario y a la convocatoria a la IV
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano que se reunirá en Santo
Domingo.

En estas etapas la unidad y diversidad del continente se ha reflejado en la
unidad y diversidad de lareflexi6n eclesial y de las prácticas frente a las realidades
sociales. Hoy lo importante es asumir este momento del continente, con visión
histórica, como ocasión para colocarse ante el futuro y para reflexionar sobre el
sentido de los compromisos que se deben asumir.

3. LOS SABERES EN EL PROCESO HISTORICO

Las primeras reflexiones latinoamericanas en el terreno de la promoción
humana se originaron en la discusión sobre la humanidad de los indígenas. A partir
de ese momento se ha desarrollado una larga cadena de aproximaciones y tomas
de posición frente a la realidad social del continente que es necesario conocerpara
abordar la dimensión actual del tema de la promoci6n humana y su novedad en el
conjunto de la tarea evangelizadora. La relaci6n entre fe y sociedad está "escrita"
en gran parte a lo largo de estas reflexiones y en la forma como las comunidades
han vivido y padecido la historia.

El origen de una reflexión teol6gica moral y social propia de América Latina
no es identificablecon un proceso o con un personajeconcreto de la historia de esta
Iglesia. Lo cierto es que este origen está estrechamente relacionado con las
respuestas que las comunidades han dado frente a la situación política y de
organizaci6n social existentes en América Latina.

Existe un saber teol6gico venido de Europa que se ha transmitido de
generaci6n en generación. Desde el principio hubo una tradición teológica y
pastoral que en la Colonia fue asimilada por un grupo de estudiosos y de jerarcas.
Al mismo tiempo el pueblo fue creando su asimilación de la fe y en muchos casos
un sincretismo con formas de expresión espiritual y de vivencias religiosas y
culturales que estaban vinculadas con el pasado indígena. Las enseñanzas clásicas
de la teología iluminaron durante siglos el quehacer de la Iglesia y asumieron el
reto de integrar los fenómenos en los cuales el pueblo formó la identidad de una
cristiandad primitiva indiana, y vió en los símbolos como las apariciones de la
Virgen de Guadalupe la expresión de sus sentimientos internos. Así se formó al
lado de la religiosidad popular un sentimiento, una virtud, que está en la base de
la promoción humana que las comunidades cristianas han realizado en el continen
te: la solidaridad.

Este proceso tuvo delante de sí el reto de asimilar las consecuencias del
impacto cultural de la llegada del hombre europeo con su proyecto colonizador,
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la situación del indígena con su indefensión jurídica y política y con la expoliación
económicaque vivi6, y finalmente la situaci6n de los africanos venidos a América
marcados por el comercio de la economía esclavista.

Los misioneros jugaron un papel central dentro de este proceso por haber
introducido diferentes formas de asistencia social y de promoci6n humana
vinculadas a las expresiones culturales, econ6micas y organizativas de las
comunidades. Grandes expresiones culturales nacieron en torno al trabajo
catequétíco y a las celebraciones litúrgicas: la creatividad jug6 allí un papel
importante. Las iniciativas como las misiones jesuitas y de otras 6rdenes crearon
un ambiente en gran escala para la promoci6n humana. .

4. PODERES, CRISIS, COMPROMISOS
Y DISTANCIAMIENTOS

La época de la colonia exigi6 que se definieran las competencias y jurisdic
ciones políticas y luego también eclesiásticas. Inicialmente el patronato había
dispuesto que la autoridad real se ejerciera también sobre la organización
eclesiásticaen el cobro de diezmos y en la administraci6n del personal consagrado.
En esa épocanacieron las primeras estructuras de la Iglesiaen AméricaLatina. Los
efectos de estos hechos hicieron que al interior de la Iglesia se fuera dando una toma
de posici6n que en muchos casos signific6la sumisi6n de estas estructuras al poder
de la corona Española, aunque no se fundieran por el patronato el poder civil y el
eclesiástico.

Alternaron grandes esfuerzos misioneros con una creatividad extraordinaria
para asumir la realidad de los pueblos de América Latina con formas de despojo
de la riqueza del pueblo latinoamericano y de sumisi6n al poder civil. Ambas
tendencias influyeron en la relaci6n entre comunidad cristiana y poder político
durante ésta época. Tal vez valela pena resaltar la dinámica evangelizadora y la
creatividad de los misioneros que emprendieron la tarea de establecer diferencias
entre la colonizaci6n y la evangelización,

La época de la emancipación en América significó un momento de grandes
discusiones en el interior de la comunidad cristiana dividida por posiciones y
politizaciones a favor del realismo o del republicanismo. Tensiones y rupturas en
la Iglesia marcaron su posición en las nacientes repúblicas: algunos personajes
jugaron un papel positivo como Simón Bolívar quien 10gr6suavizar la posición de
la Santa Sede por medio de sus contactos y de sus viajes. Los problemas de
dependencia-independencia jugaron un papel muy importante en la elaboración
del pensamiento religioso y de esa época. Hoy esa temática se ha transformado en
la reflexión sobre la relaci6n dominación-liberación. Más que una verdadera
teología lo que.se dió en principio alrededor de estos temas fue una elaboración
y reflexión sobre circunstancias concretas con un transfondo de método y de
aproximaci6n teológicos.
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Enmediodeesascircunstanciaspolíticaslascomunidades cristianassevieron
purificadaspor la pérdidadel tipocolonialderelaci6ny dependenciacon el poder
y el surgimientode un nuevo tipo de presenciadentro de la comunidadcivil. La
prácticadelascomunidades sigui6marcadaduranteel sigloXIXporlastendencias
querepresentaban quienesbuscabanunarupturacon la tradici6nculturalespañola
y quienes consideraban que los valores españoles hacen parte de la identidad
cat6lica y latinoamericana.

El procesode las relacionesduranteel siglo XIX y XX con la mentalidady
la prácticaliberaly positivistatrajoretospolíticos,ideo16gicos y socialesde gran
importanciaparalascomunidades cristianas.Lamentalidadpositivistaenelpoder
proclamabaelmitodel hombreblancoydel racionalismo llegandoa ser tanfuerte
que el tipo español, latino y la mentalidad cat6lica fueron subestimados. La
leyendanegrasealiment6deestosprejuicios.En laprácticasedeseabademostrar
que el desarrollo de la civilizaci6nen AméricaLatina tenía un obstáculo en la
herenciacat6licay española, Muchosanálisisantihispanistas buscabanestablecer
la comparaci6nentre la colonizaci6n sajonaennorteaméricay la hispanolusitana
en el sur. En la práctica la tendencia del Estado fue a mantener un discurso
europeisantequeproclamabaelprogresoyla técnicaal serviciode lacivilizaci6n,
mientrasla situaci6nsocialy econ6micade lasmasasdesposeídas continuabasin
soluci6n: el nuevo proyecto liberal y positivista miraba hacia el hombre blanco
pero ignorabael indígena,al negro y al marginado.

Para analistasde la épocacomoJuan AgustínGarcía, con su libroLa ciudad
indiana, la concepci6ncristianabasadaen el amor y la fe había sufridouna crisis
en AméricaLatinay habíaperdidosu noblezade la edad mediaal confundirseen
estas tierras con una empresade explotaci6nhumana y territorial.

En este contexto la concepción ideol6gica dominante hizo ver como una
amenaza para la estabilidad política la presencia de la Iglesia y su red. de
organizaciones de asistenciay promoci6n.Al intentar reducir la fe al ámbito de
lo privado, la acci6n de la Iglesiafue obligadaa convertirseen filantropíay se le
quit6progresivamenteel sentidode elevamientode la condiciónhumanay social
de un pueblo.

Las comunidadescristianasinician allí una larga búsquedade un nuevo tipo
de acci6n con resonancias sociales y con un proyecto en el cual se posibilite la
participaci6nhumanaenelamor trinitario.Esteprocesode búsquedase intentará
en distintos tipos de experiencias, hastaque el surgimientode la DoctrinaSocial
de la Iglesia recoja esas experiencias y abra nuevos horizontes.

Allísedan testimonios decompromiso socialquehacenquenosepuedanegar
ni en la coloniani enel períodorepublicanounacorrientede la Iglesiaqueasumi6
las tareas de promoci6n humana y cristiana representada por personajes y
comunidades comprometidos enlaconstrucci6nderelacionessocialesbasadasen
la solidaridadcon los pobres y los marginados del sistema social.
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Las ideas reinantes a partir de la etnancipación del poder español, hicieron
entrar a AméricaLatinaen una lógica cuyo objetivo central era comerciar, obtener
materias primas, transformar productos y obtener ganancias. En ese contexto la
nueva mentalidad europea que llega a América Latina y su forma de organización
políticacreaun ambiente en el que no importa la reivindicación social de los grupos
marginados sino los negocios y las ganancias de las grandes compañías comercia
les. Se atenúa el interés del Estado por la relación con un proyecto evangelizador
y éste aparece con una visión más pragmática y racionalista. Se introduce el afán
por la civilización y el progreso; la técnica desplaza el interés por el pensamiento
humanista. La conciencia cristiana debe afrontar en muchos casos el rechazo de
las instituciones estatales que en nombre del antidespotismo cuestionan su
presencia. Se abre paso un nuevo tipo de colonialismo europeo, una nueva forma
de dependencia y un nuevo tipo de relación de las comunidades cristianas con la
situación social y la política institucionalizada.

En nombre de este pensamiento civilizador se había generado desde la
emancipación un proceso de crítica a la colonización española y portuguesa; se
comenzó a hablar de los derechos de los hombres y de los pueblos, se lanzaron
gritos de libertaddesde todos los ángulos, pero este discurso carecíade un proyecto
alternativo frente a la dependencia económica y ala explotación. Paradójicamente
los movimientos con mayores raíces populares quedaron como revoluciones
inconclusas. Este discurso tuvo consecuencias políticas y sociales en la era
republicana del siglo XIX: hacer que los pueblos se quedaran en el estado en que
se encontraban sin poner trabas al comercio de las grandes metrópolis, a sus
intereses y a la explotación. Se impuso una situación en la que no se incorporaron
estos pueblos al proceso vivido en Europa en nombre de una proclamada libertad
que sólo benefició a los comerciantes de la metrópoli.Quedarnos teóricamente
libres pero dependiendo de la economíade la metrópoli en la ventade los productos
yenel consumo de lo que sus industriasproducen. La únicaforma de incorporación
posible fue por medio de la producciónen beneficio de los nuevos colonizadores.

En este contexto aparece un contraste entre la forma cristiana de entender al
hombre y de pensarlo, y la antropología occidental del momento que asume el
estudio de los hombres y de las culturas dentro de los parámetros de su relación
con el hombre civilizado occidental. Tomados como una especie rara, objeto de
estudio, los latinoamericanos y allí las comunidades cristianas, comienzan a tener
conciencia de su atraso y de su dependencia, una conciencia tan débil que no
alcanzóa generaralternativas frente a la u'icorporación en términos de explotación
dentro del nuevo contexto internacional.

La historia de América Latina ha estado siempre vinculada a la presencia de
la Iglesia. De esta forma la organización política y estatal no ha estado excluida
del influjo del pensamiento cristiano. La historia reciente de las repúblicas puede
marear un indicador de lo que significa la acción de la Iglesia en el continente
Latinoamericano. Durante el siglo XIXla Iglesiajugó un papel en la conformación
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de los Estados Nacionales en América Latina. Ella fue el elemento integrador,
unificador y constructorde las jóvenesnaciones. Ninguno duda hoy en afirmar este
papel positivo jugado por la Iglesia en las primeras prácticas del Estado en nuestro
continente. La conformación de los Estados Nacionales y la concepción jurídica
que los acompañó tuvo en muchos momentos y sitios una clara influencia de la
doctrina cristiana sobre la sociedad y el hombre.

En medio de este vacío de pensamiento humanista y de análisis socialeramuy
difícil que se produjera prácticamente de cero una reflexión teológica que
respondiera plenamente a los retos que mostraba el pensamiento civilizador. Se
multiplicaron las posiciones eclesiásticas de condena frente a los esquemas de
pensamiento deshumanizante, se generaron múltiples movimientos sociales en los
cuales el clero y las comunidades asumieron su propia presencia, nació una nueva
actitud frente al Estado y a la nueva colonización, pero en las diferentes formas de
pensamiento reinaba una pérdida de la vitalidad y de la dinámica que por fuerza
se expresó en las reflexiones eclesiásticas.

Finalmente la opresión asfixiante de muchos gobiernos republicanos frente a
la Iglesia la llevó a perder "gran parte de sus bienes y de su influencia en los altos
niveles de decisión", pero la llevó también en forma paralela a purificarse y a salir
adelante de la prueba.

5. NUEVAS CIRCUNSTANCIAS HISTORICAS
EL SURGIMIENTO

La historia del pensamiento "auténtico" latinoamericano y su inicio tiene que
ver con la conciencia progresiva del pasado, de los efectos de los proyectos
colonizadores que vinieron de fuera de América Latina, con el análisis de las
transformaciones y dependencias a todos los niveles, incluso en el nivel cultural.
De esa conciencia sale una antropología que nos habla del hombre latinoamerica
no, que ha protagonizado y sufrido esta historia y también de allí nace una
sociología, una filosofía y una reflexión teológica sobre esta historia.

El impacto de la expansión occidental creó en el hombre latinoamericano y
en las comunidades cristianas la búsqueda de una identidad cultural y nacional
propia. Esta necesidad la vivieron los indígenas conquistados, los negros esclavi
zados, los criollos y mestizos. Las comunidades cristianas formadas por todos estos
grupos humanos emprenden esa tarea al unísono con toda las sociedad latinoame
ricana y con quienes reflexionan y actúan dentro de ella.

Durante este siglo en toda América Latina creció la actividad intelectual,
económica, estética y universitaria. Esto hizo que aparecieran interrogantes,
inquietudes sobre los nuevos problemas sociales. Al mismo tiempo se aceleró la
problemática de la urbanización y de la pobreza colectiva. En este contexto nacen
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las urgencias de respuestas pastorales y de reflexiones teológicas que iluminen
nuevas tomas de posición.

Indudablemente que el auge de ideologías occidentales llegadas a América
Latina como respuesta a estos problemas, tales como el marxismo y las corrientes
socialistas o ideologías que justificaban la situación desde ciertas interpretaciones
positivistas, hicieron que surgieran opciones frente a los problemas planteados y
en muchos sectores de la Iglesia sebuscó asimilar estos discursos. Asimilación que
creó tensiones y conflictos al interior de la comunidad y de la jerarquía.

En principio se repitieron simplemente los textos que comienzan a recibirse
de Europa con documentos críticos que invitan a reflexionar sobre las relaciones
con el poder político y a presentar alternativas, acciones en consonancia con las
necesidades populares inmediatas. Se trataba de textos que daban las soluciones
descubiertas en Europaylos movimientos históricos que allí se estaban generando.

En este contexto aún la tarea académica se entendía como repetición de un
saber totalmente elaborado y terminado, cuya comprensión no se dió totalmente
porque no se había hecho una reflexión profunda propia sobre el origen y la forma
de la elaboración de estos textos.

En este período fueron creadas en América Latina las Caritas por la coopera
ción de Caritas Internationalis y con una mentalidad que obedecía a la óptica con
la cual actuaban en ese momento las Caritas Europeas: la acción caritativa. La
historia del continente fue propicia para que se confundieran entonces acción
caritativacon acción asistencial y fue esta modalidad laqueprimó en un momento
inicial. .

6. RENOVACION y PROMOCION HUMANA

En América Latina la elaboración de textos teológicos que respondieran a las
necesidadespopulares y a los problemas políticos fue abriéndosepasopoco apoco.
desde las cartas pastorales en las que se condenaban las ideologías reinantes hasta
el momento en que el Concilio Vaticano 11 abrió una nueva época y caminos para
larenovación eclesial. A este Concilio, de AméricaLatina"asistieron 601 Obispos
participantes frente 849 europeos...La confrontación entre la Iglesia europea y
latinoamericana se hace inevitable, siendo el carácter predominante de nuestros
obispos su condición de pastores".

A partir de ese momento comienzan a tomar fuerza en la Iglesia Latinoame
ricanados movimientos: poruna parte la necesidad de comprender el pensamiento
teológico contemporáneo y por otra la necesidad de avanzar a saltos para asumir
los avances del análisis social existentes sobre la realidad del continente. Existía
un grupo que comenzaba a elaborar un pensamiento angustiando frente a la
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necesidad de comprender a fondo, en sentido estructural, la problemática del
pueblo, sus necesidades y ambiciones. En ambos casos se experimenta la
necesidad de superar la incomprensión que nacían no de la falta de presencia
histórica en el continente o de desinterés por el pensamiento contemporáneo, sino
de-que no se tenían las herramientas e instrumentos técnicos para abordar ese tipo
de problematicas.

En el Concilio los Obispos se dieron a la tarea de asumir esos retos y los animó
en particular la Encíclica con la cual Paulo VI clausuró esa etapa: la Populorum
Progressio publicada en 1967.

La renovación pastoral e intelectual de la Iglesia latinoamericana se comenzó
a recorrer sobre la base de asumir el conocimiento de las raíces del pensamiento
social de la Iglesia y las nuevas condiciones de vida del continente. Para lograr
ubicarse ante el primer reto fue necesario emprender de nuevo el camino hacia la
lectura y comprensión delaSagrada Escrituray de lapatrística con sus implicaciones
políticas y sociales; para el segundo, fue necesario revisar y analizar la práctica de
la presenciade la Iglesiaen el continente. Se pasó de una noción vaga del conjunto
de problemas que conllevaba el pertenecer a una región del mundo históricamente
dependiente y marginada, a la conciencia de que era necesario abordar las
alternativas frente a esa dependencia internacional y frente a la injusticia reinante
en los países.

Las luchas de los pueblos de América Latina fueron más fuertes en ese
mamen toposterioral Concilio ycomenzó a crecery a desarrollarse un movimiento
contestatario alimentado en muchos casos por el marxismo y con raíces
definidarnente urbanas. La experiencia cubana había hecho un efecto demostra
tivo de la posibilidad de crear otro tipo de sistema social en el continente. Las
guerrillas en varios países comenzaron a hacerun tipo depolíticainformal y a crear
estados paralelos, Había grupos de cristianos que se acercaban a los movimientos
guerrilleros porque encontraban en ellos la respuesta a su búsqueda de una
sociedad más humana: cada día era más urgente una formación científica para
abordar el acompañamiento de las comunidades cristianas desgarradas en medio
de las luchas políticas.

7. ANTE LA INJUSTICIA INSTITUCIONALIZADA

En este período se reúne la II ConferenciaGeneral del Episcopado Latinoame
ricano en Medellín: El tema de Medellín marcó huella profunda: La Iglesia en la
transformación de América Latina a la luz del Concilio. Los Obispos, a nombre
de sus Iglesias, en unión con el Papa y el Concilio, proponen una Iglesia al servicio
de todos los hombres, especialmente de los más necesitados.

Medellín, proyección y aplicación del Concilio para América Latina, dió
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muchas luces, gener6 grandes optimismos y esperanzas y, eventualmente, como
el Concilio mismo, dió lugar a diversas interpretaciones. Su impacto, sin lugar a
dudas, ayud6 a dar gran vigencia a la renovaci6n conciliar en todo el continente"
(prima Relatio de la preparaci6n de la IV Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano).

Existe la conciencia clara en este momento de que para dar una respuesta
acorde con la situaci6n y con el Magisterio eclesiástico es necesario conocer en
forma científica la realidad, con visi6n pastoral y recibir los aportes de las
elaboraciones teol6gicas universales y los elementos que brindan las ciencias
sociales. Se comprende que para asumir en profundidad el reto de la opci6n por
los pobres y lograr un verdadero desarrollo integral, había que realizar planes en
mayor escala y elaborados con una visi6n interdisciplinaria que ayudara a los
hombres del continente a ser más en todos los planos de la realidad humana.

Así se fueron gestando las condiciones para que surgiera una reflexi6n de fe
sobre la realidad social contemporánea latinoamericana y una pastoral consecuen
te con esta reflexi6n: la pastoral social. El proceso fue largo y vivida en una tensi6n
dinámica de aportes y críticas. Se daba un paso adelante frente a quienes
conocieron los primeros brotes de esta reflexi6n y se enamoraron del quehacer
teol6gico y su reflexi6n sobre la realidad social y quienes comenzaron a pensar
como católicos latinoamericanos fieles a la Iglesia y a la realidad de su pueblo.

Fieles a ambas cosas, porque comprendían auténticamente el sentido de ser
católico y el reto de estar en América Latina. Se trataba de asumir los grandes
problemas de la injusticia institucionalizada, de las violaciones a los derechos
humanos y de los pueblos y la miseria, de la misma manera como habían sido
capaces de plantearse sus retos hist6ricos en Europa. La meta es hacer un reflexión
teol6gica viva, emergida desde las circunstancias hist6ricas latinoamericanas:
pensar y repensar como cristianos en América Latina y encontrar soluciones a
nuestros problemas, con nuestros recursos, conocer y vivir intensamente los
procesos de promoci6n humana que se viven en el continente. Se descubría la
necesidad de emprender una acci6n pastoral con implicaciones sociales y con
expresiones comunitarias tales que se generara el cambio de mentalidad social y
se pudiera aportar al surgimiento de un mundo más humano y cristiano.

Las circunstancias hist6ricas en que nace estareflexi6n dieron origen también
a nuevas posturas pastorales y eclesiásticas de crítica frente a los abusos del poder
político y econ6mico. Existían inevitablemente dudas sobre si este nuevo proyecto
no conllevaría a una ideologizaci6n sistemática de la fe; en este terreno existieron
muchas discusiones siempre con la seguridad de que una toma de posición
auténticamente latinoamericanatendría que superaresa malformaci6n. El proyec
to de construir una patria común mejor para todos los latinoamericanos tenía que
hacer que los ojos se colocaran en el futuro yque se superarael resentimiento frente
al pasado, frente a occidente y frente aEuropa. Allí naci6 el reconocimiento deque
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somos dependientes pero que el futuro tiene que construirse sobre la base de la
superación de esa dependencia con el aporte de todos, muy especialmente de las
comunidades cristianas. Estas sin ánimo triunfalista comenzaban a ubicar su papel
y su identidadfrente a ideologías y a otros proyectos.La unidaden tomo a estameta
quitaba las tensiones originadas en el temor a la politízación e ideologízaci6n de
la fe e impedía que la comunidad católica se fraccionara inevitablemente en dos
grupos.

El temor a las ideologizaciones conllevaba el planteamiento deun reto sobre
la capacidad hist6rica de los latinoamericanos de hacer algo original, una
verdadera creación espiritual que nos saque de la condíci6n de repetidores de los
europeos y de sus propuestas políticas.

Ese temor y el reto que se presentaba a los pensadores y pastoralístas
latinoamericanos de aportar algo propio a la Iglesia Universal, de dar soluciones
concretas a los problemas que se estabanpresentando, di6 origen a dos o tres formas
de abordar el problema. Para unos se trataba de hacer una reflexi6n teol6gica y
práctico-pastoral como se hacía en Europa, partiendo de grandes temas como la
pascua, los pobres, la liberaci6n y a partir de allí hacer aportes a la reflexi6n
universal sobre problemas sociales con dimensiones yurgencias especiales en
América Latina. Para otros se trataba de pensar los temas como la liberación, los
pobres y la dependencia en América Latina y desde América Latina. Un tercer
grupo hacía énfasis en la necesidad de asumir la riqueza espiritual del pueblo
latinoamericano en este proceso.

Todo esto tenía implicaciones en la manera de asumir el poder y la política,
con tendencias más marcadas hacia la participaci6n en un cambio de estructuras
o hacia la reforma de las estructuras exístentes. Se abría paso la necesidad de un
compromiso social y político de los cristianos pero muchas experiencias cuestio
naban el acompañamiento de estos grupos que habían sido animados para asumir
una tarea de crítica al sistema y de cuestionamiento de las estructuras del estado
y del poder y que en ciertas circunstancias terminaban generando un compromiso
parcial, vinculado a los intereses de grupos reducidos de la sociedad.

8. POLITICA y EVANGELIZACION

Lapublicación de la encíclicaEvangeliiNuntiandidelPapaPauloVI trajo una
serie de aportes a las reflexiones que se hacían en América Latina y di6 el marco
global al tema que trató la III Conferencia General del Episcopado Latinoameri
cano: La evangelización en el presente y en el futuro de América Latina.

Este período fue muy rico en América Latina. La discusi6n previa a la III
ConferenciaGeneral del Episcopado Latinoamericano reunido en Puebla en 1979,
desarrolló esta dinámica de confrontaci6n sobre si la opci6n por los pobres exigía
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Padre. El es quien aprueba su celebración, señala el tema de reflexión, las convoca
y aprueba sus respectivos documentos".

La preparación de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamerica
no se ha realizado en dos fases: la primera luego de que se tuvo una primera
respuesta de la Santa Sede en torno a la posible celebración de otra Conferencia
a los 10años de Puebla y con motivo del V Centenario. En ese momento se elaboró
un texto que circuló en los países; "Elementos para una reflexión pastoral en
preparación de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano".

Finalmente fue el Papa Juan Pablo II quien definió el tema de la Conferencia
e112 de diciembre de 1990: "NuevaEvangelización -Promoción humana - Cultura
Cristiana" - "Jesucristo ayer, hoy y siempre".

Esta temática de la IV Conferencia llama la atención sobre tres aspectos: el
primero obedece al acontecimiento del V Centenario de la Evangelización y
coloca la meta: Nueva Evangelización. El segundo aspecto apunta hacia la
temática tratadaen el Documento de Medellín y continuadaen Puebla: la situación
de injusticia y la búsqueda de alternativas y la tercera vuelve a ubicar en el centro
de lareflexión un temaque en Pueblaocupó un sitio privilegiado en las discusiones
y elaboraciones: la cultura y su relación con el tema de la evangelización. Este
último aspecto llama la atención sobre los retos que el mundo actual coloca a la
Iglesia, en la transformación de la mentalidad, de las concepciones de la vida; y
también hace un reclamo ala actitud histórica asumida frente a los grupos étnicos,
a las minorías, frente a las culturas autóctonas y a sus manifestaciones religiosas.

Al colocar en la temática de la IV Conferencia General el asunto de la
promoción humana se ubica una vez más el compromiso con los pobres dentro del
espíritude la evangelización. Es un acierto indudable afirmar que para hablar de
una Nueva Evangelización en el continente latinoamericano, para ofrecer la luz
de Cristo al hombre de hoyes necesario identificar las actitudes y acciones que
lleven a la realidad social esa luz.

Algunas líneas de esta promoción humana urgentes hoy en el continente son
las siguientes:

*Evangelización de las relaciones sociales. El significado de esta expresión nos
lleva a comprometernos en el surgimiento de una nueva mentalidad y práctica
social en la cual exista auténtica solidaridad con la vida, con los pobres y con el
pueblo latinoamericano.

A las puertas de la celebración del V Centenario de la Evangelización del
continente se hace urgente que los cristianos asumamos un nuevo método en la
evangelización de las relaciones sociales ypolíticas dentro de las posibilidades que
nos ofrece hoy la organización social y el Estado de Derecho y de acuerdo a las
necesidades del pueblo pobre en América Latina. Un nuevo método basado en la
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práctica de la participaci6n consciente de todos, en la responsabilidad social, en
el testimonió de vida de los cristianos y en la verdad, la libertad, la justicia y la
solidaridad.

Todo invita a colocar los esfuerzos y creatividad de la Iglesia en América
Latina al servicio de la evangelizaci6n de las nuevas relaciones que nacen en el
continente dentro del Estado de Derecho, la democratizaci6n de la vida social y
el ejercicio de la economía al servicio del hombre. La evangelizaci6n de las
relaciones sociales exige que se ponga en movimiento la búsqueda de realizaci6n
de proyectos de sociedad acordes con la concepci6n evangélica y que asuman la
construcción de la civilizacióndel amor. Conservando la identidad del papel que
corresponde a la jerarquía dentro de la búsqueda del bien común y a los laicos
dentro de su compromiso en las organizaciones temporales, la tarea de
evangelizaci6n y humanizaci6n de estas relaciones lleva a que se fortalezcan los
mecanismos de animación de las iniciativas para construir una sociedad latinoa
mericana más justa y acorde con el Evangelio.

I

Animaci6n de la creatividad y compromiso de la comunidad eclesial. Se trata
de hacer que en toda la comunidadeclesial sereconozca la promoci6n humana
comoexpresi6n del proceso evangelizador en un mundo pobre. De allí nace
una espiritualidad de la promoción humana y un compromiso en la Nueva
Evangelizaci6n. Los métodos y las expresiones de este proceso han de estar
en consonancia con la participaci6n de las comunidades en la identificación
de sus necesidades, en la creaci6n de organismos de solidaridad y en la
ejecuci6n de tareas que lleven al bien común. Al interior de cada comunidad
cristiana es muy importante que se viva la caridad y la fraternidad como
esfuerzo para que todos "sean más".

Compromiso con la nueva sociedad. Se trata de la presencia en el mundo que
está naciendo: en las estructuras de integraci6n latinoamericana, tanto a nivel
continental como a nivel nacional; presencia en la búsqueda de mecanismos
que conduzcan hacia la democracia y la participaci6n efectiva de todos. La
presencia de los cristianos y de la Iglesia en la sociedad que está gestándose
hará que con los valores evangélicos pueda atravesar el conjunto de la
sociedad latinoamericana del futuro.

La Iglesia Latinoamericana ha emprendido un camino en el cual no aparece
como yendo hacia los hombres pobres, hacia"el otro", sino que asume su situación,
vive con él la proclamaci6n del mensaje evangelizador y liberador y se compro
mete con su historia, actúa con él, construye con él y desde su situaci6n la
comunidad. Se trata de entrar de nuevo en la historia. La primera vez fue hace 500
años como receptores de los conceptos de occidente y dependientes de su
organización social y económica, hoy se trata de entrar en la historia universal
como hombres, sujetos de nuestra historia y constructores de nuestro destino. Para
lograrlo hoy más que nunca es necesario inventar en América Latina, descubrir
horizontes y asumir la herencia del mestizaje como opción para construir la nueva
historia,
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DINAMISMO DE LA DOCTRINA SOCIAL
DE LA IGLESIA A PARTIR DE

LARERUM NOVARUM

Consideración desde
la perspectiva latinoamericana*

Juan Carlos Scannone "

1. RERUM NOVARUM y EL DIALOGO
CON LOS TIEMPOS MODERNOS

SegúnPíoXI loexpresó40 añosdespuésde laencíclicaRerumNovarum, ésta
buscóresolver el "difícilproblemade humanaconvivenciaque se conocebajo el
nombrede 'cuestión social" (QA 2 y, problema eminentemente moderno. Sin
embargoestoy deacuerdocon quienesestimanque la finalidadhistóricamediata
de la encíclicay, con ella,de toda la DSI es el diálogode la Iglesiacon el mundo
moderno, de modoquesu"temáticageneral...eslaformulacióndelarelaciónentre
la Iglesia y el mundo'", fundamentalmente el mundo moderno, caracterizadono
sólopor la revoluciónindustrialy tecnológica, de la cualresultala cuestión social
arriba mencionada, sino también por las revoluciones científicas, política y
cultural (la ilustración)',

* Presentamos el original castellano del texto del autor, leído en inglés con ocasión de "The 11th
Intemational Symposium 100 Years of Social Teaching of the Church", organizado por la Sophia
University (Tokio), del 6 al8 de diciembre de 1991.

** Filósofo y experto en Doctrina Social de la Iglesia. Director del Colegio Máximo San José en
Argentina. Argentino.

Usaré las abreviaturas usuales para designar los documentos del magisterio, y las abreviaturas DSI
y TL para significar, respectivamente, la doctrina social de la Iglesia y la teología de la liberación.

2 Cf, G. FARRELL, "Desarrollo histórico de las concepciones de la doctrina social católica en el
magisterio pontificio", en: P. HUERMANN -J. C. SCANNONE (compiladores), América Latina
y la doctrina social de la Iglesia. Diálogo latinoamericano-alemán, tomo 1, Buenos Aires, 1992.
Allí mismo el autor cita su libro: Doctrina Social de la Iglesia. Introducción e historia de los
documentos sociales y del Episcopado latinoamericano y argentino, Buenos Aires,1983, p. 29 ss.
(la 3. edición, revisada y aumentada es de 1991).

3 Sobre esa caracterización de la "modernidad" cf, A. JEANNIERE, "Qu'est-ce que la modemité?",
Etudes 373 (1990),499-510.
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De ahí que toda la dinámica de la DSI desde Rerum Novarum a Centesimus
Annus pueda caracterizarse mediante las dos frases siguientes: cuestión social y
diálogo entre la Iglesia y el mundo moderno, pues es precisamente el diálogo la
forma de relaci6n con éste que -segün Pablo VI- adopt6la Iglesia desdeLe6n XIII
(cf. ES 61), cambiando así su primera actitud , más bien reticente, ante la
modernidad", Claro está que el diálogo con ésta no excluye, sino que implica la
crítica de lo criticable y laasunci6n de lo asumible de la misma, apartir de un atento
discernimiento de lo que favorece o, por el contrario, amenaza la humanidad del
hombre como la concibe el Evangelio.

Según lo dijo recientemente el Papa actual, "desde sus orígenes hasta hoy, la
Iglesia se ha encontrado y confrontado siempre con el mundo y sus problemas,
iluminándolos a la luz de la fe y de la moral de Cristo", favoreciendo así "la
formaci6n y el resurgimiento, a lo largo del arco de la historia, de un cuerpo de
principios de moral cristiana, conocido hoy como DSI"; pero la importancia
fundadora de Le6n XIII con Rerum Novarum radica en que por primera vez trató

antes que nadie, de darle un carácter orgánico y sintético. AsEcomenzó por
parte del Magisterio la nueva y delicada tarea, que es también un gran
compromiso, de elaborarpara un mundo en cambio continuo, una enseñanza
capaz de responnder a las exigencias modernas, ast como a las transforma
ciones de la sociedad industrial; y, al mismo tiempo, apto para tutelar los
derechos de la persona humana, como de las jóvenes naciones que entran a
formar parte de la comunidad internacionañ.

La novedad se da, entonces, no s6lo porque así Le6n XIII establecía "un
paradigma permanente para la Iglesia" (CA 5), sino porque trataba de "las cosas
nuevas" (res novae), es decir, la sociedad y cultura modernas, y porque enfocaba
de una nueva manera la relación de la Iglesia con ellas. Pues debido a

4 En cambio, Mirari Vos, de Gregorio XVI (1832) Yel Syllabus de Pío IX (1864) se limitaban a
condenar los errores modernos, actitud que -sín dejar de condenar lo condenable- cambia con la
RerumN ovarum. Siguiendo esa tradición de la encíclica Ecclesiamsuam (1964), de Pablo VI, está
precisamente centrada en el terna del diálogo entre Iglesia y mundo. Recordemos que la
constitución conciliar Gaudium el Spes (inmediatamente posterior: 1965) está también dedicada
a la relación (dialógica) entre la Iglesia y el mundo actual e influyó en los planteamientos
postconciliares de la teología latinoamericana sobre los cuales hablaré algo más abajo.

5 Cf. Juan Pablo 11, "La encíclica RerumNovarum.en el 90 aniversario de su aparición" (13 de mayo
1981), L' Osservatore Romano (ed. semanal en esp.) Nro. 646 (17 de mayo 1981), p. 287, párrafo
6. Entre otros testimonios semejantes baste con citar a Juan XXIII y Pablo VI, cuando dicen,
respectivamente: "Fue... la encíclica Rerum Novarum la que formuló, por primera vez, una
construcción sistemática de los principios y una perspectiva de aplicaciones para el futuro" del
mensaje social de la Iglesia (MM 15); "el diálogo debe caracterizarnuestro ministerio apostólico,
herederos corno somos de un estilo y de una orientación pastoral que nos han sido transmitidos por
nuestros predecesores del último siglo a partir del magno y sabio León XIII, quien... emprendía
majestuosamente el ejercicio del magisterio católico haciendo objeto de su riquísima enseñanza
los problemas de nuestro tiempo considerados a la luz de la palabra de Cristo" (ES 61).
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la nueva situacióncreadaen el sigloXIX en Europayen parte de América
comoconsecuencia de la revolución industrial, del liberalismo, del capitalismo,
ydelsocialismo,...nopocoscatólicos...promovieron eldesperatr dela conciencia
cristianaante las grandes injusticias surgidasen aquellaépoca. Comenzó asta
delinearse una concepción más modernay dinámica de la forma en la que la
Iglesia deberla estar presente y ejercitar su influencia en la sociedad. Se
comprendió la importancia de su presenciaen el mundoy el estilo de actuación
que los nuevos tiempospedlaié,

Por lotantolaDSIesfrutodeesaconcepción másmodernaydinámica y,según
yaquedadicho, dialágica, de la presenciade ~a Iglesiaen el mundomoderno: así
respondea los desafíos humanos -éticosy evangélicos- creadosal hombrepor las
sociedady la culturade nuestrotiempo.Ahí radica comoluego diremos-una de
las principalesrazonesdel dinamismo, siemprerenovado,de la DS.

Comoelhorizontedemiexposición eslatinoameicano,permítasemerecordar
quehayautoresparaquienes"elprimerplanteoquedealgúnmodoobligóadefinir
lanuevarelaciónentrelaIglesiayelmundo"?enlos tiempos modernosfueanterior
tanto a la revolución francesa como a la revoluciónindustrial. Se trataríade la
nuevaactitud de frayBartoloméde las Casasy su escuelaen su controversiacon
Juan Ginés de Sepúlveda acerca del método de evangelización de los pueblos
indígenasdeAméricaLatina,enlosalboresde los tiempos modernos. Puesambos
teólogos presuponían concepciones distintas acercade larelaciónIglesia-mundo.
MientrasqueparaSepúlveda sejustificabaun métodoevangelizador quese valía
delpoderpolíticoyaúnmilitardelosconquistadores,paraLasCasasdichométodo
debía por lo contrario fundarse en el respeto y el diálogo con personas y con
pueblos. Tal concepción de Las Casas respondía simultáneamente a la genuina
sensibilidadcristiana y a la sensibilidad humanistamoderna.

Recordemos ademásque de esasdiscusiones promovidas por los misioneros
de la América hispánicasurgirán, ya en el siglo XVI, tanto el cuentíonamíento
teológicode la escueladeSalamancaal derechode conquistade Américapor los
reyesdeEspañacuantolasprimeraselaboraciones delderechodelospueblos(jus
gentium) modernoconFranciscodeVitoriayFranciscoSuárez.Graciasa todoello
fueEspañala únicapotenciaimperialqueviocuestionado suderechodeconquista
por sus propios teólogos.

Se ha dicho que lasposicionesde Vitoriasonel preanuncio de la teologíade

6 Cf. Congregación para la educación católica, Orientaciones para el estudio y enseñanza de la
doctrina social de la Iglesia en la (onnación de los sacerdotes (diciembre de 1988), párrafo 19.

7 Cf. G. FARRELL,"Desarrollo histórico de las concepciones de la doctrina social católica en el
magisterio pontificio". Sobre las Casas ver también: G. GUTIERREZ, Dios o el oro en lasIndias
(s.XVJ),Lima, 1989.
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la liberación latinoamericanas. Pues bién, tambiénpodríaconsiderarseaLas Casas
-gracias a su lucha por la justicia debida al indio- como precursor no sólo de dicha
teología sino también de la doctrina social de la Iglesia en América Latina como
-por ejemplo- la desarrollaron las Conferencias episcopales de Medellín (1968) y
Puebla (1979). Pues Las Casas, la teología de la liberación y la enseñanza social
de esas Conferencias convergen en reafirmar la prioridad evangélica de la opción
preferencial por los pobres.

2. POR QUE DEL DINAMISMO DE LA DSI

De acuerdo a lo dicho el dianamismo de la DSI le viene, en primer lugar, de
su ubicación en el diálogo entre Iglesia y mundo. Pues -por un lado- se trata del
mundo moderno, consciente de su propia dinámica, de su historicidad, de la
creatividadhumana y de un ritmo de cambio cada vezrnás acelerado; por otro lado,
de parte de la Iglesia se trata del Espíritu de Dios que la impulsa a humanizar 
siempre en forma renovada- ese mundo desde el Evangelio.

En segundo lugar, su dinamismo le viene a la DS del hecho de que ella no nace
de cualquier tipo de encuentrode la Iglesia con el mundo actual, sino ante todo con
sus situaciones deshumanizantes de injusticia, conflicto, subdesarrollo y miseria
semejantes a la que encontró Rerum Novarum y denominó "cuestión social",
desafíos que todavía hoy se dan en gran parte del mundo, como lo testimonió
nuevamente la encíclica Centesimus Annus (CA 8). Por eso algunos autores
afmnan que la experiencia fundante de la DSI es la de la justicia': la DS es la
respuesta de la Iglesia ante la dignidad humana socialmente conculcada, que
desafía e interpela a la conciencia cristiana.

Sin embargo hoy la DSI también responde a un nuevo tipo de situaciones
sociales deshumanizantes como son las provocadas por el superdesarrollo, de las
que hablan las dos encíclicas sociales más recientes (a saber, SRS y CA). Estoy..
retiriéndomealeconomicismo, el materialismo, el individualismo,el consumismo,
la reducción de lo humano al mero bienestar, y -como contracara de ello- a la falta
de solidaridadentre los hombres y los pueblos cuando la brechaentre ricos ypobres
y entre naciones ricas y pobres, en vez de disminuir, se acrecienta en forma casi
abismal.

Tanto en el caso del subdesarrollo como en el del superdesarrollo se trata de

8 Cf. C. MATIELLO, "Francísco de Vitoria: ¿Un precursor de la teología de la liberación?,
Stromata 30 (1974), 257-293 Y 471-502

9 Cf. 1. B. LIBANIO, "Reflexiones a partir de la teología de la liberación. La implicación mutua
entre la doctrina social de la Iglesia y la teología de la liberación", en P. HUERMANN -J. C.
SCANNONE (compiladores), América Latina y la doctrina social de la Iglesia. Diálogo
latinoamericano-alemán, tomo l.
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dos caras del mismo mundo moderno y de lo que en él afecta la dignidad humana,
así corno de la solicitud de la Iglesia por el hombre, en cuanto vive y convive en
sociedad (familiar, nacional e internacional).

Su únicafinalidad- afirma Juan Pablo JJ- ha sido la atención y la responsabilidad
hacia el hombre confiado a ella por Cristo mismo... No se trata del hombre
abstracto, sino del hombre real, concreto e histórico; se trata de cada hombre,
porque a cada uno llega el misterio de la redención y con cada uno se ha unido
Cristo para siempre a través de este misterio (CA 53).

Por ello del dinamismo de la DSI la llevó a ampliar cada vez más sus
perspectivas al mismo tiempo que las iba progresivamente concretando. Amplió
sus perspectivas acerca de la cuestión social desde su primera preocupación por
la cuestión obrera -origen de la Rerum Novarum- hasta su solicitud por las graves
cuestiones internacionales de la paz, el desarrollo de los pueblos, la justicia y el
bien común universales. Así fue ya desde los radiomensajes de Pío XII durante la
segunda guerra mundial, 1aencíclica Mater et Magistra de Juan XXIII (1961) Y
el Concilio Vaticano Il, y se hizo cada vez más evidente con las encíclicas sobre
el desarrollo integral de los pueblos: Populorum Progressio (1967) y Sollicitudo
Rei Socialis (1987), y con la últimaencíclicasocial, que tiene en cuentala situación
de cada gran ámbito sociocultural del mundo actual, después de los acontecimien
tos de 1989. Por fin, desde el Concilio y Pablo VI, pero sobre todo con el Papa
actual, la DSI -sin descuidar la cuestión social tanto nacional corno internacional,
ensanchó su preocupaci6n por el hombre también a la problemática de la cultura
y de las culturas de los pueblos, que hoy se encuentrandesafiadasporlacivilizaci6n
universal.

Esa mayor amplitud no niega sino que supone una mayor concentraci6n de la
DS, pues cada vez se ha hecho más evidente que se trata del hombre, de todos los
hombres y de todo el hombre, considerado a la luz de Cristo, quien para la Iglesia
no sólo revela a Dios, sino también al hombre. Todo lo que afecta al hombre ya
cada hombre desafía a la misión social de la Iglesia.

No se crea que la DSI es menos universal porque, aunque se interesa por el
hombre, lo considera a la luz del Evangelio. Porel contrario, ya desde el principio
recurrió para hacerlo al derecho natural y a lo "recto por naturaleza", sirviéndose
así de la reflexión y argumentaci6n racionales. Luego, desde Mater et Magistra
(1961) las encíclicas papales se dirigen explícitamente no sólo a los católicos o
cristianos, sino a "todos los hombres de buena voluntad". Y aun ahora, que se ha
hecho cada vez más claro el estatuto epistemológico de laDSI corno perteneciendo
"al ámbito de la teología" (CA 55; SRS 41), ella sin embargo no deja de tener
validez universal", Así es, en primer lugar, porque se trata de lo humano del

10 Sobre ese asunto ver mi artículo: "El estatuto epistemológico de la doctrina social de la Iglesia y
el desarrollo teológico en América Latina", Stromata 48 (1992) 1-2.
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hombre, que todo hombre también puede reconocer; y, además, porque todo
hombre de corazón recto puede aceptar aun aquello del hombre que la Iglesia
conoce a partir del Evangelio y puede interpretarse como específicamente
cristiano -por ejemplo, el espíritu de las bievaventuranzas- en cuanto se trata de
algo profundisimamente humanoy, por lo tanto, universal.

Otra fuente del dinamismo de la DSI está dada por la mirada atenta de la
comunidad cristiana para "escrutar los signos de los tiempos e... interpretarlos a
la luz del Evangelio" (GS 4; PP 13; SRS 7 etc.), es decir,paraescrutary discernir
"los gozos y las esperanzas, las tristezas y lasangustias de los hombres de nuestro
tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos sufren" -notemos que no habla sólo
de los cristianos- pues ellas "son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias
de los discípulos de Cristo" (GS 1).De ahí que para la OS se trate primero de ver
y analizar la situación histórica de cada pueblo y de todos los pueblos -a fm de
juzgar la realidad social histórica desde la comprensión del hombre implicada por
el Evangelio, para así luego actuarafm de transformar el mundo en más justo, más
solidario y más humano.

Este método de ver, juzgar y obrar (MM 236) es otra fuente importante del
dinamismo de la OS, que muestra la capacidad de continuidady renovación(SRS
5) que la caracteriza. Pues no sólo el ver y el actuarcambian en cada época y en
cada ámbito sociocultural, sino que también el mismo juzgar de la OSI, aunque
tiene la fuente de su perennidad en el Evangelio, también sabe aprender de todo
lo humano que le enseñan tanto el progreso de las ciencias como su renovado
encuentro con las distintas culturas de los pueblos. Algo diremos más abajo de
cómo la OSI dinamizó la sociedad latinoamericana, pero a su vez asumió el
dinamismo que le vino del encuentro con ella y con la cultura que le es propia.

3. DINAMISMO DE LA DSI EN AMERICA LATINA

Lamentablemente no existe una historia global de la OSI en el Subcontinente
latinoamericano, ni siquiera en cada país, sino sólo contribuciones aisladas. Sin
embargo algunas líneas pueden ser trazadas para mostrar dicho dinamismo, su
crisis de crecimiento y su actual repotenciación. Dividiré la exposición de este
capítulo en tres momentos: 1) el influjo de Rerum Novarum, 2) el momento de
"eclipse" de la OSI, 3) su confrontación con la 1L y su actual revalorización.

El influjo de Rerum Novarum

El primer influjo de Rerum Novarum en América Latina fue desigual. En
algunos países -como Chile, Uruguay y Costa Rica-los episcopados escribieron
sendas cartas pastorales aplicando la doctrina de la encíclica a la situación
respec.tiva. En otras partes, como en Venezuela, el diario eclesiástico, interpre
tando probablemente el sentir de sus obispos, juzgaban entonces que
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estaencfclica noafecta a lospa(scsde AméricadelSurensuprincipalobjeto
porqueelsocialismo nohallegado todavta aecharrateesentrenosotros...En
estos pueblos incipientes, la divisíán de pobres y ricos casi no existe, las
industrias apenasasoman en timidosproyectos, y la escasezde lapoblaci6n
hacefácil la vidapara todos".

El autor no llegó a ver entonces que la cuestión socialno 8610 afectaba a los
obreros industriales, sino que también incidía en la cuestión agraria, la cual iba
a ser puesta sobre el tapete poco tiempo después por la revolución mexicana de
1910.Mucho menos la conectócon la cuesti6n indígena o la afroamericana,que
aún ahora siguen siendo actuales.

En otrasregiones, quizás debido a la incipiente formaci6n del proletariado, .
los entonces llamados catálicos socialesrecibieron su inspiración dela encíclica
leonina. Así nacieron, por ejemplo, en la Argentina, los Círculos de Obreros,
impulsados por el P. Grote y un grupo de laicos. La idea había sido anterior a la
RerumNovarum, pues la concienciacristiana se había ya visto cuestionadapor la
nueva situaci6n e inspirado en modelos europeos; pero gracias al impulso eficaz
de la encíclica, el P. Grote fundó los círculos ya en 1892, según las estrategias de
ese tiempo: mutualismo, coordinaci6n, formaci6n humana, social, moral y
religiosa de los obreros, actividades recreativas. Algo más tarde vendrá la
iniciativa -por ejemplo, en la mismaArgentina-de formar círculos universitarios
de estudios sociales (1897),movimientospolíticos de carácter cristiano,como la
Liga demócrata cristiana (1902), y gremios profesionales inspirados por la DSI
(también en 1902)12.

No podemos seguir el ulterior desarrollo del movimiento social-cristiano en
AméricaLatina, quellev6aformarcátedrasy hacerestudiossobre la DSI,a fundar
sindicatos de esa orientaci6n (hoy confederadosen la CLA1) y una Universidad
de los Trabajadores (la UTAL, en Venezuela); a crear partidos demócrata
cristianos, que varias veces llegaron al poder, como en Chile, Venezuela y
distintos países de América Central; y que influy6 también en movimientos de
índole populista como el justicialismo en la Argentina, consiguiendo así que la
gran mayoría de la clase trabajadoraargentina se preservara del influjo marxista
etc.

11 Cf. esa cita del peri6dico caraqueño "La Religión" (del 23 de septiembre de 1891) en : N. SUAREZ
"La expresi6n venezolana de la Doctrina Social de la Iglesia", SlC 54 (1991) 155.

12 Sobre todo lo dicho acerca de la 031 en la Argentina de ese tiempo d. N. T. AUZA, Aciertos y
fracasos sociales del catolicismo argentino.L: Grote y la estrategia social (1890-1912), Buenos
Aires, 1987. Para el tiempo posterior pueden consultarse asimismo los tomos siguientes de la
misma obra, a saber, II: Monseñor de Andrea. Realizaciones y conflictos (1912-1919), Buenos
Aires, 1987; ID: El proyecto episcopal y lo social (1919-1930), Buenos Aires, 1988; y IV: La
acción social y la crisis del 45 (1930-1945) (en preparación).
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El "eclipse" de la DSI en América Latina.

Una de las muestras más claras del dinamismo de la DSI en América Latina
ha sido su capacidad de superar la aguda crisis que la hizo crecer y transformarse,
así como la de asimilar importantes aportes de la TL -que para algunos era su rival
y oponente- y de discernir sus riesgos. Otra pruebade dicho dinamismo es la fuerza
del magisterio social latinoamericano en las conferencias episcopales de Medellín
y Puebla, que se autocomprendieron en la clave de la opción preferencial por los
pobres, llegando a influir luego en ese sentido tanto en el magisterio social
universal como en el de otras regiones, por ejemplo, en el de los obispos
norteamericanos13.

Primero diré algo sobre la crisis de la DSI en los años 60 y sus causas. Luego
consideraré la superaci6n de esa crisis y la asunci6n crítica por la DSI de
importantes contribuciones de la TL.

De un "eclipse" de la DSI en América Latina hablan -entre otros- el
Documento de Consulta para la Conferencia de Puebla (1978) y la obra publicada
porel Departamentode Acci6n Social del CELAM sobre la DSI en AméricaLatina
(1981)14. Entre sus causas principales puede enumerarse la comprensión de la DS
que habían propagado algunos de rus especialistas y sistematizadores: se la
considerabauna especiede sistema cerrado, abstracto y ahist6rico, que luego debía
aplicarse en forma deductiva a las distintas realidades históricas y culturales. Tal
comprensi6n no tenía suficientemente en cuenta la dimensi6n hist6rica de la DSI,
y que la misma RerumNovarum había sido una respuesta de la Iglesia a desafíos
históricos ya las experiencias prácticas de los cristianos para responder a ellos",
Detrás de esas sistematizaciones ahist6ricas de la DS estaba la concepción

13 Aludo a la pastoral "Economic Justice for aIl: Catholic Social Teaching and de U.S. Economy",
Washington, 1986.

14 Cf. Documento de Consulta, Bogotá, 1978, Nro 744 y nota 89; DEPAS-CELAM, Fe cristiana y
compromiso social. Elementos para una reflexién sobre América Latina a la luz de la Doctrina
Social de la Iglesia, Buenos Aires, 1983,p. 149-154. Sobre ese temaver también mi obra: Teología
de la liberación y doctrina social de la Iglesia, Madrid-Buenos Aires, 1987, 148-173.

15. Juan Pablo Ir dice de la encíclica leoniana:

El Pontífice se inspiraba, además. en las enseñanzas de sus Predecesores, en muchosDocumentos
episcopales. en estudios científicos promovidos por seglares. en la acci6n de movimientos y
asociaciones catálicas, ase como en las realizaciones concretas en el campo social. que caracte
rizaron la vida de la Iglesia en la segunda mitad del siglo XIX (CA 4).

Acerca de esas experiencias Y movimientos (particularmente en Alemania) cf, L. ROaS,
"Kapitalismus, Sozialrefonn, Sozialpolitik", en: A. RAUSCHER (ed.), Der soziale und politische
Katholizismus. Entwicklungslinien inDeutschland1803-1963ll. Munchen,1982,109 s. Todo ello
muestra que la DSI tiene una dimensión histórica, además de sus dimensiones tóricas y prácticas.
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aristotélica de la ciencia -o mejor, su interpretaci6n neoescolástica- aplicada a la
DSP6.

A eso se agregaba que tal sistema era concebido como intermediaci6n entre
la realidad hist6rica y la Palabra de Dios. Se le criticaba por dificultar la suficiente
considerací6n de la novedad histórica impredecible y de las nuevas experiencias
prácticas, así como también por no dar una lectura propiamente teológica de las
mismas. Para muchos se trataba de una mediaci6n fundamentalmente ñlosóñca",
según la concepci6n neoescolástica -ahist6rica- del derecho natural", Por todas
esas razones el término "doctrina" causaba entonces frecuentes malentendidos,
pues a algunos les parecía significar esa concepci6n ahistórica y deductiva del
derecho natural, sin interrelación con la experiencia histórico-social y cultural y
con la práxis histórica. Por ello mismo se suscit6 también la sospecha de que
hubiera elementos ideológicos en la DS, en cuanto podían considerarse algunos
elementos hist6ricos como si pertenecieran al acervo perenne del derecho nato
ral", Para contradistinguirse de esa posici6n algunos autores distinguen ahora
dichacomprensión estrechade jusnaturalismo,porun lado, y, por otro, el "derecho
natural en sentido amplio" o reconocimiento de lo justo por naturaleza, que es
esencial de la DSPO.

16 Cf. P. HUNERMANN, "Kirche-Gesellscltaft-Kultur.ZurTheorieKatholischerSoziallehre"..al P.
HUNERMANN Y M ECKHOL T (ed.), KalholiscM Soziallehre-Wirlschoft-DemolcTat~. EiIt
lateinamerikanisch-deiuschesDialogprogramml, Mainz-Munclten, 1989, 12 ...El autorhacever
c6mo la teoría aristotélica de la ciencia no es adecuada para pensar epistemol6gicamente la OSI
y, luego, le aplica el método teol6gico empleado desde el Concilio en las teologías dogmática y
moral postconciliares.

17 Cf. G. COLOMBO, "Per l'idea della dottrina sociale della Chiesa", La ScllDla Calto/ica 117
(1989), 330-340. No estoy de acuerdo con ese autor cuando atribuye a Juan XXIII y a su encíclica
Materel Magistraesa concepci6n "filos6fica" de la DSI: eC. ibidem 334 ss.

18 Sobre el cambio en la concepci6n del derecho natural que sirve de presupuesto filos6fico a la OS
eC. W. KERBER, "Katholisclte Soziallehre", en: Demokratische Gesellschaft, KonseMIIS lIIId
KonflikJ 11, Munchen, 1975,572 ss.; O. HOFFE, "Riflessioni metodiche sulla dottrlna sociale della
Chiesa", en: II Magislero Sociale dellaChiesa.Principie"nuovi contemai.Alli del COftvegllO di
Studio Milano, 14-16 aprile 1988, Milano, 1988,58 ss,

19 Así lo decía entonces J. RA1ZINGER, cf, "Naturrecht, Evangelium und Ideologie in der
katholischen Soziallehre. Katholische Erwagungen mm Thema", en: K. von BISMARCK y W.
DIRKS (ed,), Christlicher Glaube undldeologie, Stuttgart-Berlin-Mainz, 1964,24-30. La posi
ci6n de Ratzinger no es la misma que la de M.-D. Chenu, quien designa como ideología a la OSI
anterior a Juan XXIII: cf. La "doctrine sociale" de l'Eglise comme idéologie, París, 1979; contra
esa opiníéncf. G. COTTIER, "La 'doctrine sociale' de l'Eglisecommenon-idéologie",Comnumio
6 (1981), 35-47.

20 Cf. O. HOFFE, "Riflessioni metodiche sulla dottrina sociale della Chiesa", 57 ss,Ese autorprefiere
hablar hoy simplemente de "justicia (política)", ibidem p. 58. Se ha de notar que el magisterio
actual evita hablar de "derecho natural", para prevenir malentendidos; sin embargo no deja de
presuponer el "derecho natural en sentido amplio" (Hoffe) al hablar de los derechos humanos y
de la justicia debida al hombre porque es hombre, fundamentándose en la antropología cristiana.
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Según mi opinión la crisis se debió sobre todo a que los teólogos que exponían
la DS dejaron de lado precisamente los factores de su dinamismo que he señalado
al comienzode mi trabajo, y que habían incidido desde el principio en el magisterio
social, a saber, un auténtico diálogo entre la Iglesia yel mundo moderno, en el cual
-como en todo diálogo- se comunica y se recibe por ambas partes; y, por otro lado,
el uso consecuente del método (ya explicitado por Juan XXIII):"ver, juzgar y
obrar" (MM 236). Como consecuencia de ese olvido, la dimensión teórica de la
DS se yuxtapuso extrínsecamente a sus dimensiones históricas y práctica, sin que
hubierauna verdadera interpretación entre ellas. No se fue entonces fiel a la misma
constitución epistemológica de la DS, pues ella "comporta una triple dimensión,
a saber: te6rica, histórica y práctica. Estas dimensiones configuran su estructura
esencial, y están relacionadas entre sí y son inseparables'?',

Superación de la crisis y teología de la liberación

Tal crisis, que se dio primeramente en Europa, tuvo su manifestación
latinoamericana en ciertas posiciones de la TL22. Pues ésta recalcó desde el
principio su punto de partida histáricoy práxico en la realidad de los pobres y en
la opción preferencial por ellos, así como el carácter no filoséfico sino teológico
de sus reflexiones teóricas, pues se autocomprende como "reflexión crítica de la
práxis histórica a la luz de la Palabra de Dios'YJ3. Por otro lado la TL explicitó
claramente el papel imprescindible de la mediación intrínseca de las ciencias
humanas y sociales para la lectura y el discernimiento teológicos de la realidad

ial24soc .

Pienso que, a pesar de todas las opciones aparentes y reales, la DSI y la TL
se enriquecieron mutuamente, sin perder cada una de ellas su idiosincracia, lo que

21 er. Congregaci6n para la educaci6n católica, Orientaciones para el estudio yenseñanza de la
doctrina social de la Iglesia en la fonnaci6n de los sacerdotes (dic. 1988), párrafo 6. Sobre ese tema
ver mi trabajo: "Reflexiones epistemol6gicas sobre las tres dimensiones (histórica, teórica y
práctica) de la doctrina social de la Iglesia", en el tomo 1 de la primera obra cít, en la nota 2.

22 er. C. BOFF, "Doctrina social de la Iglesia y teología de la liberación: ¿pnieticas sociales
opuestas?", Conci/ium 170 (1981) 468-476; J. B. LIBANIO, "Reflexiones a partir de la teología
de la liberación. La implicaci6n mutua entre la doctrina social de la Iglesia y la teología de la
liberación". Trato de hacer ver las convergencias y las diferencias entre Uy DSI en mi trabajo:
"Doctrina social de la Iglesia y teología de la liberación. Dos epistemol()g~s", que publicani
pr6ximamente el Centro Juan XXIII, de Río de Janeiro,

23 er. G. GUTIERREZ, Teologla delaliberaci6n. Perspectivas,Salamanca, 1972 (laprimera edición
está fechada en Lima, 1971).

24 er. e BOFF; Teologla de lo poUtico. Sus mediaciones, Salamanca, 1980 (la edición en portugués
es de 1978). Ver también mis trabajos: Teología de la libración y doctrina social de la Iglesia (ya
citado), sobre todo el cap. 2; y "Mediacioneste6ricasy pnieticas de la doctrina social de la Iglesia",
Stromata 45 (1989),75-96,
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es..... _ . adel dinamismodeambas.Yadesdeel comienzofue indudableel influjo
de la constituci6n conciliar Gaudium et Spes en el método de la lL2S

, y de la
encíclicaPopulorumProgressio en su contenido,así cornoel de las conferencias
episcopalesde Medellinen ambos, sin olvidar tampoco la influenciadecisiva de
algunos de los teólogosde la Iiberaciónen esa conferencia", No s610 Medellin
asumi6 rápidamente la nueva problemática de liberación, sino que, luego, los
Sínodosde 1971 sobre la justicia en el mundo y de 1974 sobre la evangelizaci6n,
se hicieron eco de la Tl., Su problemática y su discernimiento eclesial fueron
retomados luego por Pablo VI en la exhortaci6napost6licaEvangeliiNuntiandi
(1975). Allí el Papa asumetambiénotros dos temas que habían surgidoen la que
algunos consideranla corrienteargentinade la lL: los de la evangelizaci6nde la
cultura y la religiosidad popular", Por su parte la reflexi6n teol6gica argentina
había encontradoesa problemáticaal tratar de reflexionar la realidad latinoame
ricana iluminándolacon el capítulo de la Gaudiumet Spes dedicado a la cultura.
Luego esos dos teams fueronretomadospor el Documento de Puebla en respec
tivos capítulos e incidieron también en otras corrientes de la Tl.,

Depaso convienenotarque, al mismotiempo, tambiénlas teologías africana
y asiática (entre éstas, las de Sri-Lanka y la India) influyeron en la corriente
principal de la teología de la liberación, de modo que ayudaron a promover su
interésen los temas-arribamencionados- dela cultura,lareligi6n y lareligiosidad
popular. Me refiero especialmente a las discusiones tenidas en el marco de la
Asociaci6n Ecuménica de los Teólogos del Tercer Mundo, sobre todo en los
encuentrosde NewDelhi (1981) y Oaxtepec (México; 1986).

Entre los principalesaportesde la Tí, a la DSI se cuentanademás sin duda la
claraexplicaci6n de laopci6npreferencialpor lospobres y la del uso mediadorde
las ciencias sociales por la teología, así como el concepto de "estructuras de
pecado?". La primera es aceptadacomo opci6n prioritaria por el Documento de
Puebla (DP 1134etc.) y, luego,porJuanPablo II (cf.SRS42; ver tambiénLe 68);
elconceptodepecadosocialydeestructurasdepecadofueasumidoasímismopor

25 Cf. M. McGRANTIl, "The impact of Gaudium et Spes: MedeIlfn, Puebla, andPastoral Creativity";
J. C. SCANNONE, "Evangelisation of Culture, Liberation, and 'Popular' Culture: The New
Theological Pastoral Synthesis in Latin America", en: J. GREMILLION (ed.), The Churcñ and
Culture since Vatican /l. The Experience 01 North and Laün. America, Notre Dame, 1985,
respectivamente: 61-73 y 74-89.

26 S6lo unos meses antes de Medellín (1968), G. Gutiérrez quien participó como experto en esa
conferencia -había tenido ya una exposici6n titulada "Hacia una teología de la liberaci6n", editada
luego por el MIEC-mCI en Montevideo, 1969.

27 Típico exponente es el libro de F. BOASSO, ¿Qué es la pastoral popular?, Buenos Aires, 1974,
que recoge las reflexiones de un grupo de te61ogos liderado porL. Gera. Sobre esa corriente de la
TI.. cf, mis obras Teologfa dela liberación y práxis popular, Salamanca, 1976, cap. 4; Teologfa de
la liberación y doctrina social dela Iglesia (ya citada), cap. 1,2Y3; y, sobre todo, Evangelización,
cultura y teologta, Buenos Aires, 1990 (con bibliografía).
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Puebla y profundizadodespués por el mismo Papa(cf.Reconciliatio etpaenitentia
16; SRS 36); y el uso de las ciencias por la teología es reconocido explícitamente
tanto por la Congregaci6n para la doctrina de la fe (LN VII, 3,10; LC 72) como
por la última encíclica social (cf. CA 54, 59). Por otro lado, el énfasis puesto por
Juan Pablo sobre el carácter teolágico delaOSI (cf, SRS41; CA 55) sería resollado
-según algunos cornentaristasé- del cuestionamiento provocado por la TL, que
siempre enfatiz6 el carácter teo16gico de su lectura de la realidad histórica "a la
luz de la Palabra de Dios'?",

Por su parte la OSI, sobre todo á través de BvangeltiNumiandi,el Documento
de Puebla, las dos instrucciones de la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe
(Libertatis NuntiusyLibertatisConscientia, fechadas respectivamente en 1984 y
1986) Yel magisterio de Juan Pablo Il, a la vez que valorizó muchos aspectos de
la TL, le ayudó en su tarea crítica de discernimiento, en especial referido al uso
del análisis marxista como mediaci6n socioanalítica para interpretar y juzgar
teo16gicamente las realidades sociales. Testigo de laasunci6nde ese discernimien-

.. to es la nueva edici6n de la obra fundamental de Gutiérrez, quien refundió
totalmente el capítulo titulado anteriormente: Fraternidad cristianay lucha de
clases. En la nueva redacci6n Gutiérrezprescinde de la terminología anterior.
influida por el marxismo -la cual podía darlugar a malentendidos-, para hacer uso
de enfoques como los de la encíclicaLaboremexercensal hablardel conflictoentre
capital y trabajo",

Talesfuerzoeclesialde discernimiento de la TL sirvi6 a su vez pararevitalizar
la OSI con esa problemática. Así es como el Papa lleg6 por un lado a decir que.
en la medida en que está "en armonia y coherencia con las enseñanzas del
evangelio, de la tradici6n viva y del perenne magisterio de la Iglesia" "la TL no
sólo es oportuna, sino útil y necesaria"; aún más: -

elladebeconstituirunaetapanueva-enestrechaconexián conlasanteriores
de esa reflexi6n teol6gica iniciada con la tradici6n apost6lica y continuada
conlosgrandesPapasy doctores, conel magisterio ordinario y extraordina
rio y, en épocamás reciente, conel ricopatrimonio de la DSP2.

28 Cf, M. SIEVERNICH, "Konturen einer interkulturellen Theologie", Zeitschrift fur katholische
Theologie 110 (1988), 257-283.

29 Cí. G. COLOMBO, "Per l 'idea della dottrina sociale deIla Chiesa", 338 s.

30 En general sobre la contribución de la 11. a la DSI cf. F. MONTES, "Aportes de la teología de la
liberaci6n a la doctrina social de la Iglesia", Mensaje 41 (1992), 9-17.

31 Cí. G. GUTIERREZ, Teologia de la liberacién.Perspeaivas. Con una nueva illlroducci6n: Mirar
lejos [l. edición revisada y corregida), Lima, 1990, p. 396 }407.

32 Cí. JUAN PABLO n, "Mensaje a la Conferencia Episcopal de Brasil (9 de abril 1986)",
L'Osservatore Romano (ed. semanal en español), 904 (1986), párrafo S.

33 Cf, mi artículo: "Ladoctrina social dela Iglesia y la liberaci6n de América Latina en la 'Centesimus
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Así como en ese texto aparece la TL en su relaci6n con la DSI, por otro lado
el mismo Pontífice hace ver la relaci6n opuesta al afirmar:

A quieneshoydlabuscan unanuevay auténtica teorfaypráxisde liberación,
laIglesia ofrecenosólo laDS, en general, sus enseñanzas sobrela persona
redimida por Cristo, sino también su compromiso concreto de ayudapara
combatir la marginación y el sufrimiento (CA 26).

Pues no sólo el discernimiento eclesial de la TL sino también los aconteci
mientos en Europa Oriental han mostrado 10caduco de los intentos de "buscar por
diversos caminos un compromiso imposible entre marxismo y cristianismo", pero
a su vez llevaron también "a reafirmar la positividad de una auténtica teología de
la liberación.humana integral" (ibidem).

Así es como hoy se abren nuevos caminos y se presentan nuevos desafíos a
la DSI en América Latina. Gracias al dinamismo que ella ha mostrado a través y
más allá de su "eclipse" y de su mutua fecundaci6n con la TL, ha sido de nuevo
plenamente revalorizada por la teología y por gran parte dellaicado crisitano en
nuestro Continente". Sin duda ocupará un lugar importante en la pr6xima IV
Conferencia del Episcopado Latinoamericano, que se reunirá en Santo Domingo,
y en las tareas de nueva evangelizaci6n , promoci6n humana e inculturaci6n del
Evangelio que allí se proyecten.

Estimo que a la teología latinoamericana le toca ahora rendir nuevos aportes
al dinamismo de la DSI mediante un intenso diálogo interdisciplinar con las
ciencias humanas y sociales y con la práxishístéríca", para ponerse al servicio del
magisterio social local y lograr la aplicaci6n, el "aggiornamento" continuo y la
inculturaci6n de la DSI en América Latina. Y a los laicos latinoamericanos,
haciendo uso de su autonomía secular, les toca proponer proyectos hist6ricos y
modelos sociales, culturales, políticos, jurídicos y econ6micos que, inspirados en
la DSI y la antropología cristiana que es su fundamento, respondan eficazmente
al ansia de justicia y liberaci6n "tan largamente esperadas" por el pueblo
latinoamericano.

33 Cf.mi artículo: "La doctrina social de la Iglesia y la liberaci6n de América Latina en la 'Centesímus
annus .... L'Osservatore Romano(ed. sem, en esp.), 23 (1992) 614.

34 Cf. mi articulo: "Teologíae interdisciplinariedad: presencia del saberteol6gico en el ámbito de las
ciencias". Theologica Kaveriana 40 (1990) 63-79.
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DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA,
EXIGENCIA DE LA FE

Alejandro Goic K.*

Desde hace años, estas Semanas Sociales han constituido un importante
momento de encuentro y estudio, de reflexi6n común y divulgaci6n de la
enseñanza social de la Iglesia; al mismo tiempo de ser un necesario espacio de
diálogo sobre los problemas de nuestra sociedad que desafían la fidelidad y
creatividad del Pueblo de Dios que peregrina en esta historia.

Detrás del conjunto de temas que en estas Semanas Sociales son tocados 
como son la sagrada dignidad de la persona humana, las exigencias del biencomún
y de la solidaridad, las justas reivindicaciones de los pobres, ladignidad del trabajo,
el quehacer político, etc ... y, últimamente, los desafíos que nos pone delante la
crisis ecol6gica- subyace una realidad que es el objeto específico de la reflexión
que comparto esta tarde con ustedes, me refiero al hecho que la Doctrina Social
de la Iglesia (DSI) es para el discípulo de Jesucristo una exigencia de su misma fe;
es decir, que la práctica eclesial de la fe posee, estructuralmente, una dimensión
social.

A lo largo de sus veinte siglos, la Iglesia ha vivido y afirmado -de diversos
modos y con diversas intensidades- esta intrínseca dimensi6n social de la fe,
dimensi6n que se funda en la unidad establecida por Jesucristo entre el amor al
pr6jimo y el amor a Dios (cf Mt 22,36-40). Unidad que en la conocida escena
imaginaria del juicio final (cf Mt 25, 31-46) es el criterio de verificación del
efectivo reconocimiento de Dios. "Tuve hambre y me diste de comer...": en este
pasaje se condensa el núcleo de la enseñanza moral y religiosa de Jesús.

Al referirnos a la intrínsecadimensi6n social que posee la fe cristianaestamos,
pues, ante uno de los elementos que constituyen el núcleo de nuestra identidad de
creyentes. Siempre nos será necesario volver, una y otra vez, a la raíz evangélica
de todo nuestro quehacer social: allí somos configurados en nuestra identidad.

Consideramos que la afirmaci6n -por el ejemplo y la palabra de la relevancia

'" Obispo auxiliar de Talea. Ponencia leída en la XX Semana Social de Chile. Chileno.
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de lo social y sus exigencias de justicia y solidaridad es un aporte necesario de los
cristianos ante el momento actual de la sociedad y la cultura, la cual en muchos
de sus niveles creadores de opinión y generadores de prácticas vive -aquello que
llaman- el tránsito de la compleja modernidad a la liviandad de lo postrnoderno:
el retomo narcisista al individuo, la búsqueda de un esteticismo fugaz, la
rélativización de todo criterio trascendente, el refugio de un intimismo hedonista;
todo esto, ante la miseria creciente de los pobres y marginados, para los cuales no
hay ni modernidad ni postrnodernidad, sino elemental lucha por la vida. Pareciera
que en el momento actual de la sociedad yla cultura, las causas sociales tienen muy
poca cabida. Esta situación me trae a la memoria la imagen de Nerón tocando la
lira durante el incendio de Roma.

Más complejo aún se toma el desafío al considerar la crisis de la ideologías
y, particularmente, la crisis de los llamados socialismos reales,pues el afortunado
desenmascaramiento del totalitarismo -y de todas sus secuelas de injusticia y
opresión- que sustentaba tales proyectos sociales, tiende a hacer poco creíble y sin
fuerza movilizadora la tarea de la justicia social, en la medida que tales proyectos
intentaron levantar la bandera de la justicia social como sus únicos y auténticos
portadores. El fracaso de tales proyectos históricos tiende a parecer para muchos
como el fracaso de todo ideario de justicia social, no quedando más remedio que
someterse a las universales y totalitarias -también-Ieyes del mercado; así, todo
parece disolverse en la lucha por una solución individual, y los pobres quedan
abandonados a sus propias fuerzas ya diezmadas por la lucha de la sobrevivencia
cotidiana.

Aún a risgo de parecer exagerado, me atrevería a afirmar -en un juicio que
requeriría de varios matices y precisiones- que si en otros momentos de la historia
el movimiento de la sociedad y la cultura nos empujó a los cristianos a profundizar
en la dimensión social de nuestra confesión de fe, hoy día somos -entre otros- los
cristianos los que estamos llamados a poner la "cuestión social" en el centro de
nuestra sociedad y su cultura.

De este modo, nuestra reflexión es una invitación a profundizar en nuestra
identidad de creyentes en Jesucristo, a quien creemos en el corazón y a quien
queremos testimoniar con nuestra palabra y acción, y es una invitación a actuar
proféticamente, sintiendo la injusta pobreza de los pobres, en el corazón de
nuestras sociedad y cultura. Queremos, pues, acoger con fidelidad y creatividad
la invitación que hacecien años nos hacíael PapaLeón XIIIen la primeraencíclica
social -la RerumNovarum- cuando concluye su llamdo de justicia diciendo:

Cada uno haga la parte que le corresponde y no tengadudas, porque el retraso
podrta hacermásdificilelcuidado deunmalya tangrave(oo.) Por loqueserefiere
a la Iglesia, nunca ni bajo ningúnaspecto ella regatearásu esfuerzo (n. 41).
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1. LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA
Y SUS FlJENTES

Una opini6n bastante frecuente, aún entre cristianos, es aquella que considera
la DSI como un conjunto de documentos de la Iglesia, especialmente encíclicas
de los Papas, que se refieren a diversos temas sociales; conjunto de documentos
que tiene su primera expresi6n en 1891, con la encíclicaRerumNovarum, del Papa
Le6nXIII.

Tras este modo de presentar las cosas subyace la representaci6n -no siempre
inocente- de la DSI como una creaci6n del magisterio a fines del siglo pasado, y
que desde entonces ha venido desarrollándose -según algunos- conforme a una
indebida intervenci6n eclesial en "asuntos de este mundo", o -según otros
conformealanostalgiade poder temporalporparte de la Iglesia. Parecieraque este
modo polémico de mirar la DSI tiene poca relevancia en la actualidad; sin
embargo, queda en pie la necesidad de una adecuada comprensi6n de lo que
llamamos DSI, de su pertinencia y normatividad en la vida del creyente, más allá
del mero conocimiento de un cuerpo documentario -locual la reducirá a un tema
de especíalístas-: tal tarea excede con mucho los límites de esta reflexi6n, de
manera que me limitaré a recoger y señalar sintéticamente algunos puntos
fundamentales.

a) Cuando hablamos de DSI, nos referimos a un conjunto de enseñanzas que
poseey entregalaIglesiasobrematerias de ordensocial. No hay enseñanza
cristiana, que sea tal, que no tenga su fuente en la Sagrada Escritura y en la
Tradici6n: este es el horizonte en que es preciso situar y comprender la
enseñanza social de la Iglesia.

b) Siendo la Sagrada Escritura el punto de arranque de una ética social cristiana,
es preciso considerar que entreel testimonio bíblicoy nosotroshay unalarga
historiade intervenciones de la Iglesia sobremateriasde orden social: los
testimonios de la Padres de la Iglesia en los primeros siglos, las predicaciones
de los pastores, el ejemplo de los santos, una 'gran cantidad de resoluciones
sinodales y conciliares, reflexiones de los moralistas, intervenciones de los
Papas en encíclicas u otros documentos, e intervenciones episcopales, sean a
nivel continental, como las Conferencias de Medellín y Puebla, sean a nivel
nacional, a través de los diversos documentos de nuestra Conferencia
Episcopal.

e) A lo largo de este proceso que atraviesa la historia de la Iglesia, desde sus
orígenes, ha ido madurando un cuerpo de enseñanzas sociales, el cual tiene
unmomento importantísimo hace cienaños,conla aparicián de la encíclica
Rerum Novarum, iniciándose así una formulaci6n más sistemática de la
enseñanza social de la Iglesia o DSI.
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d) El magisterio de la Iglesia al presentar laDSI, no hace otra cosa que intentar
cumplir con su misión de anunciar la Palabra de Dios, entregándola a la
conciencia de todos los creyentes y proponiéndola a todos los hombres de
buena voluntad. Se trata, pues, de un servicio del magisterio a la Palabra de
Dios que le ha sido confiada y, por tanto, a la cual él mismo está sometido (cf.
DV 10). .

e) La DSI no constituye, así, un todo definitivo y acabado, de una vez para
siempre, sino que en continuidad con sus raíces en la Sagrada Escritura yen
la Tradición de la Iglesia, continúa suproceso de elaboración ysistematización
ante "las cosas nuevas" de cada tiempo, pues, en palabras del Concilio
Vaticano Il, "es deber de la Iglesia escrutar a fondo los signos de los tiempos
e interpretarlos a la luz del Evangelio" (GS 4).

f) La DSI en su proceso de sistematización, intenta tocar hondamente la
inteligencia y el corazón de todos los creyentes, desde las raíces mismas de
la experiencia de la fe y herencia espiritual del Pueblo de Dios, y nunca como
un añadidoposteriora la fe que pudieraresultar optativopara el creyente. Así,
la DSI tiene la tarea permanente de hacerse creíble desde la misma vida de
la Iglesia, so pena de quedar reducida a unas añrmaciones de principios -por
muy importantes que sean- pero que son irrelevantes en la historia de la
comunidad humana a causa de que la propia Iglesia los hace irrelevantes en
su vida. La comunidadevangelizadora sólo puede ser tal en la medida que ella
vive sometida -en primer lugar- al mensaje que anuncia y a su dinámica de
conversión; una Iglesia que permanentementese deja evangelizar, evangeliza,
y en esa misma medida es capaz de proclamar que sin la práctica de la DSI
la evangelización no está completa.

g) En definitiva, la DSI que nos llega en la enseñanza del magisterio no es otra
cosa que la sistematización doctrinal de las prácticas sociales que en la
experiencia y herencia del pueblo de Dios aparecen como indisociables de la
confesión de Jesucristo como nuestro único Señor y único Maestro.

2. NUESTRA EXPERIENCIA DE FE

A la luz de lo dicho, se impone dirigir nuestra mirada hacia aquello que es
fundamental en nuestra experiencia de fe, es decir, hacia Dios revelado en
Jesucristo, el iniciador y consumador de la fe (cf. Heb 12,2), para percibir el
fundamento último y parmanente de toda nuestra prática social de cristianos.

El acontecimiento decisivo y salvador en nuestras vidas es la gratuita
intervención del Espíritu que nos conduce a experimentar la paternidad de Dios
trascendente y creador en la persona de Jesús de Nazaret, el Enviado del Padre. En
virtud de este don, nos unimos a la actitud agradecida y a la oración confiada de
San Pablo cuando afirma:
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por eso doblomis rodillasanteel Padre, a quiendebesu existencia toda la
familia en el cieloy en la tierra, paraqueos conceda, segúnlariquezade su
gloria, que seáis fortalecidos por la acción de su Bspiritu en el hombre
interior, que Cristo habite por la fe en vuestros corazones, para que
arraigados y cimentados en el amor, podáis comprender con todos los
creyentescuáleslahechuray lalongitud, laalturaylaprofundidad, yconocer
elamordeCristo, quesuperótodoconocimiento.paraqueosvayáisllenando
hasta la totalPlenitudde Dios (En, 14-19).

Estas palabras del apóstol Pablo nos ofrecen una síntesis agradecida y orante
del designio de Dios en que somos introducidosporla fe. Se trata del reconocimien
to del Dios trascendente y creador, ante quien la creatura agradecida doblas sus
rodillas, pero no en el servilismo del esclavo, sino en la respuesta de amor del hijo
ante su Padre por la habitación de Jesucristo -el Hijo- en el corazón de cada
creyente; esta es la acción del Espíritu que nos edifica interiormente y nos
introduce en el despliegue del designio de Dios en esta historia, en toda su
extensión, de modo que conociendo el amor manifestado en Jesucristo, conozca
mos nuestro mundo como mundo de Dios y seamos sus colaboradores (cf. 1 Cor
3, 9) en unaobra que no está cerrada sobre sí misma ni acabada, sino en camino
a una plenitud que "ni ojo vió ni oído escuchó" (1 Cor 2,9), cuando "Dios sea todo
en todo" (1 Cor 15, 28).

Nuestra experiencia de fe en Jesucristo nos introduce en el misterio de la
comunión divina, en el cual la clave viene dada por la relación de lasPersonas, y
nospone en relaciónunos con otros y con la naturaleza como colaboradores en
camino a la plenitud de toda relación: hasta que Dios sea todo en todo.

En la fe, conocemos y habitamos nuestro mundo como mundo amado de Dios.
y peregrinos hacia la tierra nueva y cielo nuevo que Dios nos quiere dar,
colaboramos en sudesignio construyendo relaciones en nuestrahistoriaque den
testimonio del Espiritúque nos habita y que está conduciendo nuestra historia
hacia su plenitud. De este modo, como afirma el Concilio Vaticano Il,

la espera de una tierra nuevano debe amortiguar, sino más bien avivar la
preocupación deperfeccionarestatierra, dondecreceel cuerpo dela nueva
familia humana, el cualpuede de alguna maneraanticipar un vislumbre del
siglo nuevo (GS 39).

La confesión de fe cristianaes, pues, tanradicalmente social como escatológica.
Juan Pablo Il, en su encíclica Redemptor Hominis ha expresado claramente esta
tensión al señalar que

la Iglesia, que estáanimada por lafe escatológica, considera esta solicitud
por el hombre, por suhumanidadporelfuturo de loshombressobrela tierra
y, consiguientemente, también por la orientación de todoel desarrollo y del
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progreso, como un elemento esencial de su misión, indisolublemente unido
con ella. Y encuentra elprincipio de esta solicitudenJesucristo mismo, como
atestiguan los Evangelios (n. 15).

En esta perspectiva, situados en el único designio creador y salvador de Dios,
confesar nuestra fe significa, necesariamente tomar en cuenta las condiciones
concretas de la vida de los hombres y sus relaciones, y la condici6n y relaci6n
elemental es que todo hombre tenga la posibilidad de ser verdaderamente hombre
viviendo una vida verdaderamente humana, lo cual supone, a su vez, la organiza
ci6n de la vida colectivaen la justiciay en el respeto a la sagradadignidad y libertad
de la persona humana.

El designio universal de salvaci6n nos es revelado a través del misterio de la
encarnaci6ndel Hijo, que se hizo semejantea nosotros en todo, menos en el pecado
(cf. Heb 4, 15). El misterio de la encarnaci6n significa que Dios asume
salvíficamente, desde dentro, toda la trama de relaciones que constituyen la
existencia humana y la historia de la misma humanidad: nada de aquello que
pertenezca al hombre y su historia queda al margen del universal designio de
salvaci6n manifestado en Jesucristo, y en El, todo adquiere su real dimensi6n y
significado, pues "todo tiene en El su consistencia" (Col 1, 17).

Esta impronta cristol6gica de toda lacreaci6ri e historia humana es la que
enseña el Concilio Vaticano TI en un texto ampliamente citado por el magisterio
posterior:

En realidad, el misterio del hombre sólo se esclarece en el misterio del Verbo
encarnado. Porque Adán, elprimer hombre, erafigura del que había de venir
(cf. Rom 5, 14), es decir, Cristo Jesús, nuestro Señor. Cristo, el nuevo Adán,
en la misma revelación del misterio del Padre y de su amor, manifiesta
plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de su
vocación (...)El que es imagen de Dios invisible (Col l , 15), es también el
hombre perfecto, que ha devuelto a la descendencia de Adán la semejanza
divina, deformada por el primer pecado. En él, la naturaleza humana
asumida, no absorvida, ha sido elevada también a nosotros a dignidad sin
igual. El Hijo de Dios, con su encarnación, se ha unido en cierto modo con
todo hombre. Trabajó con manos de hombre, pensó con inteligencia de
hombre, obró con voluntad de hombre, amó con corazón de hombre. Nacido
de la Virgen María, se hizo verdaderamente uno de los nuestros, semejante
en todo a nosotros, excepto en el pecado (GS 22. Subrayado mío).

Al final de esta larga cita, en su encíclica Redemptor Hominis, Juan Pablo TI
exclama con entusiasmo: "El, el redentor del hombre!" (n. 8).

A la luz del misterio de la encarnación, confesar nuestra fe significareconocer
la sagrada dignidad de la persona humana, a cuya naturaleza se une el Verbo,
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significa reconocer a cada persona como una página de la biografía de Jesucristo
que se ha unido a todo hombre y a todo el hombre, destruyendo la inhumanidad
del pecado; significa reconocer y asumir desde la fe el valor divino de todo lo
humano, y que es la misma presencia escondida de Dios la que late en las
aspiraciones, proyectos y acciones con que los hombres intentan contruir una vida
más humana.

En este designio universal de salvación somos introducidos por el Espíritu
Santo que forma en nosotros al hombre interior (cf. En, 16). En este Espíritu que
ha sido derramado sobre toda carne (cf. Hech 2, 17) el que anima la historia de los
hombres conduciéndola hacia la plenitud de Dios, y es el Espíritu que edifica la
Iglesia (Cf.1 Cor 3,9; 1 Pe 2, 5) como "morada de Dios en el Espíritu" (Ef2, 22),
constituyéndonos en "colaboradores de Dios" (1 Cor 3, 9). La edificación de la
Iglesia es en su llamada a ser testigo del destino de toda la humanidad como único
Pueblo de Dios: un pueblo sacerdotal, es decir, que tiene pleno acceso' a Dios en
Jesucristo, y que vive de esa relación de acogida y respuesta a la iniciativa de Dios;
un pueblo real, es decir, libre, liberado de toda opresión y que vive de una relación
de amor.

Confesar nuestra fe desde la experiencia del Espíritu que ha sido derramado
sobre toda carne, significa discernir la presencia operante del Espíritu en la historia
de los hombres y colaborar allí con la obra que Dios está realizando; significa
acoger el designio de Dios en medio de la rica y, a veces, complejamente ambigua
historia humana, en todas sus dimensiones (sociales, familiares, políticas, econó
micas, laborales, artísticas, etc ...); es allí donde está actuando Dios, el cual trabaja
siempre (cf. Jn 5, 17). Significa no retroceder hacia seguridades paralizantes ni
refugiarse en formulaciones abstractas ante la crecientecomplejidad de la historia,
pues esa misma complejidad es la que es asumida en la tipología bíblica al
presentar la plenitud final bajo la imagen de una ciudad: la Nueva Jerusalén (cf.
Ap 21-22); la Biblia asume en las imágenes de su tipología la creciente comple
jidad de la historia, al presentamos a esta como el proceso que va del sencillo
ámbito rural del jardín del Edén hasta el intrincado entramado de la vida urbana
en la imagen de la ciudad de la plenitud que Dios da a los hombres: la Nueva
Jerusalén. La complejidad de la historia requiere de nuestra inteligencia y
discernimiento espiritual para asumir las mediaciones -siempre necesarias y
parciales- que nos permitan colaborar con el designio de Dios en la historia de los
hombres.

Confesar nuestra fe en la experiencia del Espíritu, significa acoger a la Iglesia
como don, y colaborar en su edificación como una verdadera comunidad de
testigos en misión, en modo que los problemas que la interpelen como llamadas
del Espíritu sean los del mundo por evangelizar en un proceso de liberación
integral, y no permitir que se conviertaen un grupo vuelto sobre sí mismo y sus
propios problemas, de espaldas a su misión en el mundo.
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Nuestraconfesión defe cristolágica y trinitaria nosabrea ununiverso nuevo
derelaciones: a la relación con Dios, que cualifica toda otra relación; a la relación
con nosotros mismos, con los demás hombres, con los procesos de la historia, con
el trabajo, con la naturaleza. El universo delcreyente es ununiversoderelaciones;
de ahí que la práctica eclesial de la fe posea, estructuralmente, una dimensión
social, y ésta dimensión es uno de los ámbitos privilegiados en que el creyente
acoge, vive y es llamado a testimoniar el don de la vida nueva en Jesucristo.

De aquí al hecho que la Iglesia formule su DSI sólo hay un paso, el cual es
recorrido en el proceso histórico de la comunidad eclesial, la cual en un momento
determinado -hace 100 años, con la Rerum Novarum- inicia la sistematización
doctrinal a nivel magisterial de las consecuencias sociales que en la experiencia
y herencia espiritual del Pueblo de Dios aparecen como indisociables de su acción
de fe.

Sin embargo, hay todavía un aspecto de nuestra confesión de fe en Jesucristo
que cualifica y especifica toda la DSI, y que intencionalmente he dejado para el
final-aunque bien podríahaberestado al inicio- en modo de resaltarsu originalidad
y radical oposición con la lógica de este mundo.

En la experiencia de fe nos acogemos al amor de Dios manifestado en
Jesucristo, "el cualsiendo rico, por vosotros se hizo pobre a [m que os enriquecie
rais con su pobreza" (2 Cor 8, 9). El misterio de la encarnación es la revelación de
Dios en el pobre; la condición de pobreza de Cristo forma parte del misterio de su
humillación y anonadamiento. Esta identificación de Jesucristo como hombre
pobre es larevelación del Mesías Pobreque desde los pobres (cf. Mt25, 31ss) llama
a solidarizarnos con El.

La revelación del Mesías Pobre es una llamada a la libertad y responsabilidad
de todos los hombres, pues en el pobre, Dios se presenta como el Dios Pobre y no
como el Dios rico en favores. De allí nos invita a dar el paso de la fe en un Dios
que dá, a la fe en un Dios que llama; de un Dios que soluciona a un Dios que
responsabiliza; de un Dios que infantiliza a un Dios que cristifica.

El misterio de la encarnación y revelación del Mesías Pobre es una llamada
a nuestra libertad frente al pobre que interpela a nuestra solidaridad, al amor, al
servicio, a la justicia.

En esta dimensión de nuestra fe cristológica y las consecuencias que ella
implica para nuestro universo de relaciones, es lo que la DSI ha asumido y
formulado en las últimas décadas como opción preferencial por los pobres.
Estamos, entonces, ante una opción teológica, no meramente sociológica, pues

la Iglesia abraza a todos los afligidospor la debilidad humana, más aún,
reconoce en los pobres y en los que sufren la imagen de su Fundador pobre
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y humilde, se esfuerza en aliviar sus necesidades, y pretende servir en ellos
a Cristo (LG 8. Subrayado mío).

Esta opción eclesial es por los pobres y contra la pobreza; por los pobres como
"los primeros destinatarios de la misión (cf. Le 4, 18-21) Ysu evangelización es
por excelencia señal y prueba de la misión de Jesús" (DP 1142), Y"el servicio a
los pobres es la medidaprivilegiada aunque no excluyente de nuestro seguimiento
de Cristo" (DP 1145). De esta manera, en palabras de Juan Pablo II,

La Iglesia en. virtudde su compromiso evangélico, se siente llamada a estar
junto a esasmultitudesdepobres,adiscernirlajusticiadesusreclamaciones
y a ayudara hacerlasrealidadsin perder de vista al bien de los grupos en
funci6n del bien común (SRS 39).

Estaopciónpor los pobres, fundada en nuestraopción porJesucristo, el Mesías
Pobre, es la que sitúa toda la DSI como una llamada permanente a la conversión
al designio de Dios que anuncia buenas.noticias a los pobres',(cf. Le 4, 18)Yquiere
conducir a todos los hombres a su plenitud. '

De esta manera, desde la injusta pobreza de los pobres, desdeaquellosque no
pueden esperar,

¡
para la Iglesia -señala Juan Pablo II en su reciente encíclica Centesimus
annus-elmensajesocialdelEvangelio nodebeconsiderarse comounateoría,
sina.porencimade todo,unfundamento yunestimulopara laacción. (...)Hoy
más que nunca, la Iglesia es consciente de que su mensaje social se hará
crelble por el testimonio de las obras, antes quepor su coherencia y lágica
interna. (...) El amorpor el hombre y, enprimerlugar,por elpobre, en el que
laIglesiavea Cristo,seconcretaen lapromociónde lajusticia (nn. 57 y 58).

3. DESAFIOS

Sin duda que el desafío permanente de la DSI, en cuanto enseñanza social de
la Iglesia, es el de hacerse creíble desde la vida misma de la Iglesia. La DSI se
manifestará como real camino a ser transitado por la comunidad humana sólo en
la medida en que haya una comunidad eclesial que busca hacerla vida desde su
experiencia de fe.

Si la DSI es una exigencia de nuestra fe, en cuanto enseñanza que sistematiza
las consecuencias y práctica sociales implicadas en nuestra confesión de fe,
.significa que esa enseñanza interpela, en primer lugar, a la. misma Iglesia,
llamándola a conversión para ser testigo del designio de Dios.

En esta línea, quisiera plantear algunas preguntas que nos pueden ayudar en
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este examen de conciencia, son preguntas que un hermano sacerdote proponía en
una reflexión sobre la DSI y que nos enfrentan a nosotros mismos, y que no
podemos eludir con respuestas evasivas o seguridades incuestionables:

¿Vive la Iglesia en su interior la DSI?;
¿Hay en ella auténtico respeto y promoción de la persona humana, vida de
comunión y participación, búsqueda de bien común que es Cristo?;
¿Se ejerce enla Iglesia la autoridad tal como la DSI se lo pide a los que detentan
poder en el mundo de la economía y de la política?;
¿Qué importa más de hecho en la Iglesia: Jesucristo o su propia institución?;
¿Cómo alimentamos en la Iglesia la vitalidad comunitaria?;
¿Participan en ella la mujer y e11aicado en general?

Concluía sus preguntas, este hermano sacerdote, afirmando que

sobre todo enun punta la/glesia debía ser pionera: en darle a los pobres, a
los más empobrecidos de la sociedad, no sólo un lugar, sino un espacio de
privilegio, donde su palabra y sus demandas resuenen, donde sus valores se
irradien, donde su vida sea conocida y donde el evangelio pueda ser vivido
por ellos como una buena noticia. Sólo así la DS/ será parte integral del
evangelio que proclamamos l.

Estamos conscientes que el primer medio de evangelización es nuestro
testimonio de vida, pues

será sobre todo mediante su conducta, mediante su vida, como la / glesia
evangelizará al mundo, es decir, mediante un testimonio vivido en fidelidad
alesucristo, depobreza ydesapego de los bienes materiales, de libertadfrente
a los poderes del mundo, en una palabra: de santidad (EN 41).

El primer desafío que nos pone la DSI como exigencia de la fe, es-nuestra
propia conversión personal y comunitaria; sólo desde aquí será eficaz en la fe
nuestra palabra y enseñanza, Al mismo tiempo, sólo desde aquí podremos acoger
y discernir en el Espíritu los variados y complejos desafíos que el mundo pone a
la Iglesia y a su enseñanza social.

No me detengo a tratar esos desafíos, sólo los enumero, pues ellos serán objeto
del trabajo a realizar en esta Semana Social:

a) En primer lugar. la injusta pobreza de los pobres que crece día a día ante la
opulencia de un sector social minoritario y ante la creciente indiferencia de
muchos hacia las causas sociales; la estadística -ya necesitada de actualiza-

1. c.LLONA, "Meditaci6n libre sobre la Doctrina Social de la Iglesia", en Teologta y Esperanza
6 (1990) 32.
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cion- de los cinco millones de pobres en nuestro país, parece no sacudir
nuestra conciencia colectiva;

b) la urgente tarea de aunar voluntades, conocimientos y capacidades en la
elaboración de una "ecomonía de la solidaridad"; tarea que implica no la
sustitución de la ciencia económica por la doctrina, sino la necesaria
contribución al perfeccionamiento de la ciencia económica en su reencuentro
con la filosofía moral, y transformarla de acuerdo a criterios evangélicos;

e) la difícil y dramática situación de los jóvenes, espacialmente aquellos de
sectores poblacionales, que parecen no tener cabidaen nuestra sociedad y van
sumándose al ejército de cesantes con empleos ocasionales y, en muchos
casos, configurando una cultura de la marginalidad;

d) las graves dificultades que enfrenta la tarea de la reconciliación nacional,
particularmente acrecentadas por las elementales demandas de justicia no
resueltas;

e) los complejos problemas que implica la crisis ecológica con sus exigencias de
solidaridad con la especie humana, especialmente para aquellos sectores
sociales y económicos más contaminantes y depredadores del hábitat de
todos; exigencias de solidaridad que significan la elaboración de una "cultura
ecológica", en la cual la relación del hombre con la naturaleza asuma el
designio de Dios creadorque confió el mundo al hombre "para que lo trabajase
y lo cuidase" (Gn 2,15);

f) la urgente tarea de animar y acompañar en una práctica transparente de "ese
arte tan difícil y tan noble que es la política" (GS 75); tarea en la cual no basta
con "moralizar" la práctica de la política, sino su permanente transformación
al servicio de una verdadera liberación integral.

En fin, estos y otros son los desafíos apremiantes que nuestro mundo pone a
la Iglesia y su enseñanza social; de las reflexiones, diálogos y reuniones de'estudio
de esta Semana Social, esperamos los frutos de una mejor comprensión de los
problemas, de las llamadas con que dichas situaciones sociales interpelan a nuestra
conciencia y práctica de cristianos; esperamos poder acoger en nuestro ámbito
local el patrimonio universal de la DSI y encontrar -con fidelidad y creatividad
nuevos estímulos y caminos para nuestra acción de colaboradores en el designio
de Dios.

Concluyamos, pues, esta reflexión, teniendo presente que es nuestra conver
sión personal y eclesial a la DSI -corno respuesta desde la fe a las interpelaciones
de nuestra sociedad, y particularmente de los pobres- donde reside la verdadera
eficacia de la enseñanza social de la Iglesia: que el Espíritu nos ilumine y todo el
trabaio de esta Semana Social contribuya a esta conversión.
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LA DOCTRINA SOCIAL Y
LA PROMOCION HUMANA

EN LA NUEVA EVANGELIZACION

Ricardo Antoncich'

En esta reflexión pretendemos mostrar la íntima relación que existe entre la
Doctrina Social de la Iglesia y la Nueva Evangelización, en orden a un servicio
eclesialparala promoción humana. En laEncíclica CentesimusAnnuselPapaJuan
Pablo II establece con claridad la dimensión evangelizadorade la Doctrina Social.
Nuestras reflexiones quieren seguir esa línea.

En la primeraparte mostraremos la vinculación entreel anuncio del Evangelio
y la promoción humana. En la segunda, destacaremos el carácter instrumental de
la Doctrina Social para realizar esa acción pastoral.

1. PROMOCION HUMANA y NUEVA EVANGELIZACION

Es evidente que la proclamamación del Evangelio al mundo constituye la
tarea central de la Iglesia. Repetidas veces, sobre todo desde el Sínodo sobre la
Evangelización y el riquísimo documento de Pablo IV Evangelii Nuntiandi, el
Magisterio ha afirmado con claridad la absoluta prioridad de la evangelización
como la razón de ser de la existencia de la Iglesia. Existe para evangelizar, y sin
la evangelización la Iglesiapierde su sentidode ser. Laevangelización como tarea
fundamental fue el eje que articuló todo el encuentro de Puebla, cuyo tema fue la
Evangelización en el presente y en el futuro de América Latina.

Partiendo, pues, de esta evidencia, el tema no presentaría dificultades. Pero
nos encontramos con corrientes de pensamiento eclesial que oponen, de alguna
manera, el trabajo de la promoción humana y la misión evangelizadora de la
Iglesia.

Para quienes piensan de este modo, la misión de evangelizar es entendida en
un sentido estrictamente espiritual, que podríamos resumir en estas dos caracte
rísticas: mover a la conversión personal delante de Cristo como Hijo de Dios,
Redentor y Salvador, y así abrirsepara la salvación eterna. LaIglesiaes vista como
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esa comunidad de convertidos, bautizados, y que trabajan por su salvación con las
ayudas de los sacramentos y conducidos por los Pastores de la Iglesia.

Por otro lado, para esa corriente de pensamiento, la promoción humana es
tarea social, colectiva, referida a la existencia temporal del ser humano, a su
bienestar en este mundo.

No faltan motivos, en quienes piensan de esta manera, para mostrar la
oposición irreconciliable entre una misión sobrenatural y espiritual, y una tarea
temporal e histórica. No tener en cuenta la diversidad de estos dos campos de
acción, conduciría a secularizar la misión de la Iglesia, reduciéndola a una mera
tarea temporal, semejante a la de cualquier organización de buena voluntad y
solidaridad.

Sin embargo, desde la perspectiva del Magisterio de la Iglesia, tal oposición
no se da, cuando tanto la promoción humana como la misión evangelizadora de
la Iglesia se entienden adecuadamente, conforme a las enseñanzas de los últimos
Pontífices.

En los textos que vamos a recordar parece presuponerse que la conversión
personal a Jesucristo no nos hace abandonar las tareas y responsabilidades delante
de la sociedad, y más aún,que precisamente de esa conversión y de las verdades
de la fe en que se apoya, derivan dinamismos y luces que se proyectan sobre la
promoción humana enriqueciéndola en su contenido, en sus horizontes, en sus
métodos yestrategias. Esta unidad entre la fe yla promoción del hombre, aparecerá
vigorosamente marcada, por el claroscuro de la negación de la fe y el fracaso en
la promoción humana.

Comencemos por esclarecer que la promoción humana ha sido entendida
como desarrollo, pero explicitadocomo desarrollo integral. Pablo VI enPopulorum
Progressio, nn.20-21, presentaen forma breve y profunda el concepto cristiano de
un desarrollo integral.

El verdadero desarrollo es el pasopara cada uno ypara todos, de condiciones
de vida menos humanasa condicionesde vida más humanas. Menos humanas:
las carencias materiales de los que están mutilados por el eglsmo, Menos
humanas: las estructuras opresoras, que provienen del abuso del tener o del
abuso del poder, de la explotación de los trabajadores, o de la injusticia de
las transacciones. Más humanas: el remontarse de la miseria a la posesión de
lo necesario, la victoria sobre las calamidades sociales, la ampliación de los
conocimientos, la adquisición de la cultura. Más humanas también: el
aumento en la consideración de la dignidadde los demás; la orientaciónhacia
el espíritu de pobreza, la cooperación en el bien común, la voluntad de paz.
Más humanas todavía: el reconocimiento.porparte del hombre, de los valores
supremos, y de Dios, que de ellos es lafuente y elfin. Más humanas, por fin
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y especialmente: la fe, don de Dios acogido por la buena voluntad de los
hombres y la unidad en la caridad de Cristo, que nos llama a todos a
participar, como hijos, en la vida de Dios vivo, Padre de todos los hombres.

Por su parte, Juan Pablo Il ha dedicado toda una encíclica, Sollicitudo Rei
Socialisa desarrollaryaplicara lascircunstanciascontemporáneaselpensamiento
de Pablo VI sobre el desarrollo.Partiendo del estrecho concepto económico de
desarrollo y -en oposición- de subdesarrollo, el Papa se ha preguntado si un
desarolloeconómicounilateral,puedeserunauténticodesarrollohumano.Apunta
laparadoja de que pueblossubdesarrolladoseconómicamentepueden ser profun
damentericos en aspectosculturales de sus tradiciones y nos hace evocar la bella
afirmacióndelConcilio:"Muchasnacioneseconómicamentepobres,pero ricasen
sabiduría pueden ofrecer a las demás una extraordinaria aportación" (GS 15).

La experiencia eclesial latinoamericana sensibilizada al tema del desarrollo
en la década de los afias 60, percibió, sin embargo, que el desarrollo no es un
proceso fácil, pues existen obstáculos y barreras que impiden o frenan el
movimiento de desarollo. Por eso en Medellín y Puebla se han acentuado las
características de injusticia que marcan esos obstáculos y barreras. En efecto, es
diferente un obstáculo natural, como una grande montafia en el momento de
construir una carretera, y los obstáculos humanos creados por el hombre mismo.
La ignorancia es un hecho humano, no de la naturaleza exterior; los obstáculos
burocráticos o la corrupción dependen de la voluntad humana; los intereses
egoístas,manipulacionesdelas leyes,abusosdelpoder,etc. todosestos obstáculos
al desarrollo son más duros que los de las fuerzas de la naturaleza, todavía no
superadas.

Por eso, con profunda razón puede decir Juan Pablo Il, en su discurso a los
campesinos de Oaxaca, que el mundo rural tiene derecho a que se le quiten esas
barreras. Hablar de derecho es hablar de las relaciones entre personas, entrar en
el campo de la justicia o de la injusticia, cuando esos derechos se respetan o se
ignoran. Las barreras de las que habla el Papa no son barreras naturales, son las
creadas por la sociedad, por la injusticia de sus estructuras.

Si todo lo mencionadohasta este momento,nos muestra un rico concepto de
promociónhumana,que hamerecidolaatencíón explícita de losSumosPontífices
en tantomaestros de la fe, se comprendepor qué el tema de la promoción humana
no puede separarse de la nueva evangelización.

Deducir esta consecuencia de 10 expuesto hasta aquí es perfectamente
legítimo, cuando se tiene en cuenta que el Papa señala a la Doctrina Social de la
Iglesiaunlugar especialenlaNuevaEvangelización, Es evidentequeelEvangelio
quequiereser anunciadoproclamala integralpromociónhumana,quenosereduce
ala esferatemporal,pero quela incluyedentrode unarealidad másrica, englobante
y totalizante.
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2. LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA,
INSTRUMENTO EVANGELIZADOR PARA

LA PROMOCION HUMANA

Acabamos de celebrar el primer centenario de la Encíclica Rerum Novarum
que abre, en forma brillante, el magisterio social en esta era industrial.

Laconstantepreocupaciónde los Papas en estos cien años ha sido la de afirmar
una presencia de la Iglesia en la integral promoción humana. Pero en repetidas
ocasiones, los Sumos Pontífices han tenido que aludir a las incomprensiones, por
parte de algunos miembros de la Iglesia, sobre el sentido evangelizador del
compromiso por la justicia y la promoción humana. Las resistencias no han sido
sólo exteriores, sino interiores, y esas resitencias muestran un error que no es
simplemente 'antropológico' sino -lo cual es más grave- eclesiológico, como lo
mostraremos al final de nuestras reflexiones.

Queremos, en un breverecorrido histórico, mostrarcómo el Magisterio Social
ha unido intrínsecamente la fe religiosa con la promoción humana Para los Sumos
Pontífices es una evidencia clara que los conflictos sociales y los obstáculos a la
promoción humana radican en la falta de espíritu religioso (RN 1) Yque, por el
contrario, "La Iglesia saca del Evangelio las enseñanzas en virtud de las cuales se
puede resolver por completo el conflicto o, limando sus asperezas, hacerlo más
soportable..." (RN 12). La riqueza de la fe urge a la Iglesia a contribuir en los
problemas sociales (RN 21).

No puede existir verdadera promoción humana sin la presencia de la dimen
sión religiosa. ''El hombre, separado de Dios, se toma inhumano para sí mismo y
parasus semejantes" (MM215). Por eso, el influjopositivo de la fe irradiaen frutos
de verdadera promoción humana, pero en cambio el debilitamiento de la inspira
ción cristiana "radica en la incoherencia entre su fe y su conducta" (PT 152).

El camino fundamental de la promoción humana es el trabajo.

Por este motivo, desde el Magisterio de la Iglesia, el trabajo es tema no sólo
por la eficacia económica de la produccióno política de la fuerza de los sindicatos
y grupos organizados de trabajadores, sino sobre todo, por la dimensión de la
espíritualidad del trabajo. Hablando de la espiritualidad del trabajo Juan Pablo II
ha unido en forma intrínseca y permanente lo más radical de la promoción humana
con lo más rico del anuncio del Evangelio. Para el Papa el Evangelio mismo es el
"Evangelio del trabajo" ya que Jesús fue trabajador y enseñó con sus parábolas,
siempre referidas al trabajo humano la buena nueva del Reino.

Hasta qué punto existe la relación entre evangelización-y promoción humana
es posible deducirlo de las afirmaciones sobre la ausencia de Dios o su negación
y la alienación humana.
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Podríamos considerar corno el término opuesto a la promoción humana el de
la alienación humana. Por lo menos, en el sentido de que la alienación expresa una
promoción deshumanizante en el sentido integral.

Precisamente en el magisterio de Juan Pablo n donde tan claramente se habla
de la doctrina social de la Iglesia como parte de la evangelización, es donde se ha
mostrado, como en claro-oscuro, la relación entre la ausencia de Dios y el fracaso
de los sistemas sociales que intentaron, una vez, propiciar la promoción humana,
sin haberlo conseguido.

Aquí se encuentra el nudo de la cuestión, porque, en efecto, si la promoción
humana se frustra por la ausencia de Dios y la Iglesiapuede anunciar su presencia,
¿no se haría culpable de un silencio enorme, cuando no anuncia a Dios o
anunciándolo no contribuye a una auténtica promoción humana?

La nueva evangelización no puede dejar de lado la promoción humana,
dándole su sentido cabal. En esta tarea es de gran utilidad la reflexión sobre el
número 41 de Centesimus Annus, referido a la alienación, que como hemos
expresado, es el polo opuesto de la promoción humana. En efecto, la promoción
puede ser urgente donde existe la miseria y el subdesarrollo, pero cuando el
progreso obtenido ha sido divinizado y el ser humano queda enajenado por el
propio producto de su esfuerzo, la aparente promoción conseguida oculta el total
empobrecimiento de la persona. Por eso el desarrollo integral de toda la persona
y de todos los seres humanos expresa la única promoción humana digna de este
nombre: la que da al ser humano su lugar en el cosmos y en la historia.

El número que queremos analizar es importante porexplicar el fracaso de los
países socialistas, pero al mismo tiempo por iluminar la raíz de ese fracaso, que
se encuentra también en los países capitalistas, y que de no corregirse conducirá
también a lamina del sistema y de la ideología en la que el mundo occidental pone
su esperanza.

El Papa comienza por una crítica de la crítica que el marxismo ha hecho de
la sociedad capitalista como alienada. Critica la perspectiva, los argumentos, el
reduccionismo a la esfera puramente económica, pero, en realidad, mantiene la
necesidad de criticar las alienaciones presentes en la cultura occidental. El Papa
desciende a dos casos concretos:

a) la alienación del consumo "cuando el hombre se ve implicado en una red de
satisfacciones falsas y superficiales en vez de ser ayudado a experimentar su
personalidad auténtica y concreta" (CA 41b).

b) La alienación del trabajo "cuando se organiza de tal manera que maximaliza
solamente sus frutos y ganancias y no se preocupa de que el trabajador,
mediante el propio trabajo, se realice como hombre, según que aumente su
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participaciónen unaauténticacomunidadsolidaria, o biensuaislamientoen
un complejo de relaciones de exacerbada competencia y de recíproca
exclusión,en el cual es considerado sólo comoun medioy no como un fin"
(CA 41b).

Despuésdehabercriticadolasdos ideologías por losgérmenesdealienación
quecontienen,el Papadescribelo que constituiríaun modocristianodejuzgar la
alienación: lo que debe serconsiderado comomedioes absolutizado, impidiendo
de esta manera la realización de aquello hacia donde estos medios deberían
apuntar: la comunión entrelaspersonas. Sólola subjetividadhumanaeselespacio
de losfines; la objetividad de losproductos y las necesidades humanasquea ellos
se vinculan se mueven en el campode los medios:

Es necesario iluminar desde la concepcián cristiana, el concepto de la
alienacián, descubriendo en él la inverstán entre los medios y los fines: el
hombre,cuandono reconoceel valory lagrandeza delapersonaen slmismo
y en el otro, se priva de hecho de la posibilidad de gozar de la propia
humanidady de estableceruna relacián de solidaridady comuniáncon los
demás hombres, para lo cualfue creadopor Dios (CA41c).

La auténticapromociónhumanase realizapor la donacióndel ser humano a
losdemásoaDios.ConmucharazónafmnaJuanPablo11que"El hombrenopuede
darsea unproyectosolamentehumano delarealidad,aunidealabstractoniafalsas
utopías.En cuantopersona,puededarse a otra personao a otras personasy, por
último, a Dios que es el autor de su ser y el único que puede acogerplenamente
su donación" (CA41c).

Por estas reflexiones deducimos que la promoción humana no consiste en
tenermás,ni endesarrollarciertosaspectos unilaterales de la vida.sinoenformar
unaverdaderacomunidad depersonas libresy liberadoras. Tantolapersonacomo
la sociedadalienadas, son aquellas que"eh sus formasdeorganizaciónsocial, de
producci6n y consumo, hace más difícil la realización de esta donaci6n y la
formación de esa sociedad interhumana" (CA 41c).

Desde esta perspectiva, no puedereducirsela promoción humanaa mejorar
lascondicionesmaterialesdevidadelTercerMundo,porelcontrario,esnecesario
atacar la raíz de esta miseriaque se encuentraen las alienaciones propias de los
países industrializados.

En la sociedad occidental se ha superado la explotacián, al menos en las
formas analizadasy descritaspor Marx.No se ha superado,en cambio, la
alienacián en las diversasformas de explotacián, cuando los hombres se
instrumentalizan mutuamente y para satisfacersusnecesidadesparticulares
y secundarias, se hacen sordos a las principales y auténticas, que deben
regular incluso el modo de satisfacerotras necesidades. El hombre que se
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preocupa s610 o prevalentemente de tenery gozar, incapazde dominarsus
instintosysuspasionesydesubordinarlasmediante laobediencia alaverdad,
no puede ser libre (CA 41d).

Lalibertad, para Juan Pablo II estáen íntimarelación con la verdad sobre Dios
y sobre el hombre. Si la verdad sobre el hombre inspira la promoción humana, la
verdad sobre Dios manifiesta las exigencias y tareas de la Nueva Evangelización.

Si, por un lado, los errores antropológicos que se revelan en las alienaciones
humanas, son correlativos a los errores teológicos de negar o deformar la imagen
de Dios, por el otro, la verdad antropológica y la teológica deberían estar unidas.
"Por eso la antropología cristiana es en realidad un capítulo de la teología" dice
Juan Pablo II (CA 55b). Y prosigue: "La dimensión teológica se hace necesaria
para interpretar y resolver los actuales problemas de la convivencia humana. Lo
cual es válido -hay que subrayarlo- tanto para la solución ateaque priva al hombre
de una parte esencial, la espiritual, como para las soluciones permisivas o
consumísticas, las cuales, con diversos pretextos tratan de convencerlo de su
independencia de toda ley y de Dios mismo, encerrándolo en un egoísmo que
termina por perjudicarle a él y a los demás" (CA 55b).

Quiero citar un texto escrito por mí en otra oportunidad: "Afirmar que la
consideración de Dios evita la violación de los derechos humanos es audaz. Porque
muchos podrían citar, con abundante documentación histórica, que en nombre de
Dios se han cometido muchísimas violaciones de los derechos humanos. No basta
decir que en estos casos se trataba de erroresteolágicosque producían los errores
antropolágicos, porque esos errores eran aceptados y mantenidos por la mayor
partede la cristiandad. Con sencillez y humildad debemos pensarque la afirmación
del Papaes exacta, en cuanto que una verdadera noción de Dios asegurará siempre
la auténtica dignidad humana, pero al mismo tiempo debemos afirmar nuestra
situación de caminantes.en un permanente proceso de conocimiento de Dios y las
innumerables manipulaciones que hemos hecho en su nombre. Para la Nueva
Evangelización es crucial que el Dios a quien nos referimos, sea verdaderamente
la fuente y garantía de una humanidad nueva".

El contexto de la nueva evangelización da, pues, a la Doctrina Social una
extraordinariaimportancia. En nuestra AméricaLatina donde la injusticiacoexiste
con la fe, lo cual, en el sentir de nuestros Obispos en Puebla (n.28) es unescándalo
y una contradiccián, la doctrina social está llamada a ser una expresión de la fe
cristiana delante de las tareas sociales de la promoción humana.

A estos argumentos nacidos de la coyuntura latinoamericana, se unen las
explícitas frases del Papa Juan Pablo II que establecen en forma inequívoca la
vinculación entre Doctrina Social y Nueva Evangelización.

El Papa recuerda que la encíclica RerumNovarum
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establecía unparadigma permanentepara la Iglesia. Esta, en efecto, hace oir
su voz ante determinadas situaciones humanas, individuales y comunitarias,
nacionales e internacionales, para las cuales formula una verdadera doctri
na, un corpus, que le permite analizar las realidades sociales, pronunciarse
sobre ellas y dar orientaciones para la justa solución de los problemas
derivados de las mismas (CA Sd).

Juan Pablo II advierte que esta voz de la Iglesiano fue pacíficamenteaceptada.

En efecto prevalecía una doble tendencia: una, orientada hacia.este mundo
y esta vida, a la que debía permanecer extraña lafe; la otra, dirigida hacia
una salvaciónpuramente ultraterrena, pero que no iluminaba ni orientaba su
presencia en la tierra (CA Se).

Esta voz de la Iglesia nace de lo íntimo de su ser.

Para la Iglesia enseñar y difundir la doctrina social pertenece a su misión
evangelizadora y forma parte esencial del mensaje cristiano ya que esta
doctrina expone sus consecuencias directas en la vida de la sociedad y
encuadra incluso el trabajo cotidiano y las luchas por la justicia en el
testimonio de Cristo Salvador. Asímismo viene a ser unafuente de unidad y
de paz frente a los conflictos que surgen inevitablemente en el sector socio
económico. De esta manera se pueden vivir las nuevas situaciones, sin
degradar la dignidad trascendente de lapersona humana ni en símisma ni en
los adversarios y orientarlas hacia una recta solución (CA Se).

La vinculaci6n de la doctrina social con el Evangelio queda clarificada, pues,
por la citaofrecida. Pero hay algo más, el Papa se refiere explícitamente a la nueva
evangelización, término que se comprende mejor en el contexto latinoamericano
de celebración del quinto centenario de la llegada de la fe al continente.

La nueva evangelizaci6n de la que el mundo moderno tiene urgente necesidad
y sobre la cual he insistido en más de una ocasión, debe incluir entre sus
elementos esenciales el anuncio de la doctrina social de la Iglesia, que como
en tiempos de León XIII, sigue siendo idónea para indicar el recto camino a
la hora de dar respuesta a los grandes desafios de la edad contemporánea,
mientrascrece el descrédito de las ideologtas. Como entonces hay que repetir
que no existe verdadera solución para la cuesti6n social fuera del Evangelio
y que por otra parte, las cosas nuevas pueden hallar en él su propio espacio
de verdad y el debido planteamiento moral (CA St).

Más adelante, el Papa retoma a la idea del valor evangelizador de la doctrina
social. Si la Iglesia habla de temas sociales, económicos o políticos es en relación
con el misterio de la redención. El valor de la Rerum Novarum es ser
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un documento del Magisterio que se inserta en la misiónevangelizadora de
laIglesia,junto conotrosmuchosdocumentos de lamismaíndole. De estose
deduce que ': doctrina social tiene de por sí el valor de un instrumento de
evangelización: en cuanto tal,anunciaa Dios y su misteriode salvaciónen
Cristoa todo hombre, y por la mismarazón, revela al hombre a sí mismo.
Solamente bajo esta perspectiva se ocupa de los demás: de los derechos
humanos de cada uno, y en particular de; proletariado, la familia y la
educación, los deberesdelEstado,el ordenamiento de la sociedadnacional
e internacional, lavidaeconómica, lacultura, laguerray lapaz,asícomodel
respetoa lavidadesdeelmomento delaconcepciónhastalamuerte(CA54b).

La revelaci6n que desde Cristo abre al ser humano a la profundiad de su
misterio toca la integridad del ser del hombre, y por tanto no s610 las dimensiones
internas de su ser, sino también las externas de sus relaciones sociales.

Al reflexionar en el tema de lapromoci6n humana debemos recordar que el
no haber comprendido la totalidad de lo humano que es confrontado con Dios en
el misterio de la encarnaci6n del Hijo de Dios, es la raíz profunda de la
incomprensi6nde la doctrinasocial.En este sentidonoes suficienteunaortodoxia
cristológicaque confiesa ladivinidady lahumanidaddeCristo,pero sinvincularla
con la totalidad del ser humano, reduciéndolo al encuentro interior, individual e
intimista. Lá ortodoxia cristol6gica que afirma las dos naturalezas puede estar
ligada al errorantropológico queconsidera comocampo depresencia delmisterio
de Cristo,las dimensionesindividualesdelapersona humana,peronolas sociales.
La doctrina social de la Iglesia tiene presupuestos diferentes.

Nos toca, en lanuevaevangelizaci6na la quesomos convocadospor la Iglesia
servir a la causa de la promoci6n integral de la persona y de la sociedad, con el
instrumento evangelízsdor de la Doctrina Social de la Iglesia.
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LA VERDAD SOBRE EL SER HUMANO Y EL
RESULTADO DE LOS SISTEMAS ECONOMICOS

EN LA ENCICLICA CENTESIMUS ANNUS

Ricardo Antoncich'

La Encíclica CentesimusAnnuspone en relación, casi desde del inicio (CfCA
4e) el problema de la verdad y el de la libertad. En el segundo término, el de la
libertad, pueden ser considerados los sistemas sociales y políticos, ya que todos
ellos han querido, de alguna manera, alcanzar grados de mayor libertad, sea
considerando que ésta es el fruto de un desarrollo económico estimulado por el
interés personal y la propiedad privada; sea considerando, por el contrario, que la
libertad verdadera s610 puede nacer de una visión colectivista que elimine
desigualdades y dé a todos oportunidadesde sobrevivencia.

Parael PapaJuanPablo Il, la vinculación entre libertad y verdad es de evidente
raíz evangélica Sólo la verdad nos hará verdaderamente libres, ha repetido
innumerables veces. Lo que aparece en CA es la explicitación, pocas veces
considerada,de la relación ,en el mismo magisterio de Le6n Xlll, entre su encíclica
social RerumNovarum, y la otra encíclica Libertaspraestantissimum. Sobre ésta
ültíma, Juan Pablo Il dice que en ella "se ponía de relieve la relación intrínseca de
la libertad humana con la verdad, de manera que una libertad que rechazara
vincularse con la verdad, caería en el arbitrio y acabaría por someterse a las
pasiones más viles y destruirse a sí misma. En efecto, ¿de dónde derivan todos los
males frente a los cuales quiere reaccionar laRerumNovarum, sino de una libertad
que, en la esfera de la libertad económica y social, se separa de la verdad del
hombre?" (CA 4e)

La relación entre libertad y verdad será un leit motiv de toda la Encíclica,
explicando los fracasos del socialismo en el este europeo, por motivos
antropológicamente más profundos que los de la simple ineficiencia técnica de un
sistema particular.

Este esfuerzo permanente por situar los hechos sociales y económicos en sus
fundamentos antropológicos ha caracterizado todo el magisterio social de Juan
Pablo n.Aparece ya en Laborem Exercens, interpretando el movimiento obrero
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universidades latinoamericanas. Peruano.
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y sus reacciones como justa indignación ética por la degradación del trabajo, y
dando al conflicto capital-trabajo, una original interpretación que se distancia de
la lucha de clases marxista, para revelar un antagonismo ético más profundo entre
el egoismo y la solidaridad. Aparece igualmente en Sollicitudo Rei Socialis,
entendiendo los problemas de desarrollo y subdesarrollo no como meros fenóme
nos económicos de situaciones de progreso, sino como verdadera expresión del
sentido integral de la vida humana y de su realización en este mundo; por tanto el
contraste entre avanzados desarrollos económicos, coexistentes con notables
subdesarrollos morales, cuestiona, de raíz, el concepto de desarrollo utilizado para
evaluar un pueblo.

En este estudio queremos poner de relieve la importancia de una adecuada
concepción de la verdad del hombre para el buen resultado de un sistema
socioeconómico. Por un lado, trataremos de entender el niveldonde el Papase sitúa
para juzgar el fracaso del socialismo; pero, por otro lado se harán más evidentes
las condiciones para que no fracase igualmente el sistema capitalista en sus
posibles versiones. Ante estos dos sistemas se mostrará la urgencia de que la
Iglesia, conocedora de la verdad del hombre recibida por la revelación, asuma un
papelprofético de críticavigilancia sobre el sen tido humano integral de la libertad.

1. LA VERDAD DEL HOMBRE Y
EL FRACASO DEL SOCIALISMO

El atribuir el fracaso del socialismo a un error antropológico es un tema
recurrente de la CA que aparece varias veces. La primera se encuentra en CA 13ab,
en donde se establece una especie de paralelismo entre la implícita filosofía del
socialismo y el cristianismo.

El error antropológico en torno al sentido de la persona.

Una primera contraposición es el distinto sentido delapersonahumana. Según
Juan Pablo Il, en el socialismo, el hombre es considerado como una molécula del
organismo social, y el bien del individuo se subordina al funcionamiento del
mecanismo económico-social, que puede alcanzar sus objetivos sin teneren cuenta
la libertad de la persona en sus opciones y responsabilidades. Frente a esta
concepción del hombre-molécula, que se integra en un estado todopoderoso, la
concepción cristiana subraya la dignidad de la persona y sus opciones y respon
sabilidades, y los caminos de socialización intermedia, como la familia, los grupos
económicos y sociales, políticos y culturales. Según una concepción cristiana
existe una subjetividad de la sociedad, que respeta la subjetividad de los
individuos. Ambas dimensiones de subjetividad juzga el Papa que son suprimidas
por el socialismo real.
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Errores antropológicos y sus consecuencias sociales.

De un error o de una verdad antropológica, surgen consecuencias
socioeconómicas. Para el Papa, en el socialismo

el hombre queda reducido a una serie de relaciones sociales, desapareciendo
el concepto depersona como sujeto autónomo de decisión moral, que es quien
edifica el orden social mediante tal decisión. De esta errónea concepción de
la persona proviene la distorsión del derecho, que define el ámbito del
ejercicio de la libertad y la oposición a la propiedadprivada. El hombre, en
efecto, cuando carece de algo qiepueda llamar 'suyo' y no tiene posibilidades
de ganar para vivir por su propia iniciativa, pasa a depender de la máquina
socia! y de quienes la controlan, lo cual crea dificultades mayores para
reconocer su dignidad depersona y entorpece su camino para la constitución
de una auténtica comunidad humana (CA 13a).

La cita, un poco extensa, es necesaria para aquilatar por una parte los
problemas que surgen de un error antropológico existente en el socialismo, pero
por otra paraseñalarel acierto tan profundo de que el ser humano, todo ser humano,
pueda unir el llamar suyo a algo, con la realización de su persona. El no poder
hacerlo, sea porque el Estado, de íure, quita a la persona el llamar suyo a algo, o
porque un sistema, de facto, impone la miseria a muchas personas como sucede
en el Tercer Mundo, no deja de tener consecuencias como obstáculos ..,araque la
persona descubra su propia dignidad y su papel de integración en una comunidad.
Este error antropológico del capitali; ola, cuando no ha encontrado su responsabi
lidadsocial, es paraleloal error antropológico del socialismoaquímencionado. En
efecto, en el sistema capitalista, cuando aparece en su forma salvaje, el poder
llamar suyo a algo, es privilegio de los pocos que poseen; con justicia pueden ser
aplicadas a estas manifestaciones del sistema liberal las advertencias sobre el error
antropológico que el Papa muestra en el C:1S0 del socialismo.

La raíz de los errores: negacióu de Dios.

Al poner la raíz de estos errores antropológicos en la dimensión religiosa, es
decir, en la negación de Dios, el Papa toca un punto importante: "La negación de
Dios priva de su fundamento a la persona, y consiguientemente, la induce a
organizar el orden social prescindiendo de la dignidad y responsabilidad de la
persona" (CA l3c). De alguna manera podría afirmarse, de modo inverso, que I~

afirmación de Dios garantiza un orden social justo. De aquí nacería, por una parte,
la inevitable exigencia de explicar por qué algunos paises y continentes, incluso
cristianos, están profundamente marcadosporla injusticia! y, porotra, el auténtico

1. El n. 28 del Documento de Puebla, señala como una nota característica de nuestra realidad

latinoamericana, la coexistencia de la fe y de la injusticia, enunciando al mismo tiempo un juicio

teológico de gran importancia: esta coexistencia es una "contradicción" y un "escándalo".
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desafío de permitir, ala fe cristiana y sus concepciones sobrela verdad del hombre,
el que lleguen a mostrar en plenitud su fecundidad histórica y social. Dejamos, por
ahora, planteado el problema, que será estudiado en la tercera parte de este artículo.

Errores antropológicos en torno a la conflictividad

Unido al ateísmo, como negación de Dios y de los valores de trascendencia
que fundamentan la dignidad de la persona humana se encuentran las expresiones
de la conflictividad. En el socialismo, el conflicto social fué interpretado en forma
sistemáticamente filosófica y aplicado en una coherente teoría y praxis de lucha
de clases, conforme a sus principios.

En punto tan importante de conflictividad es notable el empeño del Papa por
precisar exactamente los límites y las razones del rechazo a la lucha de clases. En
primer lugar no hay que confundir toda lucha por la justicia social con la lucha
de clases condenada por la Iglesia, ya que a esa lucha por la justicia social
corresponde la solución del conflicto contemporáneo entre capital y trabajo, para
lograr la prioridad del trabajo sobre el capital; en segundo lugar, incluso cuando
sea entendida la lucha por la justicia social en términos de lucha de clases, existen
formas de llevarlas a cabo que no son excluídas por el magisterio. Juan Pablo II
cita aquí una expresión dePío XI en QuadragesimoAnnoque contribuye a precisar
el punto en discusión: "El efecto, cuando la lucha de clases se abstiene de los actos
de violencia y del odio recíproco, se transforma poco a poco en una discusión
honesta fundada en la búsqueda de la justicia" (Citado en CA 14a).

La razón formal de la condena de la lucha de clases, no es el deseo de llegar
a la justicia social, ni el que las mismas clases sociales se encuentren en discusión
entre sí, sino específicamente:

Lo que se se condena en la lucha de clases es la idea de un conflicto que no
está limitado por consideraciones de carácter ético o jurídico, que se niega
a respetar la dignidad de la persona en el otro, y por tanto, en símismo, que
excluye, en definitiva, un acuerdo razonable y persigue no ya el bien de la
sociedad, sino más bien un interés de parte que suplanta al bien común y
aspira a destruir lo que se le opone (CA 14b).

Ahora bien, analizando específicamente aquello que el Papa encuentra como
condenable en la lucha de clases, eso mismo aparece en otras manifestaciones
ideológicas ajenas al socialismo marxista e incluso opuestas a él. En primer lugar,
el militarismo e imperialismo, que no son fenómenos exclusivamente nacidos del
socialismo, puesto que lo anteceden históricamente, y le suceden aun después de
los acontecimientos de 1989. En efecto, en 1991, han vuelto a manifestarse el
militarismo e imperialismo corno caminos de solución de conflictos que no eran
ya ideológicos sino de intereses económicos y geopolíticos. (Cf.CA 14b).
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En segundo lugar, la lucha ideológica contra el socialismo marxista, ha
tomado de hecho, formas exactamente repudiables, y ello a partir de los mismos
argumentos mencionados por el Papa. "Existen, además, otras fuerzas sociales y
movimientos ideales que se oponen al marxismo con la construcción de sistemas
de seguridad nacional que tratan de controlar capilarmente toda la sociedad para
imposibilitar la infiltración marista. Se proponen preservar del comunismo a sus
pueblos exaltando e incrementando el poder del estado, pero con esto corren el
grave riesgo de destruir la libertad y los valores de las personas, en nombre de los
cuales hay que oponerse al comunismo" (CA 19c)

En este sentido, el fin no justificalos medios, y el maquiavelismo político que,
por medio de la persecución del marxismo, pretende conquistar mayores grados
de poder en la esfera civil, es repudiable porque acude "a la destrucción del poder
de resistencia del adversario, llevadaa cabo por todos los medios, sin excluir el uso
de la mentira, el terror contra las personas civiles, las armas destructivas de
masa ..." (CA 14b).

Los errores antropológicos y los acontecimientos de 1989.

Los errores antropológicos del socialismo son retomados nuevamente en el
capítulo III de la encíclica, donde el Papa estudia en forma particular el año 1989,
por la significación social, económica y política de la caída de los regímenes
comunistas del Este de Europa. Este análisis es verificado todavía con mayor
exactitud por los hechos posteriores a la aparición de la misma encíclica, como los
separatismos de naciones violentamente integradas en un único estado, e incluso
las verdaderas guerras internas dentro de estos estados, como el caso de la URSS
o de Yugoeslavia.

Parael Papa, elproceso actual tiene su origen en Poloniay en lareinvindicación
del movimiento Solidaridad. Juan Pablo 11 piensa que este hecho es significativo
precisamente porque los paises socialistas se habían calificado como los defenso
res de los derechos de los trabajadores. El rechazo del sistema socialista precisa
mente por un movimiento sindical era una excelente demostración de las contra
dicciones internas ocultadas por las ideologías. Por otro lado, el hecho de que este
movimiento surgieraen un país de mayoría católica, implicabapor el mismo gesto,
una presencia masiva de la Iglesia y un reencuentro del mundo obrero y de la
Iglesia, despues del largo paréntesis del predominio marxista en la lucha de los
trabajadores.

Con todo, analistas políticos no dejarán de subrayar los contrastes que
aparecen en las elecciones en Polonia (octubre 1991), que han revelado una
vigorosa presencia, esta vez democrática, del partido socialista, y la atomización
del mismo movimiento Solidaridad. Una plausible explicación es que el aprendi
zaje de la democracia no se da de un día para otro; otra explicación apuntaría a
mostrar que los profundos intereses de un pueblo no siempre se hacen evidentes,
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puesto que la lecturade los errores antropológicos no es fácil ni inmediata. En este
sentido, la explosión consumista que el capitalismo ha exportado a los países
socialistas ofusca las mentes y los corazones. Con gran acierto el Papa ha señalado
una falsa estrategia de los paises capitalistas en su oposición al marxismo:

Otra forma de respuesta práctica está representada por la sociedad del
bienestar o sociedad de consumo. Esta tiende a derrotar al marxismo en el
terreno del puro materialismo, mostrando cómo una sociedad de libre
mercado es capaz de satisfacer las necesidades materiales humanas más
plenamente de lo que aseguraba el comunismo y excluyendo también los
valoresespirituales. En realidad, si bien por un lado es cierto que este modelo
social muestra elfracaso del marxismo para construir una sociedad nueva y
mejor, por otro, al negar su.existencia autónoma y su valor a la moral y al
derecho, así como a la cultura ya la religión, coincide con el marxismo en
el reducir totalmente al hombre a la esfera de lo económico y a la satisfacción
de las necesidades materiales (CA 19d).

El error antropológico que se esconde en el fracaso del socialismo reside en
no haber dado al trabajo humano su verdadera dimensión y dignidad. Esto puede
parecer paradójico tratándose de un sistema y de una ideología que se levantó
precisamente contra la injusticia del predominio del capital sobre el trabajo. Pero
es profundamente verdadero si el trabajo quedó reducido a un mero factor de
producción, aun dentro de un sistema de propiedad socializada de los medios
instrumentales. Considerado así el trabajo, otros aspectos quedaban radicalmente
olvidados, como el de la personal responsabilidad en la construcción de la
sociedad, y, sobre todo, el de la espiritualidad del trabajo, profunda fuente de su
dignidad y sin embargo sistemáticamente excluída por el ateísmo marxista,

Pero junto a este hecho,el socialismo tampoco respetó los "derechos humanos
á la iniciativa, a la propiedad ya la libertad en el sector de la economía" (CA 24a)
y en conjunción con estos derechos, los valores de la cultura.

Aunque la complementariedad cultural no es todavía por si misma la del
horizonte ético de la actividad humana, no hay duda de que la ética misma se va
a transmitir a través de canales y expresiones culturales. Por eso es importante
constatar su valor:

No es posible comprender al hombre considerándolo unilateralmente apartir
del sector de la economía, ni es posible dejinirio simplemente tomando como
base su pertenencia a una clase social. Al hombre se le comprende de una
manera más exhaustiva si es visto en la esfera de la cultura a través de la
lengua, la historia y las actitudes que asume ante los acontecimientos
fundamentales de la existencia, como son nacer, amar, trabajar, morir. El
punto central de toda cultura lo ocupa la actitud que el hombre asume ante
el misterio más grande: el misterio de Dios (CA 24a).
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Errores antropológicos y alienación humana.

Uno de los temas de apasionante discusión es el de la alienación humana.
Surge precisamente en el contexto de dar al ser humano su verdadera dignidad y
sentido. Para que este tema fuera adecuadamente planteado era necesario un giro
antropocéntrico en la cultura y la historia del pensamiento.

Desgraciadamente, muchas de lasaspiraciones de vencer la alienación humana se
vieroofrustradas desde sus propiasmices. Por eso el tema del error antropológico en
ningúnmomento es tan decisivo como en el tema de la alienación.

Para el Papa Juan Pablo Il, este tema no es extraño. Aparece ya en su primera
encíclicaRedemptorHominisal hacer un análisis de nuestra civilización contem
poránea. Aparece repetidas veces en la polaridad: ética! técnica; trabajo I capital;
ser humano / cosas; espíritu / materia; forro ulando la prioridad de cada uno de estos
elementos en el orden antropológico y ético, para constatar después, cómo en la
realidad se da una inversión de estas primadas o prioridades',La alienación se
revela en la inversión de valor: aquello que es construído por el ser humano, y/o
debe estarle sometido, viene a ponerse en primer lugar y por tanto aplastar al
hombre mismo.

El Papa Juan Pablo Il señala el acierto de la crítica marxista a la civilización
capitalista: "El marxismo ha criticado las sociedades burguesas y capitalistas,
reprochándoles la mercantilización y la alienación de la existencia humana" (CA
41a). Este reproche crítico, aunque a su vez no provenga de una adecuada
fundamentación antropológica y merezca ser también criticado, noporeso deja de
tocar-verdaderamente algunos aspectos alienantes del sistema capitalista. Por su
importancia, dejamos este punto para la segunda parte de nuestras reflexiones,
porque sólo un capitalismo no alienante puede ofrecer garantías para una huma
nidad mejor. A su vez, en la terceraparte, nos tocará apuntar el papel desalientante
de la fe después de haberse purificado ella misma de los riesgos de alienación.

Nos basta, por ahora, exponer la alienación limitada al socialismo y como
consecuencia de sus errores antropológicos.

Para Juan Pablo Il el error antropológico del materialismo vicia en su raíz la
críticaque el marximo hace de la alienación occidental. Lareducción economicista
de la vida humanay de la persona, según el Papa, es el motivo de poner la alienación
únicamente en la esfera de las relaciones de producción y de propiedad (Cf. CA

2 Algunas reflexiones sobre la importancia y el papel de estas polaridades y la primacía de uno de

los elementos sobre el otro, como índice seguro para identificar sinuestra sociedad es espiritualista

o materialista, se encuentran en mi artículo: "La Doctrina Social de la Iglesia como praxis de

liberaci6n ante el secularismo y el materialismo", Medellín, 49 (1987) 74-90
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41a). Una verdad antropológica hubiera permitido descubrir la alienación que el
mismo socialismo engendraba dentro de sí cuando realidades sociales como el
partido, creado porel hombre y con la finalidad de servirlo, se tornabaun verdadero
dios al cual había que servir con toda fidelidad. La absorción dela persona humana
por el estado totalitario revela una alienación que toca la esencia misma de 10
religioso, porque la persona debía absoluta sumisión a un estado todopoderoso.

Si el fracaso del sistema socialista es una lección para no repetir los mismos
errores de la historia, esto tiene particular aplicación al sistema capitalista. Porque
muchos de los errores señalados se encuentran íntimamente establecidos en el
interior del sistema. De no ser corregidos, todos sabremos a donde nos conducirá
el sistema, si la tesis fundamental del Papa es verdadera: los sistemas sociales no
prosperan y se destruyen si no están edificados sobre la verdad antropológica.

2. CONDICIONES DE VERDAD DEL HOMBRE
PARA EL BUEN RESULTADO DEL CAPITALISMO

Los errores antropológicos se dan también en la ideología liberal. El Papa no
la menciona explícitamente, como lo hace en el caso del socialismo, pero sí la
describe por sus efectos. Para la CA, la encíclica RN señala en el fondo:

las consecuencias de un error de mayor alcance en el campo económico
social ...una concepción de la libertadhumana que la aparta de la obediencia
a la verdad y,por tanto, también del deber de respetar los derechos de los
demás hombres. El contenido de la libertad se transforma entonces en amor
propio, con desprecio de Dios y del prójimo: amor que conduce al afianza
miento ilimitado del propio interés y que no se deja limitar por ninguna
obligación de justicia (CA 17a)

Cuando se compara esta descripción con la que aparece en LaboremExercens
sobre el espíritu economicista y materialista cuyos principios rigen el surgir del
proceso industrial, no cabe duda de a qué ideología se está refiriendo Juan Pablo
II. Las guerras, lo mismo que la lucha de clases se ven envueltas por la misma
lógica destructiva, por el total desprecio de la persona del otro, por el impulso de
su exterminio total. Muchos párrafos de la CA se dedican a deplorar la espiral de
violencia que las guerras dejaron detrás de sí, aun cuando habían sido
pretendidamente legitimadas como búsquedas de una paz más estable. Es evidente
para todos que muchas guerras han tenido en su origen precisamente los mismos
intereses que el capitalismo ha propiciado como el dinamismo de su progreso. Las
guerras, el militarismo y el imperialismo son formas de expresión de las dos
ideologías que aquí consideramos, sin que ningunapueda arrojar laprimerapiedra
a la otra.
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Errores antropológicos en la empresa y en el mercado.

Los errores del economicismo y materialismo apuntados enLaboremExercens
13, son verdaderos errores antropológicos que el capitalismo no ha superado
suficientemente. El economicismo y materialismo se muestran en varios aspectos
de la empresa y del mercado 3.

Fundamentalmente en la empresa, considerada como lugar de encuentro de
personas y no meramente de elementos de producción pueden darse explotaciones
por salarios insuficientes, por reducción del trabajo a mero instrumento produc
tivo",por evaluar el éxito de la empresaexclusivamente por el índice de los buenos
beneficios s, y otras manifestaciones que revelan la prioridad del capital sobre el
trabajo y de la técnica sobre la ética.

También en el mercado el error economicista y materialistapuede expresarse
absolutizando lo material, ignorando dimensiones humanas que no pueden
objetivarse en el nivel de mercancías 6, el mercado puede volverse el instrumento
de una mentalidad consumista (CA 36b) Y degenerar claramente en hechos
degradantes como el consumo de la droga (CA 36c).

También en estos hechos del sistema capitalista se revela aquella misma raíz
del ateísmo que es el racionalismo iluminista que concibe la realidad humana y
social de manera mecanicista, negando la trascendencia frente al mundo material;
se niega también la contradicción entre el deseo de plenitud y la incapacidad de
realizarlo ypor tanto la necesidad de salvación. En la medidaen que la tensión entre
el deseo de plenitud y los logros humanos sereduzcaporquela plenitudse desfigura

3. Sobre este tema ver mi artículo "La Enciclica 'Centesimus Annus'; empresa y mercado en el

capitalismo", en Medelltn 69 (1992) 52-74.

4. Hay que recordar aquí las enérgicas expresiones de CA 8a sobre la agresión al trabajador cuando

su trabajo no es remunerado con justicia y el temor de que este hecho, propio del 'capitalismo

salvaje' puede repetirse hoy día con la misma gravedad.

5. "Es posible que los balances económicos sean correctos y que al mismo tiempo los hombres que

constituyen el patrimonio más valioso de la empresa,sean humillados y ofendidos en su dignidad.

Además de ser moralmente inadmisible, esto no puede menos de tener reflejos negativos para el

futuro, hasta para la eficiencia económica de la empresa" (CA 35c)

6. El mercado semuestra eficaz.pero "esto vale sólopara aquellas necesidades que son'solventables' ,

con poder adquisitivo y para aquellos recursos que son 'vendibles' esto es, capaces de alcanzar un

precio conveniente. Pero existen numerosas necesidades humanas que no tienen salida en el

mercado. Es un estricto deber de justicia y de verdad impedir que queden sin satisfacer las

necesidades humanas fundamentales y que perezcan los hombres oprimidos por ellas" (CA 34a).
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a los bienes materiales,el ser humanopierde el profundo dinamismointerior que
esa tensióndeberíaprovocaren él y terminapor creerse salvadopor sí mismo.No
necesitamás de un Salvadory Redentor.

Las alienaciones en el capitalismo.

Hemos considerado en la primera parte las alienaciones en el socialismo.
Muchas de las críticas que el socialismo hizo sobre las alienaciones en el
capitalismoreviertensobreel mismosocialismo. Pero habíamoshecho notar que
elPapa no descarta la objetividadde muchasde las criticashechasal capitalismo.

La experiencia histórica de Occidente, por suparte, demuestra que, si bien
elanálisisy elfundamento marxista de laalienación sonfalsas,sinembargo,
la alienación, junto con lapérdidadel sentido auténtico de la existencia, es
unarealidadincluso en las sociedades occidentales (CA 41b).

Hemos mencionadodos campos de alienación, la empresa y el mercado. A
ellos se refiere explícitamenteel Papa:

La alienación severifica enel consumo cuando el hombre seve implicado en
una red de satisfacciones falsas y superficiales, en vez de ser ayudado a
experimentar supersonalidadauténtica y concreta.La alienación severifica
también en el trabajo cuandose organiza de manera tal que 'maximaliza'
solamente sus frutos y ganancias y no se preocupa de que el trabajador,
mediante el propio trabajo, se realicecomo hombre, segúnque aumentesu
participación enunaauténtica comunidadsolidaria, obiensuaislamiento en
un complejo de relaciones de exacerbada competencia y de recfproca
exclusión, enlacualesconsiderado sólocomounmedioy nocomounfin (CA
41b).

Aunqueenlasociedadoccidentalsehansuperadoalgunasdelasalienaciones,
como la explotación (al menos en las formas analizadas y descritas por Marx),

no se ha superado en cambio la alienación en las diversas formas de
explotación, cuando loshombresse instrumentalizan mutuamente y, cuando
para satisfacer cadavez más refinadamente sus necesidades particularesy
secundarias, sehacen sordosalasprincipalesyauténticas, quedebenregular
incluso el modode satisfacer otrasnecesidades (CA 41d).

Encoherencia con esteprincipio, se plantea también el problema de la deuda externa. "No es lícito,

en cambio, exigiropretender su pago cuando este vendrfa a imponer de hecho opciones políticas

tales que llevaran al hambre ya la desesperación a poblaciones enteras. No se puede pretender que

las dctpdas contraídas sean pagadas con sacrificios insoportables" (CA 35e)
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3. RESPONSABILIDAD PROFETICA DE LA IGLESIA
ANTE LA RELACION DE VERDAD SOBRE EL HOMBRE

Y BUSQUEDA DE LmERTAD.

No basta percibir que una equivocada idea de la verdad del hombre incide en
conceptos desviados de la libertad y por tanto en el fracaso, a corto o largo plazo,
de un sistema socio-político. Es necesario que la verdad que la Iglesia posee sobre
el hombre sea comunicada. Es una verdad que no constituye su patrimonio
particular, sino destinada, como toda la Buena Nueva Evangélica a ser transmitida
a todos los hombres.

Pero también esta verdad tiene que encontrar el clima de libertad para poder
expresarse. Las limitaciones de esta libertad le pueden venir de fuera, cuando, por
ejemplo, se niega el ejercicio de la libertad religiosa de expresión de la fe y de su
culto. En estos casos, la Iglesia del silencio puede seguir hablando a través de su
heróico testimonio de fidelidad.

Más serias y graves son las limitaciones que le vienen de dentro, es decir,
cuando la Iglesia misma o importantes sectores de ella piensan que ella no tiene
una verdad que comunicar, o que la verdad que debe ser dicha no toca la esfera de
los problemas socio-económicos.

La Iglesia no podría señalar que el error antropológico es la raíz del fracaso
de un sistema, si ella no habló cuando tuvo la libertad para hacerlo. Forzada al
silencio por la presión exterior, no es culpable del fracaso de un sistema. Pero si
teníala libertadparahablar y no10hizo, le resta autoridad moral, hablar a posteriori
del fracaso mismo, porque en cierto sentido fue cómplice por su silencio.

Por eso es de importancia fundamental subrayar que el derecho/deber de la
Iglesia tiene que ser reconocido. Precisamente en un contexto adverso a este
reconocimiento es donde surge la RerumNovarum.

En tiemposdeLeónXIJIsemejante concepcióndelderecho/deber delaIglesia
estaba muy lejos de ser admitido comunmente. En efecto, prevalecía una
dobletendencia:unaorientada haciaeste mundoy estavida, a la que debía
permanecerextraña la fe; la otra dirigida hacia una salvación puramente
ultraterrena, peroquenoiluminaba niorientabasupresenciaen la tierra.La
actitud del Papa al publicar la Rerum Novarum, confiere a la Iglesia una
especiede 'carta de ciudadanía' respecto a las realidades cambiantesde la
vidapública y esto se corroboraría aún másposteriormente (CA Se).

En consecuencia, no hay que pensar que la DoctrinaSocialde laIglesia sea
una parte marginal, mera pieza de adorno de la fe cristiana......para la Iglesia
enseñar y difundir la doctrina social pertenece a su misión evangelizadora y forma
parteesencial del mensaje cristiano, ya que esta doctrina expone sus consecuencias
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directas en la vidade la sociedady encuadra incluso el trabajo cotidiano y las luchas
por la justicia en el testimonio a Cristo Salvador" (CA Se)

Son bastante conocidas las seculares represiones que los regímenes comunis
tas impusieron a la Iglesia. Fué llamada, con verdad,laIglesiadelsilencio. Deesta
Iglesia no puede exigirse cuentas por no haber hablado sobre los errores
antropológicos de un sistema que lo conducirían al fracaso.

Pero en situaci6n bastante distinta se encuentra la Iglesia en los sistemas
capitalistas. Se le reconoce el derecho de hablar, no se la persigue ni obstaculiza.
Pero ¿es verdad la existencia de tal libertad?

Una gama de situaciones eclesiales explica diversas relaciones en tiempos y
lugares diferentes, del sistema capitalista con la Iglesia. Cuando es tan importante,
para el mundo contemporáneo, la difusi6n masiva de los mensajes por los medios
de comunicaci6n, encontramos que la libertad de expresi6n de la Iglesia es
sometida y filtrada por los criterios de los intereses del capitalismo y su propia
ideología.

La obediencia a la verdad sobre Dios y sobre el hombre es la primera
condición de la libertadque lepermiteordenarlaspropiasnecesidades, los
propiosdeseosyelmododesatisfacerlossegúnunajustajerarquladevalores;
de maneraquelaposesión de lascosasseapara él unmediode crecimiento.
Un obstáculo a estopuedevenirde la manipulación llevadaa cabo,por los
mediosdecomunicación socialcuando imponen, conlafuerzapersuasivade
insistentes campañas, modas y corrientes de opinión, sin que sea posible
sometera un examen crítico laspremisassobrelas que sefundan (CA 41d)

Los medios de comunicaci6n en el mundo capitalista saben distinguir muy
bien entre un mensaje verdaderamente profético de la Iglesia que cuestionay llama
a la conversi6na las personas y a los sistemas sociales, y otros mensajes que por
la forma ambigua o unilateral en que son presentados, pueden ser fácilmente
instrumentalizados con fines ideol6gicos. Resulta impresionante constatar c6mo
encíclicas sociales que son verdaderas fuentes de orientación espiritual, son
prontamente despachadas, superficialmentecomentadas o sin más ignoradas, para
dar espacio, desproporcionado casi siempre, a noticias más polémicas, a sanciones
vaticanas contra teólogos, o a temas que pueden ser esgrimidos corno apoyo de una
posici6n teológica, apost6lica o espiritual, en contra de otra, igualmente legítima
y conducida por el Espíritu.

Si bien es verdad que la ideología capitalista, sin reprimir formalmente como
lo hizo el socialismo aunque las répresiones capitalistas en forma incluso clara y
declarada contra el profetismo de la Iglesia, abundan en los países del Tercer
Mundo, tiene sus formas de silenciar, arrinconar e ignorar el magisterio eclesial.
Con todo, el problema todavía queda exterior a la propia Iglesia.
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La gravedad del silencio o de formas ambiguas de expresióneclesial se vuelve
más radical cuando la propia Iglesia juzga que no tiene un mensaje o lo ofrece de
forma poco evangélica. Así como existen errores antropológicos cuyas conse
cuencias son muy serias para el desarrollo de los sistemas sociales, así también
existen verdaderos erroreseclesiológicos como aquel que el Papa Juan Pablo II
mencionaba entre aquellos que no admitían el derecho/deber de la Iglesia de
enseñar y difundir su doctrina social, como parte esencial del mensaje cristiano y
de la misión evangelizadorade la Iglesia (CA 5e). Ahorabien, estos errores no eran
externos, sino internos a la misma Iglesia, es decir, parte de ella no aceptaba el
magisterio social y lo marginó con mucha habilidad o lo interpretó siempre en
beneficio de sus propios intereses. Podríamos enumerar textos pontificios aludien
do a estas interpretaciones como la de aquellos que "calumnian al Sumo Pontífice
y aun a la Iglesia misma de ponerse de parte de los ricos contra los proletarios" (QA
44), o la de aquellos que acusaban a la Iglesia "como si ésta ante la cuestión social
se limitase a predicar a los pobres la resignación y a los ricos la generosidad"
(Mater et Magistra 16). Pero lo que particularmente duele a los Papas en su
magisterio social es la actitud de aquellos que

confesándose católicos, apenassi se acuerdan de esasublime leydejusticia
y caridad, en virtudde lo cualestamosobligados nosóloa dara cadauno lo
que es suyo, sinotambién a socorrer a nuestroshermanos necesitados, como
sifuera el propioCristo nuestroSeñor, y lo quees aúnmás grave,no temen
enoprimira lostrabajadores conespíritu de lucro. Nofaltan incluso quienes
abusande la religión mismay tratan de encubrir con el nombrede ella sus
injustas exacciones, para defenderse de las justas reclamaciones de los
obreros.Ellos son la causa,enefecto,de que laIglesiaaunqueinmerecida
mente, haya podido parecer y ser acusada de favorecer a los ricos, sin
conmoverse en cambio, lo más mínimo ante las necesidades y las angustias
de aquellosque se veían comoprivadosde su naturalheredad(QA 125).

El erroreclesiológico aquí mencionado, es sumamente grave porque impide
a la Iglesia ejercer su profetismo ante los errores antropológicos. La permanente
conversión permite a la Iglesia poder ser transparente en su mensaje sobre la
alienación humana.

Mensaje de la Iglesia ante la alienación humana.

Aunque hemos hablado en las dos primeras partes de la alienación, todavía no
hemos ofrecido un concepto clarificador sobre sus rasgos esenciales. Aunque la
alienación como enajenamiento del hombre, de su poder sobre sí mismo, es un
concepto moderno, propio del antropocentrismo de la cultura contemporánea, las
manifestaciones de la alienación en otros campos, como el religioso son, de hecho
muy antiguas, aunque recibieran nombres diferentes.

La alienación fundamentalmente fue explicada por Feuerbach y retomada por
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Marx como un fenómeno humano, por el cual, la inestabilidadsea psicológica,
como social, es decir, la tensióny luchaentre aspectosincompatibles, comobien
y mal, desgracia y deseo de felicidad, conduce a proyectar los deseos (bien,
felicidad)haciaafuerayjuzgarequivocadamente que ellosrecobranunaexisten
cia independiente del hombre. En cuanto que el ser humano es origen de la
proyección,essiempresuperiora loproyectadoquesalefueradesí,yes,por tanto,
su obra y expresiónde su ser. Hastaaquí no habría alienación.

La alienacióncomienzaverdaderamente cuando lo proyectadodesborda la
capacidaddelhombredecontrolarlo o reconocerlocomoalgo salidodesí mismo.
Laproyecciónseontologiza, se vuelvesubsistente,devienenosóloindependiente
del hombre,sino que se poneencimadeél y reclamade él la entregay el servicio
incondicional. De esta manerael ser humanoacabaadorandoel objetomismode
supropiaproyección; al adorarese objetodejade ser sujetode ello, se vacíade sí
mismo,sedejagobernaryposeerporalgoexterior,queenrealidadnoesotracosa
que su ser mismo,pero objetivado fuera de sí.

La alienaciónasíentendida.fueaplicadaalcapitalismoquearrebataalobrero
el fruto de su trabajopara convertirlo enfetiche de mercancía, y por tantoobjeto
desu adoraciónyesclavitudenelmercado. El trabajodelserhumano,objetivado,
adquiere una consistencia superior al hombre mismo. En vez de ser la persona
quien configura el orden de las cosas, son éstas las que por ejemplo, en el
consumismovan conformando a la personamisma.Nuestrosgrandesproblemas
espiritualescontemporáneos nacendeunacivilizaciónquefué hechapor los seres
humanosy acabasiendoincontrolable por ellos, y por el contrario,controlandoa
los mismos seres humanosy creándolos a su imagen y semejanza.

Poreso, laalienaciónsiempretocaenel fondoel ámbitoreligioso.Lo expresó
enformabellísimaelAntiguoTestamento aldecirqueelartistaquehizounafigura
que tieneojos que no ven acabaponiéndolaen unaltar y venerándola,olvidando
que el ser humanosí es aquelque tieneojos que ven.El ídolo sustituyeentonces
el lugardeDios,quees el únicoserquepuedeestarencimadelhombreyreclamar
el homenaje de su adoración.

En el fondo deshumanizante de toda alienación se encuentra el hecho de
degradarseel serhumanoaadorarlonoadorable. Estohaaparecidoyaenlosrasgos
arribamencionadosdel economicismo, materialismo; en la absolutizaciónde los
valoresdela empresao delmercadoqueolvidanlosencuentroshumanosqueellos
convocan.

A nuestro juicio el problema más serio lanzado por el marxismo contra la
Iglesia fué el de considerar la misma fe como alienación humana. Por eso es
extraño que este tema tan candente en las relaciones del cristianismo con el
marxismono hayasido tocado en la Encíclica, la cual aborda explícitamenteel
tema de las alienaciones tanto en el socialismocomo en el capitalismo.
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Nos proponemos por tanto, esbozarbrevemente lo esencialde la acusación del
marxismo contra la religi6n considerándola como alienante, y la esencial refuta
ción de la fe a esta objeci6n. Dado este paso nos parece despejado el camino para
el bello aporte que la Encíclica CA ofrece sobre el mensaje de la Iglesia ante la
alienación.

La acusación de la alienación religiosa en el cristianismo.

Para explicar la religi6n, Feuerbach sugiere que la permanente insatisfacción
humanapor ver insuficientementerealizado el bien, lajusticiay la verdad, conduce
al ser humano a la proyecci6n fuera de sí de esa aspiraci6n. Esta proyección es
divinizada, es decir, puestaencimadel hombremismo, sujeto de esas aspiraciones,
y ontologizada como un ser personal, divino, Dios, en suma.

Partiendo de aquí Feuerbach y todos quienes se suman a él en el humanismo
ateo, postulan que s610la negaci6n de Dios puede devolver al hombre a sí mismo,
hacerle recuperar la realidad de sus propias aspiraciones que salieronde él por la
proyección y divinización subsiguiente. El ateísmo humanista se defme, por tanto
primariamente como amor al hombre y secundariamente por su ateísmo. La
creencia religiosa aparece como un obstáculo para la realizaci6n de la vocación
humana. Hay que arrancar ese diosde su conciencia, que la falsifica, la empobrece.
la somete a alguien fuera de sí mismo cuando s6lo en sí mismo puede encontrar
su verdadera grandeza.

Si la experiencia secular no hubiera mostrado suficientes ejemplos de esta
alienaci6n, no se hubiera sostenido la teoría ante los hechos. Pero enla historia del
cristianismo, junto a las grandes luces de magníficas realizaciones humanas
conseguidas precisamente por la ardiente fe religiosa, se encuentra mezclada
también la dolorosa experiencia de manipulaciones religiosas increíbles, guerras
religiosas que desangraronla tradicional Europa cristiana, yproyectos de cruzadas
y conquistas militares para imponer la fe a los otros pueblos del mundo. En suma,
si el cristianismo ha producido,juntoa la santidad, elpecado de la deshumanización
en nombre de Dios, es l6gico que apareciera en forma dicot6mica e
incompatiblemente opuesto el amor a Dios y el amor al hombre. El ateísmo
humanista no es otra cosa que el reverso del teísmo deshumanizante. En otros
términos estas dos posiciones extremas tienen el mismo presupuesto: no se puede
amar al mismo tiempo a Dios y al hombre, es necesario escoger, un aut / aut que
no admite componendas.

Planteadas así las cosas es evidente que no corresponden a la verdad misma
de los hechos, es decir, no todo teísmo deshumanizó, sino por el contrario, fue
fuente de crecimiento espiritual. Pero si se ve estapajaen el ojo ajeno, es necesario
ver la viga en el propio, porque la visi6n cristiana de los humanismos ateos, los ha
condenado con mucha frecuencia, a priori, sin distinguir lo que se quería afirmar
de amor a la humanidad y lo que existi6 como generosidad y donaci6n de sí, aun
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en aquellos que proclamaban la negación de Dios.
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Hablando teológicamente y recordando por tanto el esfuerzo de la teología
negativa que proclamabaque de Dios es más lo que no sabemos que lo quesabemos
de El,todo acto de fe verdadera implica correlativamente el rechazo de una falsa
fe. Los primeros cristianos fueron llamados ateos precisamente porque se negaron
a darculto divino al emperador romano. Para ellos la confesión de la divinidad en
la humanidad de Jesucristo exigía en forma absolutamente clara negar cualquier
divinidad a la humanidad del César.

La negación de Dios, cuando se lo piensa como mera proyección del espíritu
humano, es hasta coherente con el sentido mismo de Dios. El error del ateísmo
marxista fué el no seguir buscando el Absoluto, que no aliena sino que vuelve el
hombre hasta lo más profundo de sí mismo y lo descubre como ser en relación con
los otros y con el Otro. Descartado un diosfalso mera proyección humana, no fué
buscadoaquel Dios verdadero que no es proyección, sino por el contrario, negación
misma de esa proyección que quiere divinizarse.

Cuando las tesis de Feuerbach son aplicadas por Marx al fenómeno religioso,
se traduce en clave social lo que en Feuerbach era pensado en términos abstractos
y genéricos. Las clases oprimidas, permanentemente explotadas e insatisfechas
encuentran en la proyección al futuro de un cielo eterno, el opio necesario para
calmar su insatisfacción y dolor.

Para escapardel sufrimiento humanopresente, los acusadores de la alienación
del cristianismo, imaginan que hay que subir hasta un gozar eterno y divino. Dios
y sufrimiento humano se oponen radicalmente, como el valle de lágrimas se
distancia del cielo.

Cualquier religión que subraye exclusivamente la trascendencia de Dios
podría ser afectada por esta alienación. Dios, en su trono, eternamente feliz y
distante de los hombres, indiferente y ajeno al sufrimiento de ellos, juez supremo
que castiga y premia, pero sin haber experimentado nunca ni la miseria ni la
grandeza de la existencia humana en este mundo.

Un pasaje de Mateo 16, conocido como la confesión de Pedro en Cesarea de
Filipo es sumamente ilustrativo de lo que queremos decir. Se trata de un texto
fundamental, piedra de toque en todos los argumentos en favor del Primado de
Pedro en la Iglesia. Confesar que "Tú, Jesús de Nazaret, eres el Cristo, Hijo de
Dios" es haber recibido del Padre el don de este reconocimiento, en la humanidad
de Jesús de la divinidad del Cristo. Pero la misma Confesión no está exenta de una
comprensión todavía imperfecta de lo divino: el hecho de que el Cristo confesado
por la fe, será crucificado, es decir sometido a la ignominia y al sufrimiento, como
tantos seres humanos, es para Pedro un verdadero escándalo. El rechaza esta
posibilidad y escucha de Jesús, las frases más duras salidas de sus labios: tentador,
Satanás...
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En el corazón de la hu~idad entera se encuentra el mismo sentimiento de
Pedro: lo divino es incomIíanble con el sufrimiento humano. No se puede
reconocer a Jesús como el cristo y al mismo tiempo admitir que el Cristo sea un
crucificado. Por eso no es de extrañar que en el fondo de toda acusación de
alienaciónrelígíosase escondasiempreesta convicción humana generalizada, que
ya apareció en la primitiva filosofía griega ante la existencia del dolor: si el dolor
existe es porque Dios no lo impide, sea porque no ama o porque no puede; si no
amano es Dios y si no puede, tampoco 10es. Por tanto la existenciadel dolorremite
a la inexistencia de Dios. La variante que el ateísmo humanista contemporáneo
ofrece es que el hombre tiene que superar el dolor de la humanidadpor sus propias
fuerzas, sin distraerse por ese bello deseo de Dios, pero que embota sus energías
y su capacidad de hacer humano el mundo de aquí y ahora en una historia
construída por los hombres,

¿Por qué este ateísmo humanista que es postcristiano, es decir, nace en un
continente ya evangelizado con largos siglos de tradición religiosa, no percibió en
el dogma de la Encamación y de la Pascua del Hijo de Dios la respuesta a este
problema de la alienación?

En efecto, si la alienación es un dejar la propiarealidad del dolor y miseria del
hombre, para evadirse a lo eterno y feliz de Dios, la Encamación es exactamente
lo contrario, es decir, un descender de las prerrogativas del Hijo del Padre para
hacerse esclavo, uno de tantos, confundido con la humanidad y compartiendo los
sufrimientos de ésta. El Dios cristiano no nos aleja de la historia y de la vida, al
contrario nos remite más a ella. Donde hay un sufrimiento humano hay un icono
vivo del crucificado. Por eso se da de comer y beber al mismo Cristo cuando se
practica esto con el hambriendo y el sediento.

La alienación no puede tener cabida en el auténtico cristianismo y este mide
su autenticidad, como lo dijo muy bellamentePuebla, por el servicio al pobre y por
el descubrimiento de Cristo en los rostros del pobre.

é

Este tipo de cristianismo está nutrido por el Magisterio de la Iglesia, y
específicamente por su magisterio social. Como hemos visto más arriba en la cita
deCA Se,elenseñar ydifundir ladoctrina socialpertenecea la misiónevangelizadora
dela Iglesia y forma parte esencial del mensaje cristiano.

Desde aquí podemos comprender el mensaje que la Iglesia tiene sobre la
alienación.

Mensaje de la Iglesia sobre la alienación humana.

El condensado texto sobre el sentido cristiano de la alienación, verdadera
respuesta a las alienaciones del socialismo y del capitalismo, y por tanto expresión
de la verdad del hombre ante los errores antropológicos debe ser atentamente
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desmenuzado analíticamente para percibir su riqueza.
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1. En el concepto cristiano de alienaci6n se descubre "la inversi6n entre los
medios y los fines" (CA 4Ic). En efecto, es necesario que lo que es medio sea
situado en su condici6n de tal, para lo cual es necesario reconocer dónde se
encuentra el fin. Ya había establecido Manuel Kant que el básico principio de
una ética consistía en tratar a todos los hombres como fines y nunca como
medios. Los errores antropol6gicos arriba mencionados, caen todos en el
mismo denominador de instrumentalizar el hombre y su trabajo o dignidad,
para fines extrínsecos a él, como puede ser la utilidad de la empresa, el
beneficio del mercado.Es verdad que estas.realidades económicas pueden
estar al servicio del hombre, pero los errores antropológicos inciden en la
instrumentalizaci6n del hombre, en reducirlo a la condición de medio, al
menos de unos hombres-medios para otros hombres-fines, sean los de los
intereses individuales capitalistas o los del estado colectivista.

2. El no descubrir el valor absoluto de la persona humana es una herida en la
propia humanidad.

El hombre cuando no reconoce el valor y la grandezade lapersonaen stmismo
y en el otro se priva de hecho de la posibilidad de gozar de la propia
humanidad y de establecer una relación de solidaridad y comunión con los
demás hombres, para lo cual fue creado por Dios (CA 4Ic).

En esta frase rica de Juan Pablo II se afirma que no hay intrínseca oposición
entre la grandeza de Dios y la del hombre. La propia humanidad y la relaci6n
de solidaridad y comuni6n con Dios, no s610no es algo no deseado, algo así
como si la soberanía de Dios pudiera estar en peligro cuando los hombres se
unen entre sí, porque pueden amenazar su poder sino, por el contrario es algo
explícitamentedeseado, porque tal solidaridady comuni6n no es otra cosa que
la perfecta expresión del ser divino. Por eso Juan Pablo II en Sollicitudo Rei
Socialis partiendo de la solidaridad como fenómeno sociológicamente visi
ble, camina hacia el misterio teol6gico de la Trinidad, fuente invisible de la
solidaridad humana, lacual reviste, de algunamanera, un carácter sacramental
del misterio divino.

3. Antropol6gicamente el Papa afirma, al llegar a este punto, que "es mediante
la propiadonaci6n libre como el hombre se realiza auténticamente a sí mismo,
y esta donación es posible gracias a la esencial 'capacidad de trascendencia'
de la personahumana" (CA4Ic). Larealizaci6n humana en nombre de lacual
toda' crítica de alienaci6n ha sido formulada, no consiste en la posesi6n de
cosas, y ni siquiera en la propia posesi6n de sí mismo.El tener y tener más no
son en sí mismos un camino del ser y del ser más. Las cosas poseídas no hacen
crecer el ser de un sujeto personal. La suma de objetos no cualifican al sujeto;
es éste el que cualifica y da valor a las cosas poseídas al inserirlas dentro de
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un proyecto de realización humana; al fin y al cabo las cosas sólo son medios,
nunca fines.

Larealizacióndelserpersonalhumano s6losedapor el encuentro intersubjetiva,
el yo sólo es decubierto cuando hay un tú. El lenguaje que en el amanecer
bíblico de la creación parece ya existir porque Adán da el nombre a las cosas,
no ha comenzado todavía a ser pleno hasta que se puede pronunciar los
nombres que designan cosas ante otro ser personal, con el cual se establece la
comunicación. Sólo con Eva, Adán comienza a comunicarse y los sonidos
articulados que representaban los objetos, se vuelven palabras comunicativas
entre sujetos.

Pero el otro puede ser también objetivado, es decir, reducido a la condición
de un medio para los fines del sujeto más interior a cada uno de nosotros, el
yo. Interesantes y sutiles análisis filosóficos expresan en nuestro pensamiento
contemporáneo el problema de la totalidad que reduce al otro al mundo
poseído por el sujeto, sin respetar la alteridad del otro en cuanto tal. Hasta se
cuestiona si el conocer en cuanto tal no se vuelve objetivante incluso referido
a un sujeto, y la necesidad de pensar con toda el alma como decía Gabriel
Marcel para corregir 10universalizante y objetivante de mis ideas con lo
individualizante y personalizante del afecto y de la acción. Es más, el
extraordinario avance de la ciencia y de la técnica, corre el riesgo de volver
al ser humano refractario a otro tipo de pensar y de actuar sobre el mundo que
no sea el de las leyes científicas deterministas, y de los objetos sometidos a
manipulación técnica. Por mucho que este tipo de conocimiento y de acción
tengan un papel en el progreso contemporáneo es necesario volver a otros
modos de pensar y de actuarpara no atrofiar las capacidades verdaderamente
humanas, que pueden oxidarse por el desuso.

Para evitar la objetividad del otro es necesario reconocer su subjetividad, y.
ésta nunca es tan afirmada como cuando se produce la donación de símismo.
Por la entrega amorosa del propio ser al ser del otro, se 10reconoce un tú; y
se reconoce que 10 que poseemos e incluso somos, puede formar parte de aquel
a quien amamos, sin nunca dejar nosotros de ser nosotros mismos, sino por el
contrario, por el fen6meno del amor, siéndolo aún más plenamente.

4. Aquí se encuentra la crítica más profunda que el cristianismo puede hacer
desde su sentido cristiano de la alienación. Si el ser humano es fin y no medio,
si la salida del sujeto sólo puede darse hacia otro sujeto, es verdadera
alienación poner un medio encima del hombre mismo. "No está hecho el
hombre para el sábado sino el sábado para el hombre". Esta es la crítica
cristianaa todas las alienaciones, inclusive religiosas, como cuando el sábado
institución religiosa de culto es excusa para no servir al hermano enfermo y
necesitado de curación, como 10demuestra el contexto enque Jesús afirmó
este principio.
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Por eso el Papa expresa:
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El hombreno puede darse a un proyecto solamente'humanode la realidad,
a un idealabstracto, ni afalsas utopías. En cuantopersonas610 puede darse
a otrapersona o a otraspersonasy,por último,a Dios, que es el autorde su
ser y el único que puede acogerplenamentesu donacián (CA 41c).

La subjetividadde la entregaque seiniciadesde un sujeto,nopuede tenermás
términoqueotrosujeto.Elhombrenopuedeadorar lascosashechaspor el hombre.
Nos encontramos en el pleno centro de lo que Feuerbach y Marx habían pensado
como crítica de la alienaci6nreligiosa. Si Dios es un invento del hombre no debe
ser adorado, porque el inventores más grande que su propio invento, no importa
logenialquepueda serloinventado.SiexcluímosaDios delespaciode loadorable,
nada es adorable, porque el que una persona adore a otra igual a ella sería
igualmentealienantepor otorgarcarácterdivinoa unser humano,porintroducirlo
en el espacio de la adoraci6n. Pero ¿podría decirse que "un ideal abstracto" o
una"utopía"podrían cumplirel requisitopara entrar en el espaciode lo adorable?
La respuesta del Papa es categ6rica: No. Siguen siendo productos dei hombre,de
sumentepensante,desus aspiracioneshumanasproyectadas;en definitivamedios
e instrumentos mentales,psíquicos, en función de algo que el hombre debe hacer
por sí mismo y para sí mismo.

Si la donación de-símismocobra un carácter de absoluto, sólo Dios es digno
deella.Ysi la realizaci6n humanaconsisteen ladonaci6nde símismoalos demás,
este camino de realización s610 puede completarse cuando el sujeto que la recibe
es el Absoluto mismo. Por tanto,lejos de constituir una amenaza la existencia de
Dios para la realizaci6n del hombre es su más fuerte garantía.

Podemos concluir el mensaje de la Iglesia sobre la alienaci6n con la cita que
encierra el tercer párrafo del nA1 de la CA.

Sealienael hombrequerechazatrascenderse asímismoy vivirlaexperiencia
de la autodonacián y de laformacián de una auténticacomunidadhumana,
orientada a su destino últimoque es Dios. Está alienada una sociedad que,
en sus formas de organización social, de producción y consumo,hace más
dificil la realización de esta donacián y la formacián de esa solidaridad
interhumana.

Como puede observarse el Papa contrapone un doble nivel de alienación, el
personal y el social. En el nivel personal, la negación de la autodonaci6n, por
paradójico que parezca, conduce a la alienación.En otros términos, si la persona
rehusa entregarse por la comunióna otraspersonas; terminaráentregándosea una
falsa imagen de su ser personal, encerrado en sus egoísmos" o a las cosas que
puedenrevestirse de ideales,ideologías,utopíasu otrasformasde expresi6n de los
deseoshumanos,pero queestánsustituyendoal mismo ser humano como término



P. Ricardo Antoncich, S.J., La verdad sobreel ser humano yel resultado
482 de lossistemas económico en laencfclica Gentesimus annus

de la autodonación personal. Pero por otra parte, la sociedad misma, alienada se
vuelve alienadoraporqueen su modo de organizarse estructuralmenteen el campo
económico o político, puede crear barreras para la autodonaci6n. La reducci6n del
trabajo a la condici6n de mercancía, la reducción del intercambio humano a las
relaciones de mercado, donde muchos bienes humanos no son vendibles ni
comprables, ni muchas necesidades humanas pueden ser expresadas para ser
satisfechas, todo ello, constituye un impedimento para la autodonaci6n, y por
tanto, um impulso para seguir alienando al ser humano.

A todo lo aquíexpresado puede añadirse el mensajeespecíficamentecristiano.
El Dios que acoje nuestra donaci6n al término de ella, en la Personadel Padre, está
con nosotros mismos en el camino de la donación misma, en la Persona de Cristo
yen la presencia interior del Espíritu que es amory enseña a amar; que en sí mismo
es la mutua autodonación eterna de las divinas personas del Padre y del Hijo.

Por tanto el mensaje de la Iglesiasobre la alienación humana no seríacompleto
si al mismo tiempo que se denuncian las fuerzas alienantes de nuestra historia, no
se anunciaran las fuerzas del Poder de Dios que desalienan al hombre. Si el camino
para salir de las alienaciones es la donaci6n de sí, ese camino lo aprende la Iglesia
en la persona de Jesucristo, y lo vive bajo la acci6n del Espíritu Santo. Una básica
convicción de la verdad sobre el hombre, que es imagen y semejanza del Creador,
quedaría así confirmada. El misterio de la autodonaci6n de las Tres Divinas
Personas es la fuerza mas desalienante que la fe puedeofrecer. Como amor-fuente,
lanza a la humanidad a un camino hist6rico hacia el amor-meta. Y entonces sólo
lo adorable es adorado, y nada de lo no adorable es adorado. La alienación humana
queda vencida.


