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PRESENTACION

Empieza hoy nuestra revista ofreciendo la segunda parte del articulo de Julio
Jaramillo M., sobre "La experiencia religiosa de Israel”, al que ya le haciamos la
presentacion en el nimero anterior. Ofrecemos, luego, tres articulos que estdn
estrechamente vinculados al tema de la Promocion Humana sugerido por el Papa
para la Conferencia de Santo Domingo.

Carlos Ignacio Gonzdlez se propone explicitar la continuidad profunda que
hay enire la reciente enciclica social del Papa Cenlesimus Annus y la tradicion
patristica. Continuidad que, guiada por la palabra de Dios, se ha mantenido
siempre presenie y actuante en estos dos mil afios de existencia eclesial. El estudio
del Padre Gonzdlez hace referencia a lo que sobre el punto central de la enciclica,
"la propiedad privada y la destinacién universal de los bienes”, han ensenado en
los primeros siglos los Padres de la Iglesia.

Tony Mifsud, iluminado por la pardbola del Buen Samaritano se acerca al
tema de la responsabilidad social de la Iglesia. La doctrina social, definida por
Mifsud, a partir de las necesidades sociales que van surgiendo y situada por él
mismo, en el campo de la modalidad cristiana para responder a dichas necesi-
dades, se constitiye en signo de gran importancia porque resalta al necesitado
como una presencia privilegiada de Dios, estimula a la socledad apreocuparse por
sus miembros mds desvalidos como criterio de auténtico desarrollo y progreso, y,
finalmente, hace crefble la palabra de la Iglesia sobre el amor cristiano.

El 30 de junio de 1988 aparecié un documenio de ta Sanra Sede titulado
"Orientaciones para el estudio y la ensefianza de la docirina social de la fglesia en
la formacion de los sacerdotes”. La finalidad de dicho documento, publicado
precisamente después del Sinodo sobre los laicos y antes del Sinodo sobre la for-
macién de los sacerdotes, es que la doctrina social sea ensefiada en la formacién
de los sacerdotes y a través de su ministerio, sea elemento de fermacién cristiana
de los laicos. Ricarde Anioncich se acerca a este documento para sefialar sus
aportes: la clara explicacion de la naturaleza de la doctrina social, su historia,
principios, criterios de juicio y normas de accidn que brotan de esa doctrina.

Luego, ofrecemos tres valiosos articulos orientados, desde diversas pers-
pectivas, al tema de la Nueva Evangelizacion.



En el primero de ellos, Antonio Gonzdlez Dorado, con la capacidad intuitiva
y visionaria que lo caracteriza, después de pasar revista por las principales
caracteristicas del nuevo contexto cultural en el que se mueve hoy la evangeli-
zacidn, se pone en la tarea de pensar las caracterisiicas que debe tener la Iglesia
de la Nueva Evangelizacidn.

Lamoral latinoamericana de hoy, la llamada ética de la liberacion, recoge la
herenciade un perfodo de luchas por la igualdad, libertad y dignidad humanas, por
el respeto y la justicia en las relaciones entre los pueblos, por el real recono-
cimiento de todos los derechos humanos, por la superacion de todas las situaciones
de opresién y dependencia. Es esta la herencia de lamejor teologia moral del siglo
XVI, inspirada en los principios antropoldgicos, evangelizadores y filosdfico-
politicos de Francisco de Vitoria y Bartolomé de las Casas. A esta conclusion llega
Luis Antonio Nova, después de su breve, pero profunda y serena presentacién del
marco histérico y las implicaciones éticas de la conquista de América.

Por iiltimo, poremos la mirada en un tema que en Puebla adquirié un puesto
Sundamental como categoria evangelizadora y que iitimamente se ha descuidado,
Es el tema de la comunicacion. El docior Jeremiah O'Sullivan, experto en la
cuestion, nos ofrece algunas sugerencias prdcticas para el uso pastoral de la
moderna tecnologla de la comunicacion y la informdtica en la Iglesia; a la vez nos
brindaunainformacidn sencillay asequible sobre los principales medios tecnold gi-
cos, Es un tema que seguramenie tendrd que ser tenido en cuenta en Santo Domingo
por su imporiancia para la Nueva Evangelizacion y como medio de inculturacion
del Evangelio.

LACD,
Santa Fe de Bogotd, 15 de septiembre de 1991
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LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
DE ISRAEL
(I Parte)

Julio Jaramillo M. Pbro.*

Encuentro de Moisés con Yahveh
Aspectos de la vida de Moisés en Madidn

En el numeral anterior se ha explicitado el sentido religioso de Madién en
la vida de Moisés; se decia que Moisés accede ala religién de los padres a través
de Madidn. Hasta aqui se tiene una personalidad compleja de Moisés: de un lado
es descendiente de una tribu de Levi (Moisés es israelita por la sangre), en
segundo lugar, Moisés es educadn segiin el canon del saber egipcio; por iiitimo,
a nivel religioso, confiesa 1a fe en el Dios de los padres. Desde su nacimiento
hasta su estanciaen Madian la vida de Moisés ha estado afectadapor situaciones
histéricas (coyuntura egipcia), naturales (desierto} y humano-religiosas (Madidn)
que hacen dificil definir su personalidad, es un ser enigmdtico, en €l se conjugan
miiltiples aspectos; es una personalidad enigmatica pero indudablemente rica,
Moisés es muchas cosas al mismo tiempo. El toque clarificador de la personali-
dad de Moisés lo va a aportar la revelacién en el monte Horeb. A partir de aqui
su vida va a tener un camino definido, serd Dios guien oriente su vida y no yalas
circunstancias.

Previa a la teofania en el monte Horeb, el libro del Exodo sugiere que
Moisés estuvo un largo periode con los madianitas (2,23) se hizo pastor del
rebafio de Jeird, su suegro (3,1).

Henri Cazelles™ afirma que durante la estancia de Moisés en Madi4n, ésie
lleva una vida sin perspectivas ambiciosas, sin preocupaciones ideolégicas y
politicas; su vida pastoril estaba alimententada por momentos de profunda

*  Jefe de Formacidn avanzada y profesor de teologia en la Universidad Pontificia
Bolivariana de Medellin. Colombiano.

54, Cfr. H. CAZELLES, En busca de Moisés, 41-64.
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reflexién; piensa en su destino extrafio, y en la situacién de los israelitas en
Egipto, ;Por qué 1a oposicién entre egipcios e israelitas? ; Por qué aquellas tribus
semitas se negaban a ser asimiladas? Esta serie de preguntas surgen de aquello
que Moisés iba viviendo en la religién patriarcal.

Afirma ademds Cazelles que, Jetrd se convierte en el interlocutor de Moisés,
hablan dela religién de los padres, de las constumbres de los madianitas; Moisés
establece diferencias enire el modo como los israclitas vivian a Dios en Egipto,
y percibe en los madianitas unareligidn mds pura, en el sentido de no contamina
de otros culios y pricticas religiosas. Moisés, pese a la comodidad en la que
vivia, no olvida su extrafio destino, su historia, ha perdido a Egipio, pero ha
conquistado una estabilidad en Madian.

En suma, durante este periodo, de estabilidad, Moisés es influido y alimen-
tado a nivel religioso por 1a cultura madianita. Piensa en la esclavitud de sus
hermanos israelitas pero no se decide a solidarizarse, el conocimiento que ticne
de Egipto y del faraén le inmovilizan cualquier pretensién.

De esta inmovilidad, de esta quietud lo va a sacar un dia cvalquiera de su
vidapastoril, el Dios de los padres. La vida de Moisés vaa cambiar radicalmente,
vaa ser herido por el fuego y el amor de Dios; el evento de lazarza pone a Moisés
no ya como un proyecto de sf, sino como proyecto de Dios; a través de Moisés,
Dios decidiré la suerte de los israelitas en Egipto. A partir de este momento se
dard una cualificacién teoldgica fundamental de Ia fe en el Dios de los padres,
y se esclarecerd el misterio humano (Moisés) como evento de Dios.

Significado teolbgico de Ex 3,1-6

El Horeb, la montafia de Dios, era el lugar donde los madianitas rendian
culto al Dios de los padres. El Horeb era un lugar sagrada, apartado det lugar
donde los madianitas residfan®. Esto significa que aunque el Dios de los
madianitas era un dios de personas, no obstante le estabareservado un lugar para
el culto. El Dios de los padres no es un Dios local al estilo egipcio; para éstos,
ladivinidad (politeismo) se limitaba a un lugar, s6lo tenia poder sobre este lugar,
Lalacha entre los dioses se originaba cuando un dios saltaba sus propios limites
y se intreducia en el lugar que le correspondia a otra divinidad. En la fe vetero-
testamentaria encontramos una decisién absolutamente distinta; el Dios de los
padres no se limitaba a un lvgar®, la vida némada de los pairiarcas exigia no fijar

55. G.VONRAD,Teaclogladel Antiguo Testamento, Vol132H, CAZELLES, En busca
de Moisés, pss.

56. J.RATZINGER, Introduccién al Cristianismo, 94-98. En estas piginas desarrolla
sintéticamente €l autor la distincién entre Numen locale (Dios local) y Numen
personale (Dios personal).
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el culto en un lugar determinado. los lugares son aspectos transitorios de Ia fe.
El Horeb como lugar sagrado y lugar ciiltico es un elemento que estd intrinse-
camente asociado a la fe en el Dios personal, es decir, fonma parte del universo
simbdlico semilta, y s6lo tene sentido en funcidén de lo personal. Otro aspecto
que distingue al pensamiento religioso semita de otras formas religiosas del
antiguo oriente es el hecho de que los lugares sagrados son elegidos por Dios
-mismo, Dios le dice al hombre en que lugar lo debe adorar; el lugar no depende,
pues, del arbitrio humano. Moisés mismo es atraido misteriosamente hacia el
monte Horeb por 1a fuerza amorosa de Dios. La experiencia de Moisés sefiala de
modo radical un salto cualitativo de gran importancia; el lugar aparecerd como
lo circunstancial, lo personal como lo fundamental, con ello se clarificara el
puesto que ocupaba el monte Horeb dentro de la experiencia religiosa de los
madianitas,

Moisés sabia de este lugar (el Horeb) sélo por las referencias que le habia
hecho su suegro Jetrd; no tenia conocimiento empirico de é1. Pues bien, en sus
actividades pastoriles cotidianas, cierto dia Moisés lleva las ovejas “mas alla del
desiernto™’, més alld de lo acostumbrado, en las cercanfas del monte Horeb. El
texto biblico sugiere cierta transgresién por parte de Meisés, Va hasta un lugar
al que s6lo se podia asistir en determinadas €pocas, las €pocas de culto. Es una
preocupacién religiosa la que lo conduce hasta el Horeb y no una simple
curiosidad. Dentro del 4mbito general de lo que expresa Ex 3,1-6, esta preocu-
pacién de Moisés es una llamada implicita de Dios, Dios 1o atrae hacia el Horeb.
Moisés se acerca y alli se le aparece Dios.

Esta manifestacién de Dios es compleja, es un acontecimiento teclégico
inmenso y profundo® que pone de manifiesto el tono que va tomando la
experiencia religiosa veterotestamentaria, La revelacion de Dios en el monte
Horeb es un proceso gradual en el cual se va pasando de una forma de
manifestacién de Dios a otra forma, cada vez més profunda y rica; en primer
lugar Dios se manifiesta a través del fuego (zarza); la zarza tiene forma de angel
(teomorfismo), y luego se da la revelacién del nombre, es decir, Dios no sélo le
habla a Moisés sino que también revela su nombre, su vida, su intimidad; ésia es
la expresién mds elevada de la manifestacién de Dios. Las tres formas apuntan
a sefialar de modo sintético la epifania del tnico Dios: Yahveh,

a. Teofanfa mediante el fuego

Bajo la forma del fuego acontece la manifestacion de Dios, es el modo
primero, ¢l més perceptible de la teofania,

57. Esta imagen prefigura la misién pastoril de Moisés respecto a Israel; Moisés sacard
a Israel de un lugar que parecfa definitivo, lo Hleva més alld de Egipto.

58. En los siguientes numerales se explicitaré lo que aquf epenas se enuncia ligera-
mente.
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El fuego es un elemento presente en todas las religiones antiguas. En la
experiencia veterotestamentaria de Dios también estd presente, pero con una
pecualiaridad que la distingue frente a aquellas otras religiones™; la biblia
emplea el simbolo del fuego para significar la accién de Dios, éI acompafia a
Yahveh en sus manifestaciones, Yahveh habla por medio de él. El pensamiento
semita no le confiere personalidad al fuego, no lo perscnaliza ni lo diviniza.
Quien se estd manifestando no ¢s el dios del fuego, ni el dios de los volcanes; en
Ex 3,2 se distingue claramente entre Yahveh y las manifestaciones que acom-
pafian su aparicién; visto desde Dios, el fuego es un medio que el emplea para
comunicarse; visto desde el hombre, es una forma natural de representarse a
Dios. “Esta revelacién biblica no tenia la menor relacién con las filosofias de la
naturaleza o con las religiones que divinizan el fuego (...} el fuego tiene sélo nn
valor de signo, que hay que superar para hallar a Dios™.

El hecho de que la zarza arda sin consumirse evidencia que no se esti ante
un hecho natural, ni ante 1a presencia de cualquier dios; Moisés que ha conocido
la concepcidén de los dioses egipeios (religién mitico-naturalista) se maravilla
ante este extrafio caso®, se siente afectado en lo profundo de su ser por aquel
fuego, es decir, el fuego deja de ser una experiencia sensible y se convierte en
experiencia interior de Dios; este es el sentide de las actitudes de asombro y de
temor de Moisés anle la zarza. De este modo, ¢l fuego, mas que revelar la
naturaleza fgnea de Dios, simboliza el misterio inaccesible que es Dios, la
teofania del fuego es acorde con la idea que el hombre semita tiene de Dios:
“misterio-sagrado-inaccesible™2,

La distincién entre Dios y el fuego se explicita en el texto en 1a voz que se
deja oir en medio de la zarza, y que Hama, por su nombre, a Moisés (Ex 3,4). Es
un alguien el que estd alll presente, un alguien que conoce a Moisés, que sabe de
su historia, ¥ que lo elige para comunicarle un proyecto, para encomendarle una
misién,

b. El 4ngel de Yahveh

Ese alguien que se hace presenie en medio de la zarza es el “dngel de
‘Yahveh”. Por medio de esta figura se da la superacién del sirnbolismo del fuego;
en ¢lla se pone de manifiesto que 1o que estd alli presente no es susceptible de

59. El pensamiento semita toma la simbologia del fuego de otras religiones, pero le
imprime un nuevo contenido.

60. X L. DUFQUR, Vocabulario de Teologia Biblica, 307,
61. Cfr. Ex 3,3; Hch 7,31

62. W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, 1. T1, 28
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representacidn antropomdrfica; en la férmula el “dngel de Yahveh™ alude a la
presencia directa y dindmica de Yahveh, es Dios mismo el que se aparece a
Moisés, un Dios que habla pero que no es posible ver (Ex 3,6).

Con esto el pensamiento semita introduce un elemento particular en la ex-
periencia de Dios: Dios no es reductible a lo natural-sensible; aunque de Dios se
tenga una experiencia interior es claro que Dios queda como lo inabarcable; una
cosa es Dios y otra el hombre, El misterio de Dios abarca y sustenta al misterio
humano. Esta distinci6n, lejos de instaurar un hiato insalvable entre Dios y el
hombre (en el cual Dios seria lo inalcanzable) revela la naturaleza del encuentro
en términos de una cercania personal dialogaeda.

En la figura el “4ngel de Yahveh”,

es Yahveh el que estd aki, st, pero sirviéndose como de una mascara o de un
figurante para establecer contacto directo con sus elegidos. En oiras
palabras estamos ante una forma de aparicidn que, respetando expresa-
mente el ser trascendenie de Yahveh, su especial actuacion entre los
hombres en cumplimiento de su voluntad salvadora la reduce a una
presencia inmediata pero oculta. Momentdneamente puede encarnarse en
lafigura casi humana del mensajero para asegurar a los suyos su presencia
inmediata®™.

La teofania expresada en la imagen del “4ngel de Yahveh” alude a la
presencia de Dios que comporta un triple aspecto:

- En primer lugar es una presencia ralacional en cuanto se le manifiesta al
hombre (Moisés).

- Esung presencia de Dios con una intencién definida; Dios busca al hombre
para ofrecerle algo.

- Esealgo tiene que ver con una misién propuesta por Dios al hembre, y que
rebasa el plano individual. Dios elige a Moisés no sélo para salvarle a €l,
hombre singular, sino para que a través suyo salve a un pueblo. El
acontecimiento de la zarza es una experiencia religiosa individual, pero
orientada hacia una comunidad, ¢l pueblo de Israel,

Axin para Moisés esta presencia de Dios permanece del lado de lo enigmatico;
alguien lo ha llamado por su nombre, y aunque sepa de donde proviene la
llamada (de la zarza) no alcanza a descubrir quién es el portador de la voz, ni
tampoco qué le quiere decir. En este punto merece especial atencidn la actitud
de Moisés.

63. Idem, 36.
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Ante el especticulo de la zarza Moisés se maravilla, se asombra, siente
respeto y temor, Estos sentimientos de Moisés son la expresién de la actitud de
apertura y disposicién del hombre ante el misterio sagrado; en estos sentimientos
Moisés reconoce que estd ante algo distinto al pantedn egipcio; el modo primero
de 1a fe, es reconocer el misterio sagrado, este reconocimiento se explicita en la
actitud de escuchaS de Moisés ante la llamada de Yahveh; sélo por esta escucha
atenta es posible que el hombre responda: Heme aqui (Ex 3,4). En medio de la
incertidumbre Motsés responde a la llamada misteriosa, y alli queda abrazado
por la presencia de Dios. Este es el momento de mayor intensidad en el encuentro
que Moisés tiene con Yahveh, La figura del “4ngel” ain no le permite a Moisés
saber ante quién se encuentra. En el episodio de la zarza se ird a un momento mis
intenso, Yahveh se identificard, se revelard por medio de su nombre. La
revelacion del nombre de Dios es el momento cumbre del encuentro entre
Yahveh y Moisés, es aqui donde se evidencia el tono dialogal que adquirird la
experiencia religiosa.

¢. La revelacion del nombre divino

En el espectdculo de la zarza ardiendo tiene su origen la experiencia
religiosa de Moisés; el monte Horeb es el lugar donde nace el Moisés religioso.
No es una experiencia religiosa anénima o innominable, Dios se hace presente
en la historia particular de Moisés.

En las dos formas previas de Ia manifestacién de Dios (el fuego y el dngel)
podria decirse que alin Moisés no identifica a Dios; sabe que estd ante algo
extrafio, enigmadtico, sagrado e incontrotable, Es una situacién de incertidombre
¢ intensa hasta el extremo. Dios mismo se ocupa de sacar a Moisés de esta
extrafieza diciéndole: “Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abicham, el Dios
de Isaac y el Dios de Jacob” (Ex 3,6). Nétese el modo como Dios se presenta;
habla de cada uno de los patriarcas en forma particular, en el sentido de que con
cada uno de ellos ha tenide una relacién personal ¢ individual; Dios no dice Yo
soy ¢l Dios de los padres (plural) sino el Dios de cada uno de ellos (singular).
Tampoco le dice Dios a Moisés “Y o soy tu Dios™, sino el Dios de tu padre. ;Qué
significa esto? Que Moisés, el que ha resistido el fuego de la zarza, deberd
realizar también una experiencia particular de Dios, pero que va Ia ha iniciado
desde la actitud de asombro y de escucha ante la voz del misterio.

El proceder pedagégico de Dios pone a Moisés en conexién con su pasado;
no sélo los madianitas son herederos de la fe en el Dios de Abraham sino también
Moisés; Dios hace que Moisés reconozca en Abraham a su padre. Pero Dios no
stlo es un case pasado, no se acerca a Moisés para contarle una historia caduca,

64. La biblia revela que en la actitud de escuchar tiene su origen la fe. Constantemente
los profetss Je dirin al pueblo: “Escucha Israel...” Escuchar es el creer primario. Cfr.
B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, Salamanca, Sigueme 1985, 83
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sino que se hace presente a través del “Yo Soy”. El pasado es mediatizado en el
presente del “Y'o Soy”. De este modo se instaura una relacién personal entre Dios
¥ Moisés. El Dios que adoraban los madianitas es ahora un hecho presente,
actpante, ¥ dindmico en la experiencia de Moisés.

En el tercer momento de la revelacién Dios se presenta a si mismo con el
titulo de “Dios de los padres”. Bajo esta f6rmula Dios le comunica a Moisés sus
sentimientos respecto a Israel, su puebla: “Bien vista tengo 1a afliccién de mi
pueblo en Egipto y he escuchado su clamor en presencia de sus opresores... he
bajado para librarle de la mano de los egipcios...” (Ex 3,7ss)%. Dios se presenta
ahora como el que ve la afliccidn y escucha el clamor, es decir, como el Dios que
sufre y se duele de los padecimientos humanos, en el limite de 1a esclavitud
israelita aparece la radicalidad de Dios, No s6lo ve y escucha el clamor sino que
baja, es decir, actia, para recuperar al pueblo.

Para Moisés la revelacion de Dios no es gratuita; Dios compromete a Moisés
con sus sentimientos. Las palabras de Dios en Ex 3, 7ss se convicrten para
Moisés en un recuerdo; Dios despierta a Moisés del olvido en que ha caido, le
hace saber que quienes sufren son sus hermanos. En esta direccién Dios com-
promete a Moisés, hace que se solidarice con sus sentimientos y con el drama de
su pueblo: “Ahora, pues, ve; yo te envio al faradn, para que saques a mi pueblo,
los israelitas, de Egipto” (Ex 3,10).

La experiencia religiosa de Moisés inicialmente es individual, pero luego se
hace transferible; Dios se le revela a Moisés con una intencién; 1a experiencia
religiosa se hace mision®s.

Moisés encuentra dificultades en esta propuesta de Dios. De un lado son
dificuliades personales: ;Quién soy para tal empresa? De otro lado el faradn y
10s israelitas representan un obsticulo; el faraén no dejaria salir a Israel; los
israelitas no escuchardn a Moisés, uno de ellos fue quien le dijo anteriommente:
“;Quién te ha puesto de jefe y juez sobre nosotros?” (Ex 2,14). Ademas, ;En
nombre de quién iria Moisés? Se sabe que la tradicién patriarcal estaba sumida
en un letargo por causa de la esclavitud israelita, dificilmente podrian reconocer
al Dios de los padres.

65. Cfr. Ex 2,23-25. El tema del dolor es reiterativo en estos primeros capitulos del
Exodo. El dolor permite en principio un modo de relacidén entre Dios y el hombre;
ef hombre ctama, Dios escucha. Dios accede at hombre en el extremo del dolor de
éste, y ello con una finalidad: quitarle al hombre el peso del dolor para poder
afirmarlo como hombre. Este aspecto cualifica la presencia de Yahveh frente a otras
fornias y funciones de la divinidad en el antiguo oriente.

66. La misién como componente intrinseco de la experiencia religiosa requiere de un
tratamiento especial; nos ocuparemos de ella en un numeral aparte.
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Moisés mismo parece sugerir una inoperancia de ese titulo patriarcal de
Dios, y por eso conjetura que los israelitas le preguntardn, ;Cudl es el nombre de
ese Dies? ;En nombre de quién vienes? ;Cudl serd mi respuesta?; aqui se da la
revelacién del nombre de Dios: “Yo Soy el que Soy” (Ex 3,14). Esta revelacion
serd el elemento determinante de la misién. “El nombre tGene una significacién
especifica para la misién histérica™’. Moisés ird donde los israelitas y donde el
faradn en nombre del Dios que “es”. Veamos el contenido teolégico de esta
revelacion.

Preguntar por el significado del nombre de Dios no es una cuestién ociosa,
ni un problema simplemente etimoldgico, filoldgico o filosdfico, “preguntar por
el nombre del Dios de Israc] puede ayudamos a prenetar de forma fundamental
en su pensamiento religioso™®, El conjunto de 1a experiencia religiosa de Moisés
s6lo es comprensible desde esta referencia al significado teoldgico del nombre.

En todos los pueblos antiguos era de capital importancia el nombre de la
divinidad; generalmente el nombre que detentaba la divinidad estaba asociado
a un lugar, o a un elemento césmico; ¢l nombre tenia una funcionalidad mitico-
magica; saber el nombre de una divinidad era tener poder sobre ella, es decir, s¢
la manipulaba. En Israel sucede algo distinto y extrafio; durante la experiencia
religiosa pre-mosdica (tradicidn patriarcal) Dios mismo rehusé revelar su
nombre; a Dios se le conocia con titulos o “apodos” tales como “Dios de nuestros
padres”, “dngel de Yahveh”. Ni Abraham, ni Isaac, ni Jacob tuvieron acceso al
nombre de Dios (cfr. Ex 6,3); en Gen32,23-31 se tipifica este desconocimicnto
del nombre de Dios en la fe patriarcal; Jacob en una lucha con Dies le pregunta
por so nombre, y Dios le responde: “;Para qué preguntas mi no.mbre?”. En este- .
episodio Dios no le revela su nombre a Jacob, al contrario, ke cambia a éste su
nombre por el de Israel; Dios no se manifiesta adn en su nornbre porque no hay
un motivo claro y definido. Lo que en Jacob aparece como una fugaz curiosidad
serd para Moisés una necesidad imperiosa que legitima y fundamenta el
contenido de su misién. Moisés es el primero en acceder al nombre de Dios;
Dios, asumiendo la tradicién patriarcal, se presenta como YHWH®, Yahveh, que
quiere decir Yo soy el gue soy, el que es, €l que existe, el que estd presente. (cfr.
Ex 3,14).

Para entender dicho teologlimenon hay que hacerse cargo de la viva inter-
relacion que, segiin los antiguos, existe entre el nombre y quien lo ileva,

67, W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t. I, 174
68. Idem, 163,

69. W.EICHRODT ha sefialado con lujo de detalle la evolucién etimolégica y filolégica
de este nombre de Dios. Clr. Teologia del Antiguo Testamerto, ¢ 1, 163-188, La
perspectiva teoldgica del presente trabajo pondré el acento en el contenido seméntico
de dicho nombre.
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Cuando se piensa que en el nombre se capta la naturaleza de una cosa, por
una parte se acentiia la idea de que el nombre posibilita una relacién
inmediata con la naturaleza de su portador, y, por otra parte se ve en ¢l
nombre una expresidn de las peculiaridades individuales de quien lo lieva
hasta el punto de que pueda muy bien sustituirlo, convirtiéndose en un
conceplo intercambiable con el sufeto™.

En el monte Horeb Dios mismo revela su nombre, es decir, hace de Moisés
portador de su persona, de su ser, el nombre es el regalo de la revelacidn, Diog
en cuanto persona se hace intimo a la persona de Moisés, “El nombre es Dios
mismo. Dios se identifica de tal manera con su nombre que hablando de él se
designa a si mismo™?,

El nombre de Dios tiene una funcién reveladora. Estamos lejos de las refle-
xiones metafisicas de los griegos presocriticos. El nombre de Dios aparece en
un encuentre personal entre Yahveh y Moisés, es el resultado de una vivencia
profunda de la actuacién de Dios en Moisés, en este sentido el nombre surge de
una experiencia prictica, histérica y concreta de Dios. Por el nombre, Moisés
tiene acceso al misterio de Dios.

Moisés no pregunta por el nombre propiamente dicho (en el sentido de una
simple denominacién) sino por el misterio de Dios con quien se encuentra
(...) Moisés pregunta en nombre del pueblo (...) Yahveh es el Don ofre-
cimiento de una nueva relacién (...) designa la automanifestacion de
Yahveh {...) el nombre es el niicleo de la revelacion™.

La experiencia religiosa en el monte Horeb ser4, en primera instancia, lo que
Moisés comunicari cuando reforne a Egipto; en este sentido, el contenido de la
auntocomunicacidén de Dios estd intrinsecamente unido a la situacion dramética
que vive el pueblo de Israel en Egipto, pero no se reduce a dicha situacion;
después de la liberacion de Egipto el pueblo ird adquiriendo una identidad, que
le viene dada de su constante referencia a Yahveh. La liberacién es el inicio de
unas relaciones intimas entre Yahveh e Israel, que poco a poco se explicitarén
en términos de pertenencia mutna: “Yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi
pueblo” (Ex 19,5).

En Egipto Moisés mostrard Ia presencia de Dios en aquella situacién in-
frahumana; frente al dios del dolor, de la opresién y de la muerte (faraén) se

76. W. EICHRODT, Teoclogia del Antiguo Testamento, t. I, 48,
71. X L. DUFQUR, Vocabulario de Teologla Biblica, 522.
72. B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, 101-106. Lo escrito en el

parénlesis es una nots que omitimos, que no altera el sentide general de lo expuesio
por la autora citada.
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perfilard el Dios del alivio, de la kibertad y de la vida, es decir, el Dios de Ia
justicia y de la misericordia®™. En el monte Horeb Moisés se hace hombre
{religioso) para hacer del pueblo hombses {de Dios), en aquel lugar se revela que
el hombre tiene que hacerse como Dios. “La vida del hombre es comunion con
Yahveh... 1a vida es ¢l don maximo del hombre como don de Dios; optando por
Dios el hombre opta por si mismo, por su propia vida'™.

Con la automanifestacién de Dios se instanra un didlogo entre Dios y
Moisés. Con el mismo tono dialogal con que Moisés encuentra a Dios deberd ir
a Egipto; la liberacién acontece bajo el marco de un intenso y prolongado
didlogo entre Moisés y el faradn, de un lado, y entre Moisés y los israelitas, de
otro. Moisés dialoga en nombre de Dios en cuanto portador de ]a vida de Dios.

La experiencia religiosa como tarea (misién)

El encuentro de Moisés con Yahveh en el monte Horeb cualifica y enriquece
la personalidad de Moisés; en este lugar sagrado se gesta el Moisés religioso.

Aunque en el acontecimiento de la zarza Dios se autocomunica a Moisés de
un modo particular y personal, no significa esto que sea una relacion privada e
intransferible, es decir, que se agote en la recepeidn que Moisés hace de Dios.
Yahveh se le revela a Moisés no sé6lo para salvarlo a él, hombre individual, sino
para que a través suyo se decida la liberacién de los israelitas; la salvacién
ofrecida por Dios se hace tarea para el hombre; el encuentro intimo de Dios con
el hombre le prescribe a éste una tarea’, La misidn es un momento constitutivo
de la autocomunicacién de Dios al hombre, Ia experiencia religiosa es una ex-
periencia misionera.

Hemos dicho que Yahveh le comunica a Moisés su vida intima; pues bien,
parte de esta vida intima de Dios es el sufrimiento de los israelitas en Egipto (cfr.
Ex 2,23; 3,7); Dios incorpora a Moisés a este sufrimiento, y por medio de &l le
comunica su proyecto liberador; Yahveh no sélo le cuenta a Moisés de su
intencidn sino que lo comproimete, El hecho religioso de Ia zarza estd orientado
hacia Israel, Dios requiere a Moisés para algo: liberar del dolor, comunicar la
vida que ha recibido de Dios y aliviar del dolor, mostrar al Dios de la vida y de
la libertad; el fin de la experiencia religiosa es la liberaci6n™. Pero con ésta no
termina todo. La liberacion es sélo la condicidn de posiblidad de unas nuevas

73. En esta experiencia tiene su origen la formacidn de los atributos de Yahveh.
74, Idem, 87. 94-95
15. Cfr. Idem, 82

76. S. VERGES, Dios y el Hombre, 170.
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relaciones entre Dios y el hombre, ella es, ademas la garantfa de la constitucién
de los israelitas como pueblo; no es una liberaci6n sin mds, es el principio de una
historia, 1a historia de la presencia de Dios entre 1os hombres.

Asi pues, en la experiencia religiosa que realiza Moisés, Yahveh le
encomienda una tarea hist6rica; el episodio de la zarza abre Ia vida de Moisés
hacia el querer de Dios, la misién de Moisés es anunciar los proyectos divinos
en la historia”, y poner en préctica la vida gue ha recibide de Dios.

Reticencias de Moises frente a la Misién

“Ahora, pues, ve; yo te envio al faraén, para que saques a mi pueblo, los
israelitas, de Egipto” (Ex 3,10). Yahveh ha elegido a Moisés para un proyecto
histdrico inmenso; este proyecto s objeto de un didlogo entre Yahveh y Moisés,
es decir, no es el resultado de una imposicién por parte de Dios. En el didlogo
que sostienen, Yahveh sensibiliza a Moisés frente al dolor de los israelitas. Antes
de que Moisés capte la magnitud de la esclavitud israelita esgrime una serie de
argumeniaciones que ponen de manifiesto las dificultades y su ineptitud para
poner en marcha la misién que se le ha encomendado.

a. EnEx 3,10 se le pide a Moisés que vuelva a Egipto; esta es la primera
dificultad en cuanto que en Egipto tanio ¢l faradn como los israelitas
fueren causa de su exilio hacia Madian (cfr. Ex 2, 13-15). Ademads
Egipto representa para Moisés un sistema econémico y politico pode-
roso, que cada vez se hacia més invulnerable.

b. De otro lado, los israelitas habian caido en an estado de debilidad que
hacia més dificil su recuperacién; y a nivel religioso, habiamos dicho
que Israel pasaba por una especie de letargo, de adormecimiento en la
fe, y no poseia una liberiad religiosa. Moisés presiente que €l pueblo de
Israel no va a creer en la experiencia religiosa que €l va a comunicar
(cfr. Ex 4,1).

c. En el orden personal Moisés se considera, incapaz de llevar a cabo la
misidén; ;Quien soy yo parair al faradn y sacar de Egipto a los israelitas?
(Ex 3,11). “Yo no he sido nunca un hombre de palabra facil... sino que
soy torpe de boca y de lengua” (Ex 4,10; cfr. ademds Ex 4,13;5,22).

Deiras de estas dificultades que Moisés le presenta a Yahveh se esconde una
razén mas fuerte aiin, Moisés, que ha sido el tugar de la presencia de Dios no
alcanza a descubrir las exigencias de la experiencia religiosa. En el fondo cree
que lo acontecido en el monte Horeb es un asunto individual, que no implica

77. Cfr. W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, 1. 11, 264. G. YON RAD,
Teologia del Antiguo Testamento, 1. 1, 365,
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compromiso; aparece un nuevo temor; no ya ante Dios sino ante el compromiso.
Asumir el mandato de Dios (Ex 3,10} implicaba para Moisés perder toda
estabilidad alcanzada en Madidn™, salir de la tranquilidad de la vida pastoril, es
decir, volver a Egipto significaba ponerse en otras circunstancias, enfrentar la
amenaza y el peligro faradnico, y ya no con una justificacién personal, sino que
le corresponde asumir una causa que hasta ahora él no considera como propia;
le correspondia asumir el deseo y la voluntad de Dios que acababa de conoccer;
el “Yo te envio” es uno de los momentos fuenies de la vida de Moisés. Ante este
mandato las dificultades que Moisés le comunica a Dios constituyen realmente
pretextos de no compromiso; ;de donde surgen estos pretextos? ;por qué el
temor de Moisés de volver a Egipto, donde sus hermanos y solidarizarse con su
situacidn? En el fondo, Moisés no ha salido del asombro que le produjo el
encuentro inesperado con Dios en el monte Horeb;, lo recibido alli, la revelacién
de Dios, es apenas el principio de un proceso que poco a poco ird permeando en
su conjunto la vida de Moisés.

Si antes deciamos que Moisés era un hombre que constantemente se
sumergia en profundas reflexiones a propdsito de la religion de los padres™,
ahora se constata que el episodio de Ia zarza pone a Moisés en una situacién de
reflexion que, lejos de ser una actitud especulativa, adquiere nn cardcter de
asimilacién de la revelacién de Dios, en la cual Moisés se va haciendo més libre
para asumir el proyecto de Dios. En estos términos se va dando una madurez de
la experiencia religiosa. Se tiene, en efecto, que ser muy maduro (adulto} en la
religién para hacer de ésta la razén una y iérica de su vida; de otro modo
dificilmente podria enfrentar Moisés la nueva circunstancia en que ha sido
puesto por Dios, tanto en lo personal como en lo coyuntural-histdrico (esclavi-
tud israelita).

En este proceso, pues, Moisés descubrird lo religioso como Io iinico que da
sentido a su vida, y como micleo de su gestion misionera. Este descubrimiento
tiecne una triple incidencia: en primer lugar llevard a Moisés a la lectura
(interpretacién) y comprensién de la negacion de que son objeto sus hermanos
en Egipto; en segundo lugar, haré posible que Moisés se decida a enfrentar el
sistema politico, econémico y religioso de los egipcios (didlogo Moisés-fardon);
y, por 1iltimo, le brindar los criterios para formar religiosamente a los israelitas,
despertarlos de su adormecimiento religiose, educarlos, recuperarlos como
hombres, hacerlos libres para la relacion con Dios y para las relaciones de
comunidad; lo religioso configurard 1a vida del pueblo, de ahi deriva su identidad
como puebio elegido. Son estos los elementos, (asimilacién y madurez de la
experiencia religiosa) los que hacen que Moisés no sea reticente frente a la
misidm.

78. Cfr. Idem, 104

79. Cfr. El paragrifo: Sentido religioso de Madidn.
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Moisés, portador de la presencia de Dios

Las dificultades y los pretextos que Moisés presenta a Yahveh para
renunciar a la misién encomendada son disuettos, desaparecen en el didlogo que
sostienen. La madurez religiosa le viene dada a Moisés en la cercania dialogal
que tiene con Yahveh, de ahi brota la confianza para asumir la mision,

En efecto, Moisés asume el proyecto liberader en el momento en que Dios
le garantiza su presencia; Moisés se constituye en mediador de la presencia de
Dios:"Yo estaré contigo” (Ex 3,12). “Yo esteré en tu boca” (Ex 4,12).

La revelacién del nombre de Dios (Ex 3,14)¥ fundamenta la misidn, hace
que Moisés no vaya a Egipto ni en nombre propio, ni COMo un guerrero andnimo,
ni con fines econdmicos o politices, es un motivo religioso el que lo sustenta, es
el misterio de Dios. En cuanto portador de la presencia de Dios Moisés se
constituye desde lo mas intimo de su persona en mediador de la revelacién,
predicador de [a fe.y de la vida de Yahveh, mostrandole y ofreciéndole a los
israclitas la salvacion; es el misterio de Yahveh el que exige esta mediacién de
Moisés®,

Moisés, agente de la revelacidn, asume la funcién mediadora entre los
israclitas y el faradn (Egipto)®2, mds adn, es la revelacién misma la que hace
posible dicho didlogo. El contenido de ésta es el amor de Yahveh (y ahora de
Moisés también) por los que sufren, este amor ¢s el rasgo que caracteriza a
Yahveh,

La presencia de Yahveh estd garantizada en la weofania del nombre; pero,
ademds, Yahveh que sabe de su pueblo y de la dureza y obstinacién del faradn,
le brinda a Moisés la posiblidad de efectoar fa revelacién a través de signos
(sefiales) para que el pueblo crea. Entre los signos que acomparian a las acciones
de Moisés estan ¢l cayado (Ex 4,2-17), la compaiiia de Aardn (Ex 4,14-16; 4,27-
28), la sefiales a través de las plagas. Estos signos adquieren su significado teo-
16gico al ser puestos en funci6n de lo fundamental: Ia revelacion. En este sentido
los signos que despliega Moisés nada tienen de magia o hechiceria, Moisés no
es un mago u hombre tabi®, es un enviado de Dios. Las plagas conira Egipto

80. Elsignificado teclégico de Ex 3,14 queda expresado en el pardgrafo: “Larevelacién
del nombre divino™ del presente trabajo. La presencia de Yahveh estd representada
en el nombre que ha revelado a4 Moisés.

81. B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, 88-90.

82. W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t.1, 264

83. Idem, 268.
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ponen de manifiesto no el poder de Dios cuanto su amor al pueblo®, ellas estin
al servicio del cumplimiento del querer de Yahveh: salvar al pueblo. Las plagas
no tienen la finalidad de destruir a Egipto, sino de hacer reflexionar al faraén®.
Las plagas estdn intercaladas con el didlogo entre Moisés y el faradn, forman
parte, por decirlo asi de la pedagogia divina de la revelacidn; Moisés “enfrascado
en una conversacién creciente con Dios, ha sido hecho participe de sus planes y
por ello autorizado a ena singular conversacion con los hombres'™,

En suma, la misién de Moisés incluye varios aspectos, no es s6lo “sacar a
Israel de Egipto™ (es apenas el primer paso, ia condicién de posibilidad de todo
1o demads) la misidn es formar la fe del pueblo (la religidn) lo cual implica la
superacidn del peliteismo, de 1a religidn de los idolos, es decir, la superacidn de
la concepeidn mitico-magica de la divinidad, para dar lugar a la instauracién del
moneteisma, del Dios que actia en la historia, el mismo cuyo proceso se inicid
con Abraham (Dios de personas); la experiencia de. Moisés hace posible €l
comienzo de un nuevo ritmo religioso.

Moisés mensajero de Dios en Egipto

Yahveh instruye a Moisés sobre ¢l modo como va a realizar la misién; esta
instruccién forma parte del didlogo (cfr. Ex 3,16-21; 4,1-17). Moisés sale del
monte Horeb donde su suegro Jetrd y se despide; sale silenciosamente de Madidn
con su mujer (Séfora) y con su hijo hacia Egipto (Ex 4,18ss); en ¢l camino s¢
encuentra con Aardn, se comunican los proyectos y las tareas que Dios Ie ha
encomendado a cada uno.

Moisés y Aardn se disponen a enirevistarse con los israelitas (los ancianos)
(Ex 4,29); los destinatarios de la revelacién de Dios son, en primera instancia,
los istaclitas, y ella en razén de la eleccidn de que han sido objeto por parte del
amor de Dios. A wravés de los ancianos de Israel la voz de Yahveh llega a todos
y cada uno de los israelitas, En este didlogo el pueblo recoroce 1a voz v la
presencia de Yahvel, este reconocimiento-escucha es Ia primera manifestacion
de la fe del pueblo, 1a cual se patentiza en ka actitud de los israelitas (cfr. Ex 4,31),
Este hecho significa ¢l despertar del adormecimiento en que la cultura egipcia
habia sumido a los israelitas, en €l se sientan las bases de la nueva experiencia
religiosa que determinard en su conjunto la vida del pucblo; Moisés muesra a
Dios desde lo que E! es, y el pueblo capia esta revelacidn.

84. 5. VERGES, Dios y el Hombre, 176.

85. El faraén deberd reconocer a Yahveh como Dios de los israelitas, aunque él mismo
no lo acepte; esto forma parte de la misién de Moisés (cfr. Ex 7.5).

86. G. VON RAD, Teolagla del Antiguo Testamento, Yol 11, 105
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Se evidencia, de este modo, que el mévil de la liberacién es religioso;
Moisés suscita en el pueblo Ia presencia de Dios a partir det encuentro-dialogal
que tieng con ellos; Yahveh, por la mediacién de Moisés, no le impone nada al
pueblo, sino que le ofrece la libertad. Lo religioso es vivido como didlogo con
los demds hombres y con su historia, no s6lo con aquellos que alguna vez han
creido (Israel) sino también con quienes nunca han creido en Yahveh (el faradn
tipifica esta situacién). Todo lo que aconiece (el doble didlogo, la doble
mediacién de Moisés, con los israelitas de un lado y con el faradn de otro lado)
estd dirigido por Yahveh, y hacia El; de ahi que la perspectiva del proceso sea
“celebrar el culte a Yahveh en el desierto, es decir, reconocer y celebrar la
presencia de Yahveh”,

Sobre el ambiente religioso que se empieza a gestar en los israelitas, Moisés
y Aar6n se presentan ante el faradn y e comunican la intencidn de Yahveh: “Asf
dice Yahveh, el Dios de Israel: deja salir a mi pueblo, para que me celebre una
fiesta en el desierto” (Ex 5,1). La respuesta del faradn a estas palabras es directa
y negativa: “No conozeo a Yahveh y no dejaré salir a Israel” (Ex 5,2). Con esta
expresién se da la confrontacién de dos mentalidades; la lectura que el faradn
hace del mandato de Yahveh proviene de lo que él representa como rey, como
soberano de Egipto, y de lo que significa para é1 y para Egipto dejar salir a los
israelitas, que por su trabajo garantizaban el funcionamiento de toda la estruc-
tura egipeia; dejarlos salir significaba admitir un resquebrajamiento econdmico
y politico.

Alli donde Moisés hacia un lectura religiosa de la esclavitud de los
israelitas, en la cual captaba una megacién del hombre, en sus mdltiples
dimensiones, el faraén realizaba una lectura desde la instancia econémica y
politica; por eso en principio prefiere “no conocer a Yahveh” éste representa un
peligro, en cuanto pone en cuestién su actitud respecto a los demés hombres. En
esta situacién dialogal, donde se pone en entre dicho la situacién de los israelitas
en Egipto, la respuesta del faradn es apenas el comienzo; Moisés reiterard el
motivo de su peticién al fara6n. Esta primera entrevista 0 encueniro no se cierra,
el “endurecimiento del faraén™ pone a Moisés en una situacién critica {(frente a
Dios y frente al pueblo) (cfr. Ex 5,19-23). En el momento que la tarea de Moisés
se hace més dificil, éste recurre de nuevo a Yahveh. :

El faraén es un hombre inteligente, conoce muy bien el juego politico, sabe
igualmente 1o que representa el pueblo de Israel en Egipto (Ex 3,5), presiente que
la idea de celebrar una fiesta a Yahveh en el desierto es una salida discreta y
prudente, dejarlos salir es perderlos; el pueblo, viéndose fuera de Egipto no
regrasaria. Moisés, por su parie, también es un hombre inteligente, estd lieno de
una sabiduria que le ha ofrecido Dios, que la emplea para ablandar (sensibilizar)
el endurecimiento del fara6n. Las entrevistas que tienen posteriormente ponen
de ‘manifiesto estas dos maneras de ser. En el desarrollo del didlogo donde
Moisés habla desde Dios, y cuyo signo son las plagas, encontramos un proceso
de reconocimento por parie del faraon.
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La liberacién como proceso dialogal estd acompafiada por las plagas; éstas
cumplen la funcionalidad de acreditar a Moisés ante los israclitas y ante ¢l
faradn, no tienen una funcionalidad mégica®. El fin de las plagas en dltima
instancia es acreditar a Yahveh; el faraén, los egipcios, incluso los magos
reconocen en las plagas el dedo de Dios (Ex 7,5; 8,15)%.

Veamos el preceso de reconocimiento por parte del faradn:

- Alprincipioaftrma que no conoce a Y ahveh y que por lo tanto no dejaré
salir al pueblo (cfr. Ex 5,2).

- EnEx 8,4 el faradn reconoce el poder de Yahveh, que se manifiesta en
1alenta debilidad de que son objeta los egipcios y el amor creciente que
Yahveh tiene por los israelitas. Aparece en el faraon la intencidn de
dejar salir al pueblo, a condicién de que Yahveh aleje la plaga de las
ranas. Yahveh cumple con este requerimiento del faradn, pero €ste no
cumple su palabra, endurece alin mds su corazén.

- EnEx 9,2 el faradn reconoce que él y su pueblo han pecado, que son
injustos, y que Yahveh es el Dios de 1a justicia.

- EnEx 10,16 accede el faraén a una verdad fundamental: “he pecado
contra Yahveh, veestro Dios y contra vosotros™. Parece que esta
expresion saliera del corazon de un israelita, peroes el faradn, el que en
sus frecuentes encuentros con Moisés ha reconocido ne solo Ia inten-
cién de Dios, sino el pecado que ha cometido contra ¢l pueblo.

El faradn reconoce la esclavitud como pecado, contra ¢l hombre y contra
Dios, perono se decide a dar el salto en el cual admita la salida del pueblo. Podria
decirse que el faradn tiene buenas intenciones, pero su condicién privilegiada de
rey no le permite ceder; su posicidn politica &s un obsticulo, el faradn es un
hombre condicionado y oscurecido por la historia, a esto 1a biblia lo llama ser
“obstinado de corazdn™; por eso, cada vez que aparecia un nuevo signo de
Yahveh “jugabaa que sidejaria saliral pueblo”, haciendo de lareligidnun juego
politico. La persecusidn de que son objeto los israclitas después de la salida de
Egipto acentia esta mentalidad del faradn.

87. Posicriormente, en el cédigo de la alianza el libro del Exodo excluye directamente
las précticas mégicas (¢fr, Ex 22,17).

88. Es fundamental el hecho de que sea Aardn el que realice los prodigios. Moisés en
cambio es el que habla con Dios y con el faraén (Ex 7,19; 8,1.12). Yahveh mismo
le habia dicho a Moisés: “Vé y dile alos ancianos de Israel..,” (Ex 3,16), “Vé v dile
ai faradn...” {(Ex 3,18). Surge aqui un aspecto de la liberacion, lla acontece en la
palabra de Yahveh, en la palabra revelada; Moisés habla de Dios al faradn, y este
hablar obra prodigios.
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Frente a esta indecision del faradn de dejar salir a Israel, el texto biblico
muestra la firmeza de Moisés, que no cede a los requerimienios del faraén; su
actitud es radical, la confianza y seguridad que muestra en las visitas al faraén
las ha adquirido en Ia experiencia religiosa que ha realizado.

Resumamos lo dicho en este parigrafo afirmando que la gestién misionera
de Moisés, suscitada en el encuentro con Dios en el monte Horeb, tiene su
primera expresion en la visita que hace a Egipto; alli fue enviado Moisés, tanto
a los israelitas como al faraén; de los primeros obtiene el reconocimiento de “la
voz de Yahveh”, lo cual es condicidn para que el pueblo se disponga a cooperar
para hacer efectiva la intencién de Yahveh: sacar a Israel de Egipto. Respecto al
faradn, Moisés cumple la tarea de sefialarle su actitud opresora y arbitraria; el
proyecte liberador de Yahveh es conocido por el faradn, el contenido de la
revelacién de Dios (del cual Moisés constituia la mediacidn necesaria) sensibi-
liza al faradn; el gran momento de las prolongadas entrevistas entre Moisés y el
faradn se encuentra en el reconecimiento, en la confesién que hace el faradn: “he
pecado contra Yahveh, voestro Dios, y contra vosotros” (Ex 10,16); antes que los
israelitas, el faraén percibe a Yahveh como el Dios de 1a justicia (Ex 9,2). Pero
este reconocimiento no se hace efectivo, es decir, el faraén no pone en ejercicio
la verdad que ha descubierto; entre el reconocimiento expresado verbalmenie y
las actitudes del faradn se encuenira un hiato insalvable, en el que 1o econémico
y lo politico constituyen un obsticulo, En este sentide Moisés le muestra al
faraén el uso politico que hace de 1a religién,

En suma, tanto el faradn como los israelitas se ponen en contacto, con ¢l
mensaje liberador que Moisés les revela por medio del didlogo y de sus actitudes
(vida); cada uno (faradn-israelitas) descubre el lugar que ocupa como actor de
la esclavitud: los israelitas perciben que son negados en su libertad, y €l faraén
se legitima como opresor; es decir, en cuanto obsticulo para el gjercicio de la
libertad, es un negador del hombre.

Moisés y la formacién del puebio

El interés del presente paragrafo es sefialar otro momento constitutivo de la
mision de Moisés, referido al proceso de revelacion de Dios o educacidn en la
fe de los israelitas liberados. Por esta razén se parte del hecho biblico de la salida
(Ex 3,17ss) de una situacion infrahumana, hacia la bisqueda y conquista de una
libertad; también se tiene como presupuesto el paso por el mar rojo (Ex 14,15ss);
1a biblia no pone allf estos hecho como entidades simples y aisladas, su signifi-
cacion es comprendida desde la perspectiva del proceso formativo que inicia el
pueblo.

La gestién mediadora de Moisés en Egipto tiene su término en la aceptacién
por parte del faraén de dejar salir al pueblo (cfr. Ex 14,17). En 1a palabra, y por
medio de ella (en nombre de Yahveh) acontece Ia salida de los israelitas. El libro
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del Exodo no refiere encuentros violentos (luchas fisicas) entre Moisés y el
faraén; es Ia fuerza de Ia palabra revelada la que obra prodigios®,

La tarea de Moisés no termina con Ia salida del pueblo de Israel, ésta es sélo
1a condicidn de posibilidad de un nuevo proceso, “lo fundamental no es la salida,
sino el encuentro con Dios™?; se sale de Egipto con una perspectiva clara.
Moisés conoce todo el proyecto de Dios, el pueblo no gueda abandonado a 1o que
pueda suceder. Asi como no es accidental la salida, tampoco 1o es el camino que
inician, Israel se va formando como pueblo de la esperanza®, a fuerza de dolores,
hambre, murmuraciones, desinimo; por eso es tan inmensa [a constancia de
Moisés, para el que todo era claro, pues todo lo habia recibido de Dios, le
corresponde ahora transmitirlo al pueblo.

‘El céntico triunfal (Ex 15,1-21) contiene algunos aspectos de este nuevo
momento en la misién de Moisés. El cdntico no es simplemente la expresion
efusiva que sigue a la liberacién; representa ademds la primera confesién de fe
del pueblo; en cuanto cdntico es una celebracidn de la presencia de Yahveh, Se
expresa por primera vez que la fortaleza de Israel, y en particular de Moisés, es
Yahveh; ella es al mismo tiempo salvacién, “El es mi Dios, ¢l Dios de mi padre™;
se distingue a Yahveh entre los demds dioses, como el santo, autor de maravillas,
como guia del pueblo, etc. Se canta aqui de modo sintético lo que debera asumir
el pueblo desde su historia; Moisés canta su experiencia de Dios ante el pueblo;
este canfo serd vivido (puesto en practica) a través del camino por el desierto;
Moisés no trangmite una doctrina sino que canta una experiencia; la masica de
dicho canto (su contenido) suscita en el pueblo las disposiciones de una nneva
vida. Canto, vida, revelacin son constitutivos de una misma experiencia.

a. Isracl en la perspectiva de la fe de los patriarcas

Moisés accedié a Yahveh a través de los madianitas, allf concibié el pasado
religioso de los patriarcas, y lo alimentd y cualificé con el episodio de la zarza,
Ahora se propone comunicar lo que ha recibido. Moisés es el anillo gue une a
Israel con su pasado®, €1 es quien hace presente al Dios de los padres, el mismo
Yahveh, que antes no habia revelado su nombre; el Dios de los padres es el

89. La persecusién de que son objeto los israelitas forma parte de la imposibilidad del
faradn para aceptar la salida; pero aiin aqui no hay un encuentro direcio entre
egipcios e israelitas; el texto emplea la imagen de una fuerza natural (fa separacion
de las aguas) para indicar que no es una lucha entre hombres.

90. W. ZIMMERLE, Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 23.

1. Idem, 31.

92. 5. VERGES, Dios y el Hombre, 168,
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propio Yahveh; en este sentido Ex 3,6 empalma de modo peculiar con Gen 1272,
El pueblo de Israel llega a concebir este empalme a partir de la salida de Egipto,
y con ello se pone de manifiesto que 1a selida no es un acontecimiento suelto sino
que forma parte de una historia ya iniciada con Abraham, o mejor, Isragl percibe
que el acontecimiento de la liberacidn hunde sus raices en la fe de Abraham, de
Isaac y de Jacob; de este suelo histérico emerge Ia significacién de 1a liberacidn.
Se sabe que la biblia atestigva la promesa® como motivo fundamental de la vida
de los patriarcas, y que la estancia de Israel en Egipto representa un corte en el
despliegue de dicha promesa. Pues bien, la salida de Egipto vincula al pueblo de
nuevo a 1a promesa, es decir, lo pone en marcha para la consecusién de la misma;
1a libertad que adquieren los israclitas no estriba simplemente en que han dejado
de ser objeto de manipulacién por parte del faradn, sino que, de modo esencial,
han recuperado su antigua condicién de ser llamadaos por Dios para encontrarse
con El. Asi, pues, la salida de Egipto hace que Israel piense su situacién actual
como parte de la historia de los patriarcas, €l presente es vivido desde el
horizonte de Ia promesa, més adn, “la experiencia de la salida es Ia experiencia
del cumplimiento de una promesa, de una palabra,

Israel no llega a esta percepcién de su historia de buenas a primeras; es
Moisés quien instruye y educa al pueblo para que comprenda que lo acontecido
no es algo forwito, o algo que dependa de su voluntad; es Yahveh el que se ha
acordado de su promesa a Abraham, el que ha asumido el dolor del pueblo (Ex
2,24}, el que los ha liberado (Ex 13,21ss) y el que ahora se propone conducirlos.

El momento de la misién de Moisés, que corresponde a la formacidn del
pueblo, tiene que ver con la historia de los patriarcas, pero ne sélo para
comunicaries ¢cémo ha sido su pasado, o donde tiene origen su existencia, sino
para recuperarlos religiosamente como hombres de Dios. Desde lo nuevo que ha
adquirido (experiencia religiosa), Moisés instaura®® una relacién de Yahveh con
su pueblo; vivir significa para Moisés hacer presente a Dios en medio del pueblo.
No sdlo Moisés educa al pueblo respecto a su pasado y a su presente; esta tarea
de presencializar a Dios en medio del pueblo esté orientada hacta la celebraci6n
de una nueva alianza, es decir, hacia un encuentro mas cercano y més personal
con Dios, lo cual pone de manifiesto que la promesa es renovada, actualizada y
alimentada. Moisés educa al pueblo desde la promesa (es decir, tcolégicamente)
y no desde o actual (historia), mixime cuando €sta en sus aspectos econdmicos,

93. W. ZIMMERLI, Manua! de Teologla det Antiguo Testamento, 26-21.

94. Sobre este tema puede verse el subtftulo: La religién de Jos padres, del presente.
trabajo.

95, W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Aniiguo Testamento, 29.

96. En el sentido de que explicita y cualifica Ia historia patriarcal.
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politicos, et¢, es algo inestable y transitorio para Israel; pero no hay duda de que
hacia alla tiende todo este proceso que vive Israel. El contenido de este acceso
de Israel a los planes de Dios aparece sintéticamente en los primeros versiculos
del cdntco triunfal (cfr, Ex 15,1-2, 11-13), en donde la fe se constituye en clari-
ficacidn de algo que histéricamente se va efectuando,

La promesa es, pues, el horizonte desde el cual Moisés educa al pueblo; un
aspecto de esta se refiere a la terra. La decisién de Yahveh de liberar al pueblo
de la esclavimd egipeia estd asociada a 1a oferta de la tierra, ella forma parte del
proyecto general que Dios le ha comunicado a Moisés: “he bajado para liberarle
de la mano de lo enemigos y para subirle de esta tierra a una tierra buena y
espaciosa; a una tierra que mana leche y miel” (Ex 3,8). En estos términos se
reitera la promesa hecha por Dios a los patriarcas™ {cfr Gen 15,7. 18; 50,24);
Moisés hace que el pueblo reconozca a Dios en la promesa de la tierra®®.

La formacion en torno al eje de la tierra también es de cardcter teoldgico,
ella es un don del Dios que los ha sacado; la tierra s un dato primigénio de la
fe de Israel y en cuanto tal no se reduce a ser un valor material o un derecho
natural de Israel; la decision divina de ofrecerle a Israel una tierra determinada
estd inseparablemente vinculada a la configuracién de Israel como paeblo de
Dios®, En la conciencia del israclita lo que interesaba no era tanto el valor
material de la tierra, cuanto que elfa era la expresién visible del amor de Dios,

b. El pueblo de Isracl en el desierto

El desierto es el espacio de realizacién del contenido de la fe que poco a
poco Moisés le va comunicando al pucblo. El desierto no es simplemente el
espacio geografico que media entre Ia salida de Egipto y ¢l asentamiento en la
tierra de Canadn. En sentido teoldgico, €l desierto es el lugar de mediacién gue
sefiala el paso de un cambio de vida; €l es un momento de movimiento que
conduce de unas relaciones amo-esclavo a una relacién Dios-hombre, 0 mejor,
el paso de una relacion de esclavitud a una relacién filial. El desierto tiene aqui
una funcionalidad teolégico-pedagdgica.

El sentido material del desierto ofrece elementos para la comprensién del
mismo como lugar teoldgico. Se sabe que el desierto es una tierra estéril, drida
donde las condiciones de vida son minimas, es decir, donde se estd més expuesto
a la muerte, las posibilidades de existencia son minimas; Moisés sabe todo esto,

97. I.L.CARAVIAS y M. de BARROS, Latierra en la biblia, Coleccién Biblia No. 16,
Edicay Cuenca 1987, 13-20.

08. Cfr. G. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, Yol I, 415-416

99. W.ZIMMERLI, Manual de Teologta del Antiguo Testamento, 69-70.
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€1 mismo lo vivié cuando huy6 de Egipto hacia Madin, pero sabe igualmente
la intencién de Dios; Moisés condujo al pueblo por el desierto no porque él
quisiera sino atendiendo a la voluntad de Dios (Ex 13,18),

Para Moisés, lo misme que para Yahveh, este paso por el desierto es
indispensable tanto para huir de los egipcios (para despistarlos) como para
preparar el pueblo para la alianza.

Diferente a las intenciones de Yahveh y de Moisés es 1a percepcidn que Tos
israclitas tienen de este momento; la experiencia del desierto permite realizar
una lectura de la comprension que el pueblo tenia de todo lo que estaba
sucediendo desde que Moisés fue a Egipto.

En efecto, para los israelitas el desierto es una aventura descomunal que
pone en peligro su existencia; Ex 14,1112 pone de manifiesto que Israel atin no
comprendia feoldgicamente su salida; el desierto es un momento dramdtico en
1a vida de Israel, se pierde toda esperanza; veamos ¢l tono con que los istaelitas
expresan su desesperacién a Moisés:

;Acaso no habia sepulturas en Egipto para que nos hayas traide a morir en
el desierto? ;Qué has hecho con nosotros sacdndonos de Egipto? No te
difimos claramente en Egipto: défanos en pa:, gueremos servir a los
egipcios. Forgue mejor nos es servir a los egipcios que morir en el desierto.

Para los israclitas el desierto es un drama mas pronunciado atin que la misma
esclavitud, en ésta por lo menes tenfan un sustento material (comida y lugar
donde vivir). Israel increpa a Moisés continuamente, la marcha por el desierto
estd acompafada por recurrentes murmuraciones contra Moisés, y por lo que
éste representa, son murmuraciones dirigidas a Dios mismo (Ex 15,24; 16,2-5;
17,1-4).

Las actitudes del pueblo ante la experiencia del desierto requiere de Moisés
nuevas exigencias, como conductor-formador del pueblo; Moisés tiene la
certeza de la presencia de Dios, en el desierto mostrard Dios algonos signos de
su oferta salvifica. Moisés intercede por ¢l pueblo ante Dios; se empieza a
percibir aqui un compromiso radical de Moisés con el pueblo; Dios escucha a
Moisés brindandole al pueblo aquello inmediato que el pueblo requiere. Las
codornices, €l mana y ¢l agua (Ex 16,4; 17,1-7) son la expresion de que Dios no
deja al pueblo sometido a las inclemencias del desierto, Esta asistencia que
Moisés Ie ofrece al pueblo forma parte de su misién; en primer lugar se trata de
servirle al pueblo en aquellos aspectos materiales e inmediatos a 1a vida; Moisés
presta el servicio del agua y del pan (man4)'® a los istaelitas, y con ello se amplia
el ejercicio de su tarea, la cual, segin lo dicho, no ignora las sitwaciones

100. C.M. MARTINI, Vida de Moisés, 77-79.
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concretas del pueblo. La mision de Moisés se enriquece en la experiencia del
desierto, mis ain cuando ya ha vivido su desierto, lo decisive ahora es que lo
tiace como guia del pueblo; esto representa una sefial de madurez en su fe:
Moisés sabe mantener su fidelidad a Dios, y sabe asumir la ambivalencia reli-
giosa e histérica del pueblo.

Respecto a Moisés, el desierto significa la renovacidn de su amor y fidelidad
a la misién que s¢ le ha encomendado, sélo que ahora es una experiencia que se
va haciendo comunitaria; la experiencia religiosa de Moisés estd orientada a
Sformar comunidad, lo social del pueblo se va gestando desde el desterto, a partir
de la experiencia de Dios. En la experiencia del desierto Moisés educa al pueblo
para una relacién especial con Dios, educa para Iz filiacion (Ex 19,5-6); la raiz
de ésta se encuentra, como queda dicho en [a promesa hecha por Dios a Abra-
ham.

No hay que asuimir a Moisés como una figura heréica e invulnerable ante Ias
necesidades elementales de la vida; cuando él intercede ante Dios por el pueblo
estd garantizando su vida misma y el ejercicio de su misidn; pero al mismo
tiempo, Moisés va mds alld en su comprensién gue los israelitas; el desierto
representa para Moisés no sélo el momento para educar al pucblo, sino también
el proceso mediante el cual aprenderd a amar al pueblo; es decir, que mis all4
de cumplir unas funciones su experiencia religiosa le exige asumir el dolor, las
frustraciones y desesperanzas del pueblo; Moisés no es un espectador sino ese
alguien habilitado por Dios pam ofrecerle amor al pueblo; sin ese amor
tendriamos a un Moisés ejerciendo funciones inmediatas y efimeras. Dios
introduce a Moisés en el desierto para que en &l ame al pueblo, en lo que éste es,
“un puebio de dura cerviz” (Ex 32,9); la expresién de este amor se revela en el
momento en que Dios se enoja con el pueblo, cuando éste fabrica 21 becerro de
oro (Ex 32,11-14),

El aspecto anterior posibilita que, aunque el pueblo piense sclamente en lo
inmediato (comida y bebida) Moisés introduzca en cada hecho su visién
teologica: mds alld del simple sustento, el pueblo deberd captar la accidn de
Dios: “esta tarde sabréis que es Yahveh quien os ha sacado del pais de Egipto,
y por Ia maifiana veréis la gloria de Yahveh” (Ex 16,6), “este esel pan que Yahveh
os da por alimento” {v. 15). Tanto la salida como el sustento son dones de Dios.

La inroduccién de este elemento teoldgico {don-amor) permite acceder a
un sentido més profundo del desierto, el referido a la situacién propiamente
religiosa en la formacién del pueblo.

En efecto, de frente a las sitnaciones concretas del pueble Moisés va
suscitando £n el pueblo una actitud de apertura (recepcién) ante Yahveh. No se
trata de que Moisés adoctrine (tericamente) al pueblo; es el modo como se
despliega la vida coditidiana de éste lo que permite hablar de educacién; Moisés



Medellin, Vol.17 No. 67, septiembre de 1991 327

no ensefia lo que es Yahveh, sino que genera una forma de vida, es decir, posi-
bilita que &l pueblo lea su vida (este pase por el desierto) desde la Sptica de
Dios'™. En el ejercicio de Ia vida diaria se cumple lo expresado en el canto
triunfal: “;Quién como tu?, Yahveh entre los dioses” (Ex 15,11).

Lo dicho evidencia que el desierto es la iniciacién del proceso en Ia fe
israelita, es un ritual de iniciacién en la fe, y como tal es(4 orientado, indirec-
tamente, a abolir los elementos de los cultos egipcios que ain se dejaban ver en
los israelitas (el becerro de oro es un resago de esta religiosidad egipcia). El
desierto ¢s purificacién, limpieza y preparacion para lo muevo (la alianza); ci
desierto es alejamiento de lo egipcio y la proximidad de a alianza; las agnas
mismas (paso por €l mar rojo) son un simbolo de esta purificacién'™. Educar al
pueblo consiste en purificarlo, fortalecerlo y recuperarlo, de este modo, para
Dios; esto supone que cuando el pueblo inicie su camino por el desierto es
religiosamente pobre, no son maduros en su fe; por eso el desierto para ellos es
incomodidad fisica. Moisés cuenta con esta pobreza y sigue de cerca la
evolucidn de 1a fe del pueblo, una fe que, come se ha indicado en pardgrafos an-
teriores, venia dormida; el desierto ¢s un despertar, un tomar fuerza, es una
prueba de fuego (depuracidn) del proceso religioso.

¢. El becerro de oro, dia del no a Yahveh

El proceso que el puebloe de Israel vive en el desierto constituye un aumento
creciente en la fe. Asi lo indica el hecho de que Moisés conduzca al pueblo hacia
la cercanfas del monte Sinai (Ex 19,2) para celebrar alli el encuentro con Dios,
y para establecer las condiciones hajo las cuales se iban a seguir realizando las
relaciones entre Yahveh y el pueblo de Israel; es decir, para establecer una
alianza'®, que comporta la adopcidén de una forma peculiar de vida en el diario
acontecer del pueblo.

Moisés, que ha venido acompafiando al pueblo por el desierto, es requerido
ahora nuevamente por Yahveh para hablar sobre los términos de Ia alianza; io
fundamental es que Yahveh cuenta con Moisés, su encuentro dialogal tiene de
nuevo como objeto el destino del pueblo; asf pues, en la intimidad con Yahveh,
Moisés recibe aquello gue es més saludable para el pueblo: “Vosotros seréis mi
propiedad personal entre todos los pueblos” (Ex 19,5).

En el momento preciso en que Dios entra n alianza con su pueblo (subida

101.Esta forma de educacién se inscribe en lo que hoy se denomina “monoteismo
préctico™.

102. C.M. MARTINI, Vida de Moisés, 60-61, Cfr. 1 Cor 10,1-2

103. El sentido teol6gico de la alianza serd tratado detalladamente en un capitulo aparte.
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de Moisés al monte Sinai) y se compromete con &} entregando a Moisés “las
tablas del testimonio” (Ex 31,18), el pueblo se dirige a Aarén pidiéndole;
“Haznos un Dios que vaya delante de nosotros” (32,1} y Aarén asiente fun-
diéndoles un becerro'™® (32 4); este hecho suscita el enojo de Yahveh; el pueblo
que Moisés ha sacado de Egipto ha pecado. ;Qué significa este acontecimiento?
(Por qué el enajo de Yahveh contra su pueblo? Este hecho hay que comprenderlo
a la luz del proceso formativo de Israel; de ahi deriva una significacién miltiple
del episodio del becerro de oro. En primer lugar, el pueblo no estaba preparado
para mantener su fe ante Ia larga ausencia de Moisés. Necesitaba constaniemente
su presencia. A través de él era como el pueblo iba teniendo experiencia de Dios.
La presencia de Moisés se habia convertido en una necesidad para la fe del
pueblo; asi, la necesidad de Dios y la ausencia de Moisés (mediador de Dios)
conduce al pueblo a la elaboracién (humana) de una presencia gue ellos sintieran
visible y cercana; el hecho de que sea un becerro pone de manifiesto que Israel
aiin no se habia desentendido de las tradiciones religiosas del oriente antiguo y
de las de Egipto especialmenie.

Si se considera que en la experiencia religiosa estdn comprometidos dos
actores (hombre y Dios) habrd que considerar ¢l episodio del becerro de oro
desde des perspectivas, a saber: la que brota de la experiencia que estd realizando
el pueblo, v la que ofrece el modo peculiar de ser y de obrar de Dios. Ambas
deben integrarse, asi lo exige la naturaleza de Ia experiencia religiosa en curso.
No se puede olvidar que se est4 en los inicios de la formacién de 1a fe de Israel;
Israel ain no ¢s un factum (cerrado y terminado) sino un facendum, un pueblo
que se estd haciendo. Se trata, pues, de saber qué significa para el puebio la
fabricacidn de un becerro, por qué la necesidad de representarse .. Dios, y por qué
bajo la forma de un becerro (no es casual que sea bajo esta forma y no otra) v,
al mismo tempo, qué significa para Dios que el pueblo (que El ha elegido v
liberado!®) se lo represente bajo tal imagen, es decir, por qué se irrita Dios ante
dicha actitud del pueblo. En estos dos asuntos se encuentra un problema
teoldgico en gestacién, que recorrerd de un extremo a otro Ia fe veterotestamen-
taria: la critica biblica a los idolos, de 1a que el becerro de oro representa sélo
un aspecto.

No asumir el episodio del becerro de oro desde estas dos perspectivas
significa minimizar el proceso, hacer de la fe israelita un asunto histdrico,
olvidar el hecho que realiza el pueblo en su formacién religiosa, Se requiere

104. El becerro de oro es la imagen de un toro joven, uno de los simbolos divinos del
oriente antiguo. Cfr. S. HERRMANN, Historia de Israel, 255-256

105. Aqui se pone de ranifiesto que la liberscién de la esclavitud no era [a dnica
intencién de Dios, ¥ que no terminaba con la salida de Egipto; bajo la figura del
becerro de oro se precisa otro aspecto de 1z liberacidn: alejarse de los modos de la
antigua tradicién oriental de representarse a Dios.
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justificar el hecho en sf mismo para Jograr, en un segundo momento, realizar una
lectura teoldgica del mismo, tal como la lleva a cabo Moisés, en la cual se acceda
al modo como poco a poco el pueblo va descubriendo que lo que han fabricado
{becerro} desvirtia 1a comprension no sélo de Dios, sino de sf mismo en cuanto
pueblo que tiene su origen en Dios. En este sentido, el acontecimiento del
becerro condensa una problematica teoldgica que estard presente en todo el an-
tiguo testamento: el pecado, Este no aparece en la biblia como un dato apriori,
sino que es una experiencia que brota en el acercamiento progresive que el
pueblo hace de Dios y, comeo tal tiene sus raices en lo concreto-histérico de la
experiencia religiosa. Moisés es quien hace que el pueblo descubra, tome
conciencia, que la fabricacién del becerro de oro pone en entre dicho 1a fe en
Yahveh, es decir, la desvirtda de su matriz original: ¢l hombre.

Con los elementos previos veamaos pues la doble perspectiva del becerro de
oro, para ver alli cémo aparece la experiencia del pecado y qué implicaciones
tiene,

En efecto, visto desde el pueblo (el proceso formativo que estd realizando)
Ia fabricacién de una imagen de Dios era una cuestién necesaria. Frente a la
ausencia de Moisés (representante de Dios ante el pueblo, Ex 7,1} Israel requerfa
hacerse una imagen de Dios, es decir, representirselo, sentirlo cercano, hacerlo
presente. Por varias razones el pueblo elige la imagen det becerro para represen-
tarse a Dios. En primer lugar era la forma mas difundida, en aquel momento, en
las religiones del antiguo oriente, (hay una influencia por el contacto con las
divinidades benefactoras cananeas'®), En segundo lugar porque el toro joven
(becerro) representaba vitalidad y fortaleza; con el becerro delante de ellos
‘'serian un pueblo acompafiado por la fortaleza de Dios. Para ellos, el becerro era
una imagen de Yahveh, representaba la fortaleza de Dios y a ella, en forma de
becerro, rendirian culto (32.4-6). En la intencién de los israclitas no estaba el
adorar a otro dios; el becerro representaba a Yavheh: “este es tu Dios, Israel, el
que te ha sacado de la tierra de Egipto™ (v. 4).

La necesidad de representarse a Dios corresponde al momento de la infancia
religiosa del pueblo, aiin no est4 formado plenamente, ni tampoco se han puesto
las condiciones bajo las cuales se llevardn a cabo las relaciones entre Yahveh e
Israel. El pueblo no habia tenido la oportunidad de acceder a una de las partes
del decdlogo (Moisés aiin no habia regresado del monte Sinaf para mostrarle y
ensefiarle, al pueblo las tablas del testimonio, producto del didlogo que ha tenido
con Dios), en la que se prohiben las imégenes de Dios (Ex 20,4).

En suma, desde la perspectiva y la experiencia que estd realizando el pueblo
de Isracl, la fabricacion del becerro de oro lenia el propdsito de representar
(significar) la presencia de Yahveh. Pero este acontecimiento no se reduce a la

106, W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, 1. 1, 42, 106
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lectura que hace el pueblo, no se agota alli, no son eflos los \inicos actores de esta
historia, de este proceso religioso; Israel es un pueblo en formacion, son ellos el
objeto de la pedagogia divina; por eso, es necesario pasar del siguificado que
tiene la fabricacidn del becerro de oro para el pueblo al significado que tiene para
Moisés y para Yahveh. '

En efecto, Moisés hace una lectura de dicho episodio desde la experiencia
que €1 ha realizado de Dios {el modo como Yahveh se le ha manifestado), con-
densada en la experiencia de la zarza ardiendo y en el didlogo con Dios en el
monle Sinai, que define la experiencia- de Dios como no susceptible de
representacion material. Nos introducimos asi, en la critica teoldgica a los
idolos, a las imagenes de Dios. Ademds de ser una critica por medio de la figura
del becerro, Moisés hace posible que en adelante el pueblo vaya puliendo su [e,
y vaya sintiendo cada vez mds la cercanfa de Dios. Del acontecimiento del
becerro, Moisés le ensefiard al pueblo Ias formas inadecuadas ¢ insuficientes de
representarse, amar v adorar a Dios,

El punto de partida de esta critica a los idolos es el enojo de Yahveh
suscitado por la actitud del puebio (3,10); esie enojo viene acompafiado por €l
nuevo envie que hace Yahveh a Moisés, en el que se califica fa fabricacidn del
becerro de oro como una situacion de pecado: “Entonces hablé Yahveh a
Moisés, y dijo: 1Moisés jAnda, baja! porque ti pueblo el que sacaste de 1a tierra
de Egipto, ha pecado” (32,7). El enojo de Yahveh se manifiesta en un rechazo,
donde no se asume a Israel como su pueblo, a pesar de haber sido ef gestor y
garante de la libertad del pueblo; con ello, Yahveh anuncia retirar del pueblo su
presencia; el encjo de Yahveh se evidencia en la intencion de no acompariar mas
al pueblo, mis ain, los amenaza con destruirlos y borrarlos del concierto de 1a
historia que han iniciado.

Por primera vez se dice que el pueblo de [srael perienece a Moisés (1u pueblo
ha pecado); se Ie asigna a Moisés el destino del pueblo, sin [a garantia de la
presencia de Yahveh. Moisés sabe lo que esto significa. Es una empresa
imposible. Ante la amenaza de Dios de alejarse del pueblo (o de destruirlos)
brota de lo mds fntimo de la vida de Moisés una siiplica mediadora, con la
intencién de calmar el enojo de Yahveh (32,11-13), En esta oracién se revela el
amor gue Moisés le tiene al pueblo, y [a gran libertad para ponerse delante de
Dios y recordarie 1o que El ha signilicado y significa para el pueblo; ke recuerda
{a promesa hecha al Dios de los padres, es decir, sitiia a Dios enla perspectiva
de la promesa. Se perfila desde aqui un Moisés que percibe a DYios como miseri-
cordioso, un Dios que perdona los desvios del puebio. De este modo, el enojo de
Yahveh estd orientado, en primer lugar, a hacer que Moisés manifieste la mis-
ericordia de Dios; el ruego de Moisés ademds de ser la mediacidn ante el pueblo,
es una confesion de fe. De este convencimiento de la misericordia de Dios y del
amor que Moisés le tiene al pueblo, brota una expresidn decisiva de Moisés: “Si
te dignas perdonar a mi pueblo..., y si no bérrame del libro que has escrito”
(32,32). :
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La oracién de Moisés refleja el conocimiento que tiene de 1a vida intima de
Yahveh; para él, Dios no s6lo es el que otorga la libertad sino el que perdona, con
ello se revela una nueva cualidad de Dios: Yahveh es ahora el que ama, libera
y perdona al pueblo.

Antes de que el pueblo emprenda la fabricacién del becerro de oro, Moisés
habia recibido ¢l sentido del mandato de no hacerse imdgenes de Dios, de no
poner oiros dioses delante de Yahveh (20,3-4). Pues bien, el conienido y
significacion de este mandato es el objeto de la nueva tarea que Dios le en-
comienda a Moisés (32,7). El no hacerse imdgenes va mas alld de una simple
rivalidad de Yahveh respecto a otros dioses; esta prohibicién no responde
tampoco al capricho de Yahveh, sino que, al contrario estd intrinsecamente
ligado al modo como se ha relacionado con el pueblo desde sus origenes, cuando
Abraham fue Hamado por Dios, que servia a otros dioses {Jos 24,2); s6lo que en
aquel momento no se habia estipulado teméticamente dicha prohibicién. Lo que
sucedié con Abraham seguird presente en sus descendientes, que tendrdn que
rengvar su opeién de alejarse de los idolos'™; Moisés es quien emprende esta
renovacion; desde este horizonte histdrico-patriarcal y desde su experiencia
religiosa particular Moisés hace una lectura critica del episodio del becerro de
oro, y se la transmite al pueblo.

El becerro en cuanto imagen es una representacion imperfecta de Dios, no
es Dios mismo, sélo tiene un cardcter mediador. La imagen en s{ misma es un
fdoloe, producto de la mano del hombre; Isracl se ha fabricado un dios, y aesta
fabricacién humana pretenden adorar, Yahveh aparece como producio de la
creatividad humana, el hombre se hace creador y Dios se convierte en creatura.
El hombre termina adorando su propia creatura. En un sentido més radical, Israel
se estaba representando a Dios en forma de animal; con ello se caricaturizaba la
realidad de Dios, Desde aqui se explica el por qué de la ira de Yahveh, y también
la ira de Moisés (Ex 32,19).

El culto al becerro de oro es para Moisés Ja instauracidn de una ideologia
religiosa, que perturbaba la relacién con el Dios verdadero. Hacerse imégenes
de Yahveh significa creer en el olvido de Dios y hacer de la religién un asunto
del que e! hombre puede disponer. La fabricacion del becerro de oro es un acto
de infidelidad, apostasia, a Y ahveh. Moisés ensefia al pueblo que la presencia de
Yahveh no puede minimizarse en una figura material.

Tras todo ello late la conviccidn, perceptible ya desde épocas muy tem-
prdnas, de que Yahveh, el Dios que enr el hecho histdrico de la salida de
Egipto se ha manifestado a Israel como superior a la historia, es también
superior a cualquier representacién en forma de imagen'®,

107. L. COENEN, y owos, Diccionario Teolégico del Nuevo Testamento, 1. I, 341.
108. W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamenio, 136.
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Como se ha dicho anteriormente esta lectura critica de 1a fabricacitn del
becerro estd sustentada y acompafiada por la experiencia religiosa de Moisés; en
1a cural lo determinante de la fe es 1a relacién personal y dialogada con Dios. Se
prohiben las imdgenes porque en esta relacidn con Dios sélo el hombre es
imagen y semejanza de Dios (Gen 1,26), y sdlo el hombre es el lugar de la
presencia de Dios. El peligro mayor de la fabricacion de imégenes estriba en que
al ser obra hurnana se puede lievar a 1a manipulacidn, olvidando la dignidad del
hombre {imagen viviente de Dios) e incluso causindole mal. El peligro de las
imdgenes ofendia y conmovia a Dios en cuanto que causaban mal a la verdadera
imagen, el hombre. Esto quiere decir que, cualquier representacién de Dios
desvirtda tanto la realidad del hombre como la de Dios, v le pone un limite a las
relaciones personales de ambos. Las imAgenes son un obsticulo para las
relaciones con Dios,

Frente a las imagenes de Dios fabricadas por €l hombre, Moisés le revela al
pueblo la nateraleza personal de Dios. En el didlogo que Moisés tiene con el
pueblo, a propdsito del becerro de oro, Israel hace un reconocimiento progresivo
de su pecado, y las incidencias que éste tiene para 1a vida comunitaria del pueblo;
el becerro de oro representa el dia del no a Yahveh; pero, al mismo tiempo, por
este acontecimiento el pueblo sigue en la perspectiva de la preparacién para la
alianza, dia en que se acepla y se asume la presencia de Dios. En la alianza se
ponen las bases de lo que serd la relacion entre Yahveh e Israel.

CONCLUSION

La lectura de las lineas anteriores dega muy en claro el cardcter histdrico de
la experiencia religiosa querida por el Dios de Israel. La historia no sélo com-
prendida como sucesidn de hechos en un tiempo sino ademds como fenémeno
que crece y que se desarrolla.

Dios se revela como alguien que cada vez ha sido capaz de hacer algo mds
por su pueblo. De mds orientacién en un dia, de mds perddn en otro, de meds amor
de Padre en todo momento.

Israel recorre entre Iuces y sombras ese mismo sendero. En la mafiana clara
le es fiel a su Dios; en la penunbra nectuma le juega a fa traicion con otros dioses,
pero también desde tal dialéctica aprende a ser hijo y a amar a su Padre.

Ambos, Padre e hijo, se presentan a nuestra experiencia religiosa como
incentivo y como estimulo para que los gestos de la historia actual tengan
también la irradiacién de una fuerza de amor en bien de los hombres contem-
poraneos.
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LA ENCICLICA CENTESIMUS ANNUS:
CONTINUIDAD CON LA
TRADICION PATRISTICA'

Carlos Ignacio Gonzilez, §.J.*

Juan Pablo I ha escogido para la Enciclica Centesimus Annus (CA)Y, como
tema central que en virtud de su oficio magisterial quiere proclamar en
categorias, en término, y al intermo de la problemética del mundo contem-
pordneo, un argumento por lo demés ampliamente tratado a wavés de toda la
Tradicién de Ia Iglesia, aunque de manera apropiada a las diversas épocas y
culturas. Desde la introduccion, y luego varias veces alo largo del texto, el Papa
expresa la liga interna de su pensamiento con:

El verdadero sentide de 1a Tradicidn de 1a Iglesia, la cual, siempre viva y
siempre vital, edifica sobre el fundamento puesto por nuestros padres en la
fey, singularmente, sobre el gue ha sido ‘transmitido por los Apéstoles ala
Iglesia’® en nombre de Jesucristo, el fundamento gque nadie puede sustituir

(I Cor 3,11) (CA 3).

Sin embargo ese “tesoro oculto” (Mt 13,52) del cual el padre de familia
“saca cosas nuevas y antignas”, ha de expresarse en formas propias de cada
época, para responder a los problemas del tiempo: “Este tesoro es la gran
corriente de la Tradicidn de la Iglesia, que contiene las ‘cosas viejas’, recibidas
y transmitidas desde siempre, y que permite descubrir las cosas nuevas’ en

*  Fildsofo y Tedlogo. Profesor en la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma.
Mezxicano

1.  Elpresente articulo es la versidn ampliada del tema “Ja destinacion universal de los
bhienes: aspectos patristicos”, que el autor presenté en e! Seminario Internacional
celebrade en Roma por el Pontificie Consejo “lustitia e1 Pax” (14-15 de mayo de
1991), para conmemorar oficialmente el centenario de la publicacién de la Enciclica
Rerum Novarum.

2. Cfr. S. IRENEQ, Adversus Haereses 1,10,1: 111 ,4,1: PG 7, 549s,; 855; SCh 264,
154s; 211, 44-46.
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medio a las cuales transcurre la vida de la Iglesia y del mundo” (Ibid). Esta
Enciclica se inserta, pues, en una existencia eclesial de dos mil afios, que
reflorece siempre alimentada desde el interno con la misma savia de la Palabra
de Dios, escondida {(como la sangre en [as venas) pero presente y actuanie,

En las paginas siguientes no pretendo otra cosa que explicitar esa corriente
interna vital de la Iglesia, de la que es sélo un brote la presente enciclica (en la
cual esa corriente de agua es como las que serpean en las entrafias de la tierra:
vivificante pero oculta), desde una visual limitada, como es lo que sobre el punto
ceniral de este documento (el Cap. IV: “La propiedad privada y la destinacién
universal de los bienes™) han ensefiado en los primeros siglos aquellos Maestos
de la fe que son los Padres de Ia Iglesia, cuya misién mas importante fue trans-
mitirnos la predicacién apostélica.

El tema, sin embargo, no puede estudiarse aisladamente, sin convertirlo en
un esquerma rigido de principios. Serfa mejor tal vez colocarlo en un cuadro de
referencia para que éste nos ayude a centrar la atencidn sobre los elementos de
mayor relieve, o bien en aquéllos que, como grande basamento de una montafa,
son necesarios para que puedan elevarse sobre ellos las grandes curnbres. En este
seatido de mediacidn para una sintesis, creo que puede auxiliarmos la gran
intuicién de Agustin que resume la doctrina hasta su tiempo, contemplando el
conjunio en una visién del orden universal querido por Dios, en el que se
entrelazan Dios, el mundo y el hombre. En tal visia panordmica se pierden por
desgracia otros valores, como la perspectiva del desarrolio histérico; en contra-
partida, resaltan las grandes lineas maestras.

1. EL FIN DE DIOS EN LA CREACION

“Dios cred al hombre para la comupnidad y comunion”, dice Clemente de
Alejandria, estableciendo un firme principio que siguen muchos Padres, porque
ya desde [a créacion del hombre “segln su imagen”, que es su Verbo, entregd a
su Hijo para todos®. En esta visual, ¢l Dios Creador tenia en su mente hacer al
hombre por si mismo, movido por su puro amor, como a unc que “lleva su
soplo™. De ahi la excelencia del hombre, creado para ejercitar el dominio, la
realeza y la soberania sobre 10dos los bienes naturales, a semejanza de Dios,
segiin cuya imagen fue creado. A decir del Niseno, Dios cred primero “el
sefiorio”, luego “al sefior”, al que tenia en mente como la obra maestra que daba
sentido a toda su actividad creadora. En efecto, toda la creacion material no tenia
objeto alguno en si mismo, ni podia servir para nada a Dios. De ahi que todas las
cosas aparte de] hombre fuesen creadas sélo como un instrumento para que €ste

3. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. 11,12: PG 8, 541; SCh 70, 228,
4. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. 1,3: PG 8,258; SCh 70,122.
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gjercitase su dominio y soberania®, Mis atin, por medio del hombre Dios quiso
ejercer su soberanfa sobre el universo. Por eso doté a su criatura predilecta de los
dones naturales necesarios ¢ instrumentales para hacerlo capaz de mediar el
sefiorio divino sobre el cosmos: es decir del alma y del cuerpo, y en particular
de su libertads.

El hombre es pues el animal capaz de mandar; de ahi que “donde estd la
capacidad de dominar, esta la imagen de Dios™, Por ello el dominio sobre toda
la creacién es el honor del hombre, signo de 1a dignidad a la que fue elevado; asi
como lo es la potencialidad humana de gozar y de admirar la obra creada, porque
¢l es el 1inico ser capaz de hacerlo. Ya que Dios nada necesiia para si mismo, el
fiecho de dar al ser humano la capacidad de pensar, de usar ¢l arte para
tansformar 1a naturaleza en instrtumento de uso, son signos de que el Creador ha
tenido en su mente, como objeto de la obra magnifica de su creacion, dignificar
al hombre dandole ¢l poder de ejercitar su sefioric sobre lo que sélo a Dios
pertenece por derecho®.

Sin embargo Dios no creé hombres de diversa categoria; ni diferencias
humanas tales entre ¢ltos segin la imagen de Dios que en si {levan y que los
distingue coma humanos; ni les sefialé grados en su destino; ni indicé criterio
alguno que diversificara el derecho del umo y del otro, de manera que hubiese
quien se pudiese sentir con el privilegio de arrogarse la posesién o el dominio de
la tierra creada para todos, y para niguno en particular. Este es el clamor de tantos
de los Padres como el de Ambrosio:

;Hasta dénde se extiende, oh ricos, vuestra loca avidez? ;Acaso habildis

- solos sobre la tierra? ;Por qué excluis al copropietario de la naturaleza?
La iierra ha sido creada para todos en comiin, ricos y pobres. ; Por qué pues
vosolros solos 05 arrogdis el derecho sobre ella? La naturaleza engendra a
iodos pobres, asi que ignora a los ricos; pues no nacemas vestidos ni con
adornos de oro y de plata. Nos dio a luz desnudos y necesitados de alimento, -
de ropa, de bebida... La tierra no sabe hacer distinciones ni cuando
nacemos ni cuando morimos®.

5.  §.GREGORIO NISENQ, D¢ hominis epificio H: PG 44,132-136; In Eccl. Hom. 1V:
PG 44,665; ed. W .Jaeger, vol. 5, 336s.

6. S. GREGORIO NISENOQ, De hominis opificio TV: PG 44,136,

7. 5. GREGORIO NISENO, In verba: “Faciamus hominem” . Or. I: PG 44,264s; ed.
E. Jaeger, Suppl, 12-16.

8. LACTANCIO, Divinarwn Institut. VI1. De vita beata 4: PL 6,748.

9.  §. AMBROSIOQ, De Nabuthe Jezraelita 2: PL 14, 731s; ed. Ambrosiana vol. 6, 130-
132. Traduccién de C.I. Gonzélez, pobreza y riqueza en obras selectas del cristia-
nismo primitivo, México, Porria 1988, 41.
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Por eso Dios hizo comunes las cosas mds necesarias (agua, aire, sol,
esmrellas, etc.) para gue aprendamos que todo es comiin en su designio. “Dios no
cred al principio al uno rico y al otro pobre; no llevd al uno ante los yacimientos
de ore y al otro le impidid que los hallase, sino Dios puso a todos sobre Ia misma
tierra”, dice el Criséstomo. Luego, tomando un ejemplo de su cultura, dice que
todo cuanto es propiedad del imperio pertenece a todos los sibditos: las plazas
piiblicas, los paseos, los parques. Y asf toda ia tiema es el imperio del Sefior, por
lo que penienece a todos sus siervos: “jpero no hay modo de que aprendamos la
leccién!™, concluye desalentado!®.

2. EL USO DE LAS CRIATURAS

El principio basico es, pues, que el Creador es el Seifor y Duefio universal,
y nosotros tenemos dominio sobre la creacidn s6lo en cuanto somos imagenes
del Sefior. En Clemente descubrimos con grata sorpresa otro motivo tomado de
la cultura de su época, que desde dos siglos airds, con Cicerdn, valoraba
altamente la amistad tanto entre los pensadores latinos como entre los griegos,
teniéndola por uno de los dones més exquisitos con que la humanidad estaba
dotada. Tan bien inculturado como era este maestro de Alejandria, utiliza el
motivo de la amistad para profundizar en la comprensién teoldgica: el Sefior
quiso compartir con nosotros su seflorfo, porque “entre los amigos todo es
comin”, y €l se ha hecho amigo de nosotros por la mediacién del Verbo, su
imagen, segin la cual fuimos creados', por ello participamos del dominio de
todo aquello que, por haberlo €l creado, le pertenece.

Ortro motivo por el que los Padres ensefian que somos herederos del Creador,
¢s la intencidn que éste tuvo al decidir crearnos con el destino de que llegdsemos
a ser sus hijos. Esto, junto con el hecho de ser imégenes suyas, nos obliga a actuar
como €], que ha hecho todo no para bien propio sino para comunicarlo a todos
los hombres sin distincién alguna'?, Si este principio es comdn a los varios
Padres que acabo de citar, sin embargo Cipriano parece contemplarlo més desde
el angulo de la filiacién como espiritvalidad tipica del cristiano: en el hacerse
hijo de Dios, el creyente aprende de él “la justicia de Dios Padre” que ha
distribuido todo entre sus hijos con bondad y largueza divinas. De ahi que, al
reconocer a los demds como hermanos (hijos, como nosotros, de Dios) admiti-
mos la justicia propia de hermanos, que se manifiesta en “repartir las rentas y
frutos con equidad” tratdndose de bienes de familia, Hilaric se fija mas en el

10. 8. JUAN CRISOSTOMO, fn ! Tim. 4. Hom. XII, 4: PG 62, 564.
11. CLEMENTE ALEJANDRING, Protrept. XII: PG 8,244s; SCh 2,192s.
12. S.CIPRIANO, De opere et eleemosynis 25; PL 4, 620; S. HILARIO, Comm. int M1,

IV, 2; PL 9,932, 5. LEON MAGNO, Sermo Xii, 2:PL 54,170; Sermo XX, 2: PL 54,
189; S. GREGORIO MAGNO, Hom. in Ez. I, V11,21: PL 76,851; CCL 142, 97,
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deber de justicia revelado por Cristo; éste nos ensefi6 que el juicio que decidirs
nuestro destino definitivo, recaera sobre el uso que habremos hecho de las cosas,
y sobre nuestra posicién de orgullo ¢ humildad delante de ellas, Y tal actitud se
manifiesta o bien en sentirnos sefiores absolutos de esos bienes para nuestro
propio “fasto del mundo”, o bien en tenernos por administradores de ellos para
distribuirlos, como hijos que siguen la imagen de su Padre, con la largueza con
que él los ha destinado a todos aquéllos a quienes €l ama. Ledn, atendiendo a que,
segin el Evangelio, hemos de ser perfectos como el Padre que sin distincién
entre buenos y malos, justos y pecadores, distribuye con largueza sus bienes,
pone precisamente en actuar como €1, el signo de que hemos aceptado en verdad
el ser sus hijos.

Por eso la tentacién del primer hombre “seréis como dioses”, es tentacién
s6lo en cuanto aquél gniso suplantar a Dios; ya que e ser como €l era su destino
~y estaba invitado a ello, desde que fue creado para ser su imagen y su hijo, En
el fondo 1a tentacidn apunta a una caracteristica de su destino; la tendencia a ser
como Dios es la germinacidén de su imagen, pero de una manera trigica y
equivocada. El hombre creyd que ser como Dios significaba la total independen-
cia; y no entendié que no podia consistir en ponerse a si mismo en el puesto de
Dios como centro, sino en ser come ¢l: amor para los deméis gue se vuelca en la
comunicacién de sus bienes. De ahi que la fidelidad a su destino originario
representaba para el hombre su sefiorio sobre el mundo, su riqueza y su libertad,
En cambio la iransgresién se convirtié para él en fuente de esclavitud y

pobreza'l.

El hombre es sefior de }a naturaleza y de todos los bienes, también por la
expresa voluntad divina que se nos ha revelado: Dios es el dnico Sefior y
Soberano de todos los seres, en su calidad de Creador; y las cosas son nuestras
silo porque las hemos recibido por disposicién de su Providencia. Pero no hay
individuo algunc particular que las hubiese recibido de Dios por la creacidn; sino
el Sefior nos las ha dado a todos como a su gran familia humana. Por eso quien
usa de los bienes, cumple bien su misién como soberano de la naturaleza; quien
los acumula para si, incluso aquéllos que son necesarios a los demds, no hace otra
cosa sino crear esclavitud y pobreza, contrarias al designio divino. De esta idea
Basilio toma inspiracién para ilustrarla con un ejemplo que lbego hizo fortuna
ent varios autores:

Es como si alguno fuese aun teatro y, habiendo acupado un lugar, impidiese
que otros entrasen alegando que es s6lo suyo lo que ha sido hecho para el
uso cumiin de todos: ast son los ricos. Porque se aduerian los primeros de
los bienes, y luego por haber llegado primero preienden que son suyos. Pero
si cada uno usase de los bienes cuanto es necesario para resolver sus

13 .S. GREGORIO NACIANCENQO, Or. XIV. De pauperum amore 26: PG 35,892,
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propias necesidades, y dejase lo superfluo a los indigentes, no habria ni
ricos ni pobres™,

Siendo Dueiio y Sefior, el Creador por una parte dispuso que los bienes
quedasen sometidos al sefiorfo del hombre, pero por otra parte ordend que éste
ejercitase tal sefiorio sobre los bienes distribuyéndolos; de donde el hombre
ejercita su libertad y soberania al usar para sus necesidades de todos los bienes,
10 en calidad de duefio absoluto, sine como administrador!®, Este es, quizds, en
los Padres de la Iglesia, el maés socorrido de todos los temas sobre el significado
de la propiedad privada. Es que toda la Sagrada Escritura esti llena de este
criterio: ya desde la Ley Antigua el Sefior ordend las cosas at servicio del amor
y la misericordia. En un fino andlisis de Dt 15,7; 24,14ss, y Ex 22,21-27, San
Cirilo de Alejandria pone frente a frente 1a misericordia y la ira de Dios, de que
hablan dichos pasajes: es tal la natraleza de la misericordia divina, que se
conmueve inmediatamente ante el ctamor del pobre; de ahi que su ira contra
quien provoca tal pobreza no sea signo de odio (imposible en Dios), sino medida
de la inmensidad de su amor misericordioso. Por eso su ira conra quien abusa
y no se compadece del pobre, es para nosotros pedagdgica, en cuanto nos ensefia
qué es aquello que el Sefior odia, en cnanto se opone diametralmente a su ser
mismo de misericordia; £s decir, porque manifiesta qué es lo antidivino's,

En laLey Nueva el Sefior llevé este mandamiento a su perfeccién, al indicar
en el amor la ley suprema de la que depende el futuro definitive del hombre: todo
lo demds estd subordinado y finalizado a la caridad”. Esencia pues de la buena
nueva evangélica es el amor como la norma universal de conducta, el cual se
expresa en la solidaridad con el otro'®. Signo de tal destino de los bienes, ligado
a] de los hombres mismos, es que seremos juzgados segin la soberania ejerci-
tada sobre ellos mediante la distribucidn para remediar las necesidades de los
més indigenies'®. '

Ademés del mandato explicito, el Nuevo Testarnento nos ha revelado que

14. 8. BASILIO, Hom. in Le. “Destruam horrea mea™ 7. PG 31,276s. Traduccién C.1.
Gonzilez, pobreza y riqueza en obras selectas det cristianismo primitivo, 39. Y cfr.
el uso de lamisma imagen para tlustrar un principio semejante, en STO TOMAS DE
AQUINO, Suma Teolégica 11-11, g. 65, a. 2,2,

15. Idem, 2, col. 264s.

16. SAN CIRILQ, De adorat. in spiritu et veritate VIII: PG 68,564.

17. CLEMENTE ALEJANDRINO, Quis dives salvetur? 27-33. PG 9,632-640.

18. S. JUAN CRISOSTOMO, De perfecta caritate 1-2: PG 50,279-281; In Mt. Hom.
LU, 4: PG 58,524; In I Cor. Hom, X23XIV 4: PG 61,290-292.

19. S. C§4RILO, HomPaschalis XTX, 3: PG 77,832; 5. LEON MAGNO, Sermo IX, 2:
PL 54,162,
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tedos somos una unidad en Cristo, miembros unos de otros, y con una comunién
de destino®. Este principio queda expreso en el hecho de que Cristo reveld que
en cada uwno de los hombres estd su imagen, lo cual no depende de alguna
circustancia, ni siquicra de la apariencia m4s repugnante como serfa la de los
leprosos; sino esa desagradable expresion externa ha de purificar la vista de la
fe del cristiano, para ver con mayor claridad la imagen del Sefior®.

Conclusién parcial con San Agustin: segiin el orden natural que Dios ha
querido al crear, y que por revelacién conocemos, el hombre ejercita el dominio
sobre todos los bienes del universo, por destino querido de su propio Creador. En
esto consiste su sefiorio, y por elle no existe la esclavitud como natural, sing
como hija bastarda del pecado de quien ha sofiado en ser igual a Dios dominando
a sus hermanos (que son junto con €] sefiores de la naturaleza), como si el dere-
cho de dominio se extendiese a los semejantes®. Por eso respecto a los demads,
¢l hombre, segin el proyecto divino, vive y actda en igualdad, unidad y
comunicacién: “Cada uno es parte de la raza humana, y la naturaleza humana es
social”, M4s aiin, Agustin osa afirmar lo que seria siglos después un principio
muy querido para santo Tomés: “por ello el bien grande y nataral que posee el
hombre, s la amistad”?.

3. LA NATURALEZA SOCIAL DEL HOMBRE

En undnime comunidad de visitn, los Padres miran al hombre como creado
para vivir en comunién. Los motivos de esta percepeidn se atraviesan en el
camino a cada pagina de la lectura de sus textos. S6lo en Ja comunidad humana
el hombre puede sobrevivir y perfeccionarse?. Esta complementariedad de la

20. S. GREGORIO NACIANCENO, Or. X1V, De pauperum amore 8: PG 35, 868, en
donde se extiende al explicitar los motivos del Evangelio, y particularmente pone
el acento en la expresién de fe que significa el cuidado de los enfermos: el cuerpo
de cada uno, si bien motive de sufrimientos fisicos y morales, es don del Sefior y
como tal hemos de amarlo: nj los bienes materiales (como el oro y otras propiedades)
pueden considerarse, en cuanto bienes, superiores al cuerpo humano: aquéllos
quedan fuera del hombre y son reemplazabies, mientras el cuerpo humano es
integrante del hombre mismo, y por ende con destino eterno a participar de Cristo.
El cuidado de los enfermos es por consiguiente un bien (y un acto de caridad)
superior a cualquier ayuda en o para cualquier tipe de bien material.

21. Idem., 14, col. 876.
2. S. AGUSTIN, De Civ. Dei XIX, 15: PL 41,643; CCL 48,682,

23. S.AGUSTIN, De bono coniugali 11 y9: PL40 373 y 380; cfr. De Civ. Dei XT1, 21:
PL 41,372; CCL 48,379,

24. S. BASILIO, Regulae fusius tractatae T, 1: PG 31,916s. Por eso Basilio ve en el
mandamiento supremo de Cristo “que os améis los unos a los otros™ (Jn 13,34} Ia
méxima correspondencia con la humanizacién misma del hombre, que por natu-
raleza necesita del otro, y le hace falta amarlo.
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dinica naturaleza humana comiin, ¢s 1a ley que el Creador mismo inserts en el
hombre desde el principio. De ahi que la “humanidad”, como la llama Lactancio,
sea la virtud bésica para la sobrevivencia del hombre, y por ello el “segundo
mandamiento”, igual al primero, es connataral al hombre misma, pues fuimos
creados débiles, desnudos, con una inteligencia que necesita ser instruida por el
otro para desarrollarse, y con la tendencia bésica al afecto y al amor, careciendo
de 10s cuales el hombre no puede vivir feliz®, Basilio paragona al hombre
individual con el 6rgano de un cuerpo, que no puede vivir sin el otro, ni sin servir
al otro™, Y es que los dones que cada uno tenemos SoR nuestros, pero semejantes
a los de todos fos demds, Por ello el Niseno considera que por ser “imagenes” de
Dios hemos recibido esos dones humanos gratuitamente; en cambio nos hacemos
su “semejanza”, mediante el ejercicio de Ia soberania, por el libre albedrio: so-
mos artifices de esta semejanza con Dios ejercitando nuestro sefiorio a se-
mejanza del suyo, sobre todas las cosas creadas y en beneficio del hombre; sin
este “ejercicio”, no somos libres, porque el libre albedrio no es un don
“automatico”, sino una capacidad que se adquiere con el ejercicio de la recta
soberania. Sin tal ejercicio, serfamos tal vez similes a Dios, pero, dice el Niseno,
no como hombres libres sino como “estatuas inertes™.

Varios Padres ven como signos naturales de esta ley natural, la compasion
y la solidaridad en el sufrimiento y 1a desgracia, impropias de las bestias?. Ellas
muestran también que el hombre ha sido creado como imagen de Dios, el cuoal
se ha revelado un Dios de compasidn y misericordia®, Y signos son también de
la com(in debilidad, que nos hace subvenir a la necesidad del otro por sentimien-
tos de piedad y humanidad®, Tales sentimientos recibidos como herencia natu-
ral, revelan que todos somos indigentes comunes, y son indices de la radical
pobreza del hombre de la que todos somos comunes herederos, aunque, mal
acostumbrados a “medir con medidas pequefias” (las posesiones maleriales),
“uno parezca sobresalir sobre el otro™, Por ellc quien no siente mis la
misericordia y compasion hacia los otros, en realidad ha dejado de ser hombre

25, LACTANCIO, Divinarum Instit. Y1, De vero cuftu 10-11: PL 6,667-671.
26. S. BASILIO, Ep. 97: PG 32,493,

27. 8. GREGORIO NISENO, In verba: "Faciamus hominem”. Or I PG 44,273 :ed. W.
Jeager, Suppl., 29-33.

28. S5.GREGORIONACIANCENOQ, Or. XIV. De pauperum amore 15 y 23: PG 35, 876s
y 888.

29, LACTANCIOQ, Divinarum Instit, VI. De vero cultu, 10: PL 6,666.
30. 8. LEON MAGNQ, Sermo X1, 1: PL 54,167.
31. 5. GREGORIO NACIANCENQ, De pauperum amore 1: PG 35,860,
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para asemejarse a las bestias®?. Segiin ¢l Crisdstomo, “sobre todo en ser miseri-
cordioso congiste el ser hombre™?. De ahi que el Evangelio de Cristo, fundado
sobre el proyecto de Dios sobre el hombre, intrinseco a sn naturaleza, suponga
como elementos esenciales la compasién y la misericordia. Incluso el mismo
Crisdstomo se atreve a afirmar que “ésta es 1a esencia del cristianismo™, es decir
“no rehuir sufrimiento alguno por la salvacién de todos”. Y por el contexto es
claro que no se refiere a la “salvacién del alma™, sino del hombre; y gue siendo
ésta la “esencia del cristianismo”, nadie puede encontrar excusa alguna para
eximirse®. Por esto también, porgne ser de verdad hombre consiste en ser
misericordioso, por eso en fa misericordia (es decir en Ia entrega de si mismo al
otro que lo necesita) el Evangelio revela el mayor culto que se pueda ofrecer a
Dios, incluso por sobre el sacrificio, dice el Nacianceno®, Y si es verdad,
reflexiona que el amor a Dios es inseparable del amor al préjimo, y que en esto
se resumen toda la ley y los profetas (Mt 22,36), 1a manifestacién principal de
Ia caridad verdadera “es el amor a los pobres y la misericordia y compasién con
los semejantes™ en ese amor cuyo motivo no puede medirse en ningtin otro bien
sino en el valor del otro como ser humano. Por ese para el Sefior Ia misericordia
precede al juicio (Os 12.6).

Otro motivo que en los Padres es un lugar relativamente comiin, es
considerar que el hombre ha venido al mundo sin bienes, y todos los recién
nacidos en este aspecto son iguales; asimismo que todos partimos de esta vida
sin esos bienes, y a todos, ricos y pobres, tras la muerte basta un mismo pedazo
de tierra para volver al polvo; de manera que 1as cosas no son parte constitativa
de la natraleza humana, sino advenedizas para su uso y servicio®,

E! cardcter social de 1a naturaleza humana se muestra también en nuiltiples
signos: como en el hecho de gue todos tenemos una igual naturaleza que procede

32. 5. JUAN CRISOSTOMO, In Mt Hom. LH, 5: PG 58,524; In I Cor. Hom IX, 4: PG ’
61, 80-82.

33. 8. JUAN CRISOSTOMO, In Ep. 2 Cor. Hom. XVI, 4: PG 61,516.

34, S.JUAN CRISOSTOMO, In Acta Aposi. Hom. XX, 4: PG 60, 162: asi nadie puede
apelar como excusa a la propia pobreza material, como ne le hizo la viuda que no
tenfa sino dos monedillas que ofrecer. O Pedro que dio al paralitico lo que tenia, pues
“ne tengo oro ni pata” (Heh 3,6); ni sirve de pretexto la propia pequefiez, pues Maria
y los apbstoles provenian de estirpe humilde; ni la enfermedad, pues Timoteo era
enfermizo (I Tm 5,23). Y si cualquier hombre, sin evasiva alguna y en cualquier
circunstancia, puede tener misericordia, es porque en esto consiste su naturaleza, y
fue hecho a imagen y semejanza de Dios: salvader del otro.

35. 5. GREGORIO NACIANCENQ, Or. XIV. De pauperum amore, 5: PG 35,864,

36. S. BASILIO, Hom. in Lc. “Destruam horrea mea” 2: PG 31,264s; S. CIRILO
ALEJANDRINO, Comm. in Le. XVI, 10:PG 72,813; §. GREGORIO MAGNO,
Moralium XVIII. In Job XVIil, 28: PL 76,52, CCL 143,903.
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de una descendencia comiin; los lazos de parentesco que son fuente de carifio;
las iguales necesidades que s6lo en comin pueden ser atendidas, ya que ni todo
se produce en todas partes ni odos los seres humanos saben todas as cosas, lo
cual nos fuerza a ejercitar medianie la mutua comunicacidn nuestra naturaleza
social’. También se manifiesta en la necesaria complementariedad de las
diversas clases sociales, indice de que todos los seres humanos (cada uno con sus
propias dotes) somos necesarios para construir fa sociedad humana segin el
crilerio del bien comiin®. En referencia a esta vision, Lactancio ataca a quienes
negando la sociahilidad del hombre, afirman que éste se reunié en cindades y las
amurallé sélo para defenderse de las fieras®. Lactancio ciertamente no podia
tener una vision pragmitica y positivista de la historia;*® el hombre construyd la
ciudad, porque lleva inscrita [a comunidn con el otro, cn su misma constitucion
interna,

Si de la reflexion acerca del ser del hombre a partir de Ia creacién, nos
movemos hacia el designio de Dios sobre el hombre revelado en ¢l Evangelio,
ésle le manda comunicar los bienes, porque de ello depende su salvacién, que
logra s6lo en la realizacién de st naturaleza®. Ya esto mismo nos informa que
en la teologia patristica es imposible separar Antiguo y Nuevo Testamentos, o,
si se quiere, dividir la economia de la creacién, de la obra salvilica por Cristo:
ésta no es sino el cumplimiento, superacidn y perfeccion de aquélia.

Por la revelacion divina el hombre sabe que €l es sefior auténomo, pero no
amo independiente; sino su sefiorio es una expresién del dominio del Sefior y de
la ley divina; no es duefio absoluio ni siquiera de su propia vida, sino responsable
de su uso ante el juicio de Dios; de ahi que su sefiorfo no sea el de amo sin
[ronteras, sino el de un servidor en la administracion de aquello que le ha sido
cenfiado* Es éste un tema muy socorrido en las pardbolas de Je.vis (Mt 24,45-
51:25,14-30; Mc 13,33-37; Lc 12,42-46;19,12-27, eic).’

37. 5. JUAN CRISOSTOMO, De perfecta carit. 1: PG 56,279; In Cor. Hom. XXXV, 4:
PG 61,290.

38. TEODORETO DE CIRO, De Providentia. Or. VII: PG 83,653,

39. LACTANCIO, Divinarum Instit. VI. De vero cuitu 10: PG 6,667-669.

40. En el texto apenas cilado nos da a concocer las visiones pragmdticas de la historia,
de algunos autores de su tiempo, que parecen escrilas en tos siglos XVII y XVIIL
Destaca su critica de la teorfa sobre que ¢l lenguaje hubiese aparecide entre los
hombres como un subproducto préictice de a necesidad de cormunicacién para
defenderse de los enemigos naturales, sobre todo de las fieras.

41. S.BASILIO, Hom. I in Ps. X1V, 6: PG 29,261,
42. 8. ASTERIO, Hom. Ii. De oeconomo iniquitatis; PG 40,185,
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Conclusién parcial: 1a sociedad humana no puede existir, ni tiene sentido,
sin la justicia {como base) y la beneficencia (como necesario subsidioy’, Ni el
hombre puede subsistir sin destruirse a sf mismo cuando invierig el orden,
haciendo que en las cosas consista su propio bien, en lugar de ser é1 ef bien de
las cosas; y es que las cosas de por sf no son ni buenas ni malas: son objetos para
el uso, son instrumentos, Es pues el uso que el hombre hace de ellas aquello que
hace no de ellas, sino del hombre, libre o esclavo®. Cuando alguien pone en ellas
su corazdn, y de ellas hace depender su vida y su felicidad (asf como 1a de tantos
otros a quienes somete a sus mismos propdsitos) convierte sa sefiorio en propia
esclavitud®,

4, DE PARTE DE LOS BIENES

El desprecio v 1a condenacién de los bienes terrenos por si mismos se
considera de ordinario una herejia, que segiin las épocas corresponde a diversas
sectas, que coinciden sin embargo en el espiritu que las anima: el desprecio por
1a materia, cominmente signo de un espiritu gnéstico. He aqui algiin e¢jemplo;
los carpéeratas, que florecieron a fines del s. Ik

Denominados asi como seguidores de Carpdcraies, era éste un algjandrino
del 5. I, prosélito de un judfo-doceta Hlamado Cerinto, y como él gndstico
plaiénico. También defendia que el mundo era malo, asf como todas las
leyes que lo rigen, pues fueron creados por dngeles tirdnicos, de los gue
habia venido a librarnos Jesucristo. Para participar en tal liberacion, es ne-
cesario que el alma no se sujete a las leyes morales que ellos han impuesto
a través de la ley mosaica (asi como se libré de ella Jesucristo) teniendo
todo en comiin, incluso las mujeres®s.

Porque despreciaban fa materia (suponiendo que ésta habria sido creada por
un dios de segundo orden, de ordinario considerado o malvado o al menos sin
sabiduria alguna), Clemente denuncié a quienes anunciaban que para ser
cristiano se habia de renunciar primero a todo bien terreno. Tanto quienes se
entregan sin freno a gozar de los bienes terrenos como si ellos fuesen los sefiores
absolutos, como quienes desprecian todo bien material, son incapaces de
escuchar el mandato del Sefior, que en la Escritura sin cesar ordena como ley

43. §. AMBROSIO, De officiis I, 20,130: PL 16,61, ed. Ambrosiana vol. 13,102,
44, S. AGUSTIN, De libero arbitrio §, 15,33: PL 32,1239; CCL 29,234,

45. §. GREGORIO MAGNO, Moralium XV. In Job XXIXLUVIIL, 54: PL.13,1008; CCL
143,782s.

46. CLGONZALEZ, Opcit. Intr, XXXI.
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suya el commpartir con el indigente lo que se tiene: ambas actitudes arriba
descritas vanifican esta Palabra®’,

También Agnstin en su dempo atacs la secta de los “apostélicos™, segin los
cuales, quienes no se priven de la mujer y de todo bien material (cosa que
justamente hacen muchos monjes y clérigos), no pueden esperar la salvacién®®,
Estos sectarios, alardeando de **pobres” segiin el Evangelio (mds atn, de ser los
iinicos pobres), por un absurdo han puesto 1a salvacién en la materia, exac-
tamente al negar su valor: porque han despreciado agi la bondad del creador que
la hizo para ¢l bien de los hombre: sin la bondad de Dios, ;donde poner la
salvacion? Por el contrario, es comiin a los Padres afirmar que no se puede
despreciar el oro por ser oro, pues es una criatura de Dios. San Hilario, por
ejemplo, comentando el Sal 144 (143}, 12-15, dice que Ia Palabra de Dios desea
para Israel todos los bienes, aun Ios terrenos, pero pone a Yahvé como su bien
supremo, Es feliz no quien desprecia lo que yahvé le ha dado, sino quien por el
don reconoce al donante y va hacia é1*. Y por motivo semejante se puede afirmar
con muchos de los Padres: quien desprecia los bienes por si mismos, no es a ellos
a quienes dirige su desprecio {pues ellos ni siquiera lo resienten) sino a quien por
amor los ha creado como heredad para el hombre: por el rechazo del don, se hace
injuria al donante.

Pero si los bienes creados no lo son por si mismos, entonces toda su bondad
serd funcional a otro propésito. Ya Clemente los distingue entre aguéllos que son
chrémata (cosas Gtiles) y aquéllos que son drgana (instrumentos). Y entre todos
estos bienes, poco a poco los padres incluyen no sélo los materiales, sino 10do
tipo de riquezas, como son aquélias que contribuyen para el desarrolio del
hombre (que es por naturaleza social) hacia su fin, como lo seria por ejemplo la
salud {mas necesaria ain que los bienes materiales), la inteligencia, etc®,

Siendo todos estos bienes por naturaleza encaminados al uso, precisamente
1o que da derecho de posesidn sobre ellos es el propdsito de utilizarles por el cual
se les posee, Pero si somos honestos con nosotros mismos, hemos de reconocer
que para ¢l uso necesario, bastan pocos bienes privados; y asi, la propiedad en
cuanio a bienes materiales de uso privado, es necesaria pero muy limitada.
Clemente, tras describir sintéticamente las necesidades comunes de los hombres
(segiin un espiritu de honestidad cristiana) y lo que en cambio corresponde al

47. CLEMENTE ALEJANDRINO, Stromata H,6: PG 8,1157.
48. 5. AGUSTIN, De haeresibus 1, 40:PL 42,32; CCL 46,307,
49. 8. HILARIO, Tract. in Ps. CXLI, 23,12-15: PL 9,853, |
50. 8. GREGORIO NACIANCENO, Or. XIV De pauperum amore, 9 y 23: PG 35,868

y 888; S. GREGORIO NISENO, De pauperibus amandis I PG 46,460; ed, W,
Jaeger, vol. 9,98s,
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apetito de posesién y de dominio (la riqueza “por la cual el vulgo pierde los
0jos”), concluye: “los que seriamente se interesan por su salvacién, ponen como
primera norma que cualquier tipo de posesidn de bienes se nos da por motivo del
uso, y ¢l uso esta en funcidn de 1a suficiencia, que en realidad puede procurarse
con poco®,

De todo lo anterior se concluye que moralmenie 10s bienes no son de por si
ni buenos ni perverses; estas categorias dependen enteramente del uso que de
ellos se haga. Todo el “bien” que los constituye en “bienes” es instrumental; por
cllo Ciemente habla de un arte cuyas reglas hay que conocer bien (como el que
se requicre para tocar un instrumento) en ¢l que consisie el buen uso de las
riquezas™, Estas no ticne fin en si mismas (no son bienes absoluios) sine valen
en cuanto wtilizadas en funcién del hombre, el cueal tiene como norma suprema
de conducta el amor, criterio que ha de regir la administracién. Las cosas creadas
por Dios son todas buenas. Todo el criterio de moralidad depende pues del uso
legitimo o ilegitimo de ellas, de donde se juzga la conducta del hombre santa ¢
pecaminosa®™. Quien las usa mal, contra su {inalidad, en realidad no las wsa sino
abusa de ellas, v de ese nso 0 abuso depende la justicia del hombre a ¢ste
respecto™. Subordinados como son por destino at bien del hombre como ser
sacial, los bienes lo son en cuanto por su distribucidn sirven a su fin, ya que son
bienes s6lo en funcién de su uso™. Por tanto, sélo su comunicacién hace buenas
las riquezas y justifica su posesion. Y asi no se puede condenar simplemente
come injusto al rico por ser rico, ni tener como bueno al pobre por el hecho de
ser pobre, sino cada uno es juzgado por sa actitud responsable ante 1os bienes:

Usada la riqueza para practicar la beneficencia, es ocasion de bien;

51. CLEMENTE ALEJANDRINOQ, Paed. 11,3:PG 8,433; SCh 70,82-84.
52. CLEMENTE ALEJANDRINO, Quis dives salvetur? 14: PG 9,617,
53. S. AGUSTIN, De Gen. ad lint. Liber imperf. 13: PL 34,221,

54. 8. AGUSTIN, Ep. 145,3; PL33,593; Sermo L A: PL 38,327, CCl.41,626; De Civ.Dei
XIX,13.2: PL 41,641s; CCL 48,680,

55. S. BASILIO, Hom.in Le, “Destruam horrea mea” 5:PG 31,272; Hom.in divites 2:
PG 31,284, En la primera cita, Basilio usa una comparacién muy bella que luege
encomnité foriuna en otros Padres: *“Dejad abierta de par en par la puerta a vuesiras
riquezas, dejad que salgan generosamenie. Porque, asi como un rio caudaloso se
distribuye por innumerables canales para regar una tierra fértil, asi permitid que
vuesiras riquezas lleguen por multiples camino hasta las casas de los pobres.
Cuando se saca mucha agua de los pozes, nunca falia y sale siempre limpia; en
cambio sf el agua estd estancada, se ensucia y pudre: asi también las riquezas,
cuando se dejan en un mismo lugar, son imitiles; pero cuando se mueven y pasan de
ung a otro, producen frute y bienestar para todos™ Traduccién C 1.Gonzalez, Op.cit,
37
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empleada como instrumento de rapifia, de avaricia o de orgullo, es ocasion
de mal; mas no digas que la riqueza tuvo la culpa de ello, sino el que abusé
de ella para hacerse insolente. Lo mismo cabe decir de la pobreza®,

Si las riquezas producen pobreza en lugar de eliminarla, en justicia no
pueden llamarse riquezas, sino armas de destruccidn de aquello que por
naturaleza es el ser humano: “Una Juz que no desierrase las tinieblas, sino las
aumentase, no seria luz; de manera semejante, no ha de tlamarse rigneza aquélla
que en lugar de desterrar la pobreza, mds la aumenta™, Asi también, si en lugar
de utilizarse como instrumentos de comunion y solidaridad, se usan de manera
que provoguen divisiones y diferencias, las riquezas ya no son bienes, sino
insrumentos que sdlo sirven para destruir al hombre en lo que tiene de mas
propie, como es su ser para la comunién®,

5. LA PROPIEDAD DE LOS BIENES

La propiedad es necesaria. Pero la propiedad que corresponde al hombre en
sentido propio y absoluto es aquello que le pertenece definitivamente y para
siempre, es10 es sus caracteristicas humanas de que el Creador lo ha dotado. Asi
corrige Ambrosio el falso criterio corriente; “Perdemos lo comin cuando
reivindicamos lo propio; y es que nada puede ser propio ahi donde nada es etermo,
ni pueden ser ciertas las riquezas cuando el futuro mismo es incierto™®, En

56. 8. JUAN CRISOSTOMO, Peccata fratrum....2:PG 31,365; In Ps. XLVIII. Hom.
L.2:PG 55,503.

57. 5.JUAN CRISOSTOMO, In ! Cor. Hom. XIII, 5: PG 61,113,

58. S.JUAN CRISOSTOMO, In Gen. XLVHI. Hom. LXVI, 4: PG 54,570; In Ps. XLVII{.
Hom. I 3: PG 55,516; In Mt. Hom. XLVII 4: PG 58,485s. En la segunda de estas
citas, el Crisdstomo usa una imagen semejante a la que hemos leido en Basiiio, y
no inferior en hondura. “Si los agricultores mantienen escondidos en sus casas los
montones de trigo, no hacen sino perderlo ofreciéndolo como pasto a lapolillay a
los gusanos; mas si lo esparcen en los campos, no solamente lo guardan, sino lo
multiplican. De modo semejanie sucede con las riquezas. (...) Si se esparcen en los
vientres de los pobres, como el agriculior esparce el trigo en los campos, no sélo no
se pierden, sino se multiplican”,

59. Estaconcepcitn de la propiedad, que en algunos Padres se encuentra en semilla, estd
mds desarrollada en la misma linea, si bien cor mayor claridad, en Sto. Tomas. Lo
propio no es algo distinto de un ser y a él afiadido, sino fluye de su namraleza, sin
alterarla: cft. Suma Teoldgica 1, 977, 2.6, ad 3. La desgracia es que de tal modo
hemos hecho consistir Io “propio” del hombre en alge extemo (sobre tode en bienes
materiales), que incluso usamos ya el vocabulario de manera enajenante: asi, por
ejemplo, no es lo propio™ del hombre disponer segiin justicia de una cierta suma de
dinero;sino consideramos esa suma de dinero como “lo que le es propio™; asi
enajenamos fo que fluye de la naturaleza del hombre (v por eso le pertenece
eternamente en cuanto hombre, como el dominio), en cosas a &l externas como el
dinero, el sefior deviene esclavo,



Medellin, Vol. 17 No. 67, soptiermbre de 1981 347

cuanio a los bienes fuera del hombre, su propiedad estd subordinada a lo que
constituye precisamente la propiedad del hombre, es decir la capacidad, derecho
y responsabilidad de adminstrarlos segun su destinacién®. Y el Sefior y Duerio
de esos bienes nos ha mandado comunicarlos, en correspondencia a la desti-
nacién universal por la cual los ha creado. jmas cémo seria posible comunicarlos
si no se (viesen?®! Por ello la propiedad es licita y aun necesaria; pero esto no
significa el derecho de acumular los bienes y abusar de elios en provecho propio
ma4s alla de lo necesario, privandolos de su fin, que es su destine natoral mandado
por el Sefior: es decir su distribucién para ¢l bien comdn®.,

Asi pues, la propiedad que &l hombre ejercita como dominio sobre los
bienes, es su administracién®™. Propietario, cn modo alguno significa dueiio
absoluto; ello seria usurpar el puesto de Dios™, porque el sefiorio sobre ellos estd
limitado ante todo por 1a Soberania universal del Creador y Padre® y por la
responsabilidad que él como Sefior supremo nos ha impuesio de comunicarlos®,
Por todo elto comunicar a los demés los bienes no del todo necesarios para la
propia subsistencia humana, para remediar las necesidades comunes, es deber de
Jjusticia y no de supererogacion por bondad o filantropfa®. Los destinatarios de

60. 5. AMBROSIO, Exp. in Le. VII,124: PL 15,1751; ed. Ambrosiana, vol, 12,184,
61. CLEMENTE ALEJANDRINO, Quis dives salvetur? 13: PG 9,616s.

62. S.HILARIO, Comm. ir M1 XIX.9: PL 9,1026s; S, LEON MAGNOQ, Sermo X,1: PL
54,164, San Hilario se pregunta: *;Cémeo seriz posible comunicar 2 los demads los
bienes, y hacertes participes de cllos, si no se poseen riquezas gue se puedan repartir
y comunicar? por ello no es delito la posesién misma, sino el medo injusio de
poscerlos™.

63. S. GREGORIQ NACIANCENO, Or. XIV. De pauperum amore 24: PG 35,889,
&4. S. CIRILO ALEJANDRINO, Comm. in Le. XIL19 y XVI,21: PG 72,736 y 825.

65. S.GREGORIO NACIANCENO, Or. XIV. De pauperum amore 22y 29: PG 35 885
y 896s. Es vicja la idea que atin se repite: “De Dios viene que unos sean indigenles,
y de Dios viene mi prosperidad™: es una cita textual del Nacianceno. Ayer como hoy
“se echan estas voces al viento, v no a oidos inteligentes dispuestos a escuchar la
Escrirura divina”, No se irata mis que de una racionalizaci6n gue sirve de escapa-
toria a quien le hace cémodo echar a Dios la responsabilidad sabre la pobreza de los
demds, y hacerlo causa y guardidn de la propia riqueza. El Nacianceno Jes descubre
su engafio: “que no crean que viene de Dios su prosperidad”, porque se niegan a
escuchar de la Palabra divina 1a responsabilidad que tenen de administray en [avor
de los demds.

66. Ibid., 19,22 y 27: PG 35,881,885 Y 893; Or. XXVI (In seipsum) 11: PG 35,1244
Or XLIV (In novam dominicam} 7: PG 36,616; Or. XXXVI, 12: PG 36,280

&7. S.JERONIMO, Ep. 120,1: PL. 22,985, comenta 2 Co 8,14 y 1 Tm 6,8. " Si tienes ms
de cuanto necesitas para el vestido y alimento, distribliyelo a quiencs na tienen,
reconociéndote deudor de ello™.
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Ios bienes no necesarios son pues los pobres®®, por encima de la pretensién de
propiedad que alguno pudiese tener sobre los bienes superfluos®,

No es que el cristiano tenga una ley diversa a la de los demdés hombies,
respecto a los bienes; tiene, eso si, una mayor conciencia de esta Iey de justicia,
y por lo mismo mayor responsabilidad, por la revelacién del Evangelio. Porque
sabe por la Palabra divina que el dnico Sefior absoluto de todos los bienes es el
Creador; y especificamente por ¢l Evangelio conoce que el Sefior Jesis le ha
mandado administrar los bienes, al revelarle que lo juzgard y le pedird cuenta del
uso de ellos segiin el fin para el que han sido destinados, cuyo signo es haber dado
de comer al hambriento, de beber al sediento, etc.”® Incluso aquellos bienes que
hemos conseguido por nuestro trabajo, segidn Pablo en Ef 4,28, tienen un doble
destino: ser fuente para obtener lo necesario para la vida, y para subvenir al
necesitado. He aqui un valicso comentario de este texto:

San Pablo exhoria a los efesios, con estas palabras, a que no inctirran en el
delito del robo con motivo de las ganancias. Y llama robo a todo aquello que
se busca con perjuicio del otro. Juzga justo, en cambio, que cada uno
trabaje con sus manos, y que reparta con los que nada poseen, el sustento
que pane con su trabajo. El Apdstol no dice: “Que trabaje con sus manos
en un empleo honesto, y adquiera su sustento sin ocasionar dano a los
demds" ; sino dice: “Trabaje con sus manos en un empleo honesto, a fin de
poder ayudar al necesitado”. Asi, pues, quienquiera irabaje sdlo para
remediar sus propias necesidades, cerrando su mano a los demds, aungue
se sienta justo, no estd cumpliendo el precepto del Apéstol™.

Cosa distinta serd, ya en la convivencia civil y en cada uno de los nicleos
humanos, cémo se deba determinar y delimitar el derecho a la propidad privada,
Este aspecto corresponde, como todo aquello que toca a la administracion de 1a
justicia, al sistema juridico de cada pueblo. Esta estructura juridica, sin embargo,
no puede considerarse justa simplemente porque estuviese sancionada por la ley

68. 5. LEON MAGNO, Sermo XVi, 1: PL 54,176 ninguna inteligencia humana, ni
ningtin trabajo del hombre, pueden hacer fecunda la tierra. La fecundidad proviene
sdlo de la misericordia generosa de Dios como un don. Por eso es “de justicia y
piedad” que comuniguemos a oiros lo que hemos recibido como don de generosa
misericordia.

69. “‘Los bienes superfluos de los ricos son, para los pobres, necesarios. Posees lo ajeno
cuando te quedas con lo superfluo™ S. AGUSTIN, En. in Ps, CXLVIL, 12: PL
37,1922, CCL40,2147s; InJo. Ev. Tr. L, 6: PL.35,1760, CCL36,435; Sermo XXXIX,
4: PL38,243; CCL 41,491; De Civ. Dei X1,25: PL 41,339; CCL 48,344s; “Semejanie
es al fraude, no entregar a los necesitados los bienes superfluos™ Sermo CCV{, 2:
PL 38,1041,

70. 5. ASTERIO, Hom {I. De oeconomo iniquitatis: PG 40,188.
71. 8. JERONIMO, Comm. in Eph. 1,4,28: P1, 26,544s.
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civil positiva de un Estado. Porque toda ley positiva estd subordinadaala j justicia
y al bien comin, y no ha de colocarse por sobre ellos; “pues la naturaleza
engendrd el derecho comiin, la costumbre establecid el derecho privado™2,

De ahi que, antes que todo, quede absolutamente excluida cualquier
pretendida propiedad sobre los demés, como serfa un ilusorio derecho de poseer
esclavos. En nn exquisito texto a este propsilo, el Niseno pregunta qué precio
se puede pagar por la imagen de Dios, y qué derecho se puede tener de ejercitar
la sobernia sobre la creacién que Dios nos ha concedido, esclavizando al
hermano, si el mismo Dios Sefior del universe no quiere tener al hombre como
esclavo sino como hijo; y finalmente se pregunta cudnto tendré que pagar por
aquél a quien, como a mi, el Sefior y Creador del universo le ha concedido igual
derecho al dominio y soberania sobre todos los bienes de la tierra. He aquf el
exquisito texto:

§i Dios mismo no esclaviza al libre, ;quién se atreverd a poner su propio
poder sobre el de Dios? ;Y cdmo puede ser vendido el soberano sobre la
tierra y sobre todo cuanto hay en la tierra? Porque es obviamente necesario
que con el vendido se venda todo cuanto posee. ;Y en cuénto evaluaremos
todo lo que existe sobre la extension de la tierra? Y si esto supera toda
estima, respdndeme: ;j qué precio tendrd quien estd sobre todp ello? Aungue
respondieses que el mundo entero, aiin no habrias dicho el precio jusio.
Aquél que conoce en hondura la naturaleza huamana, no dijo que el mundo
entero fuese precio justo que pudiera pagarse por la vida de un hombre (Mt
16,26). Asi, pues, cuando se pone un hombre a la venta, lo que se lleva al
mercado para venderse es al sefior de la tierra. Luego junto con él habrd de
rematarse la entera creacién, pues le pertenece™.

Conclusion parcial: “El mundo fue creado para todos, que pocos ricos os
esforzdis por defender como si fuese vuestro™. Luego contraria el proyecto

72. *“Natura igitur jus commune generavit, usurpatio ius fecit privatam™: §. AMBROSIO,
De officiis1,28,132: PL 16,62; ed. Ambrosiana, vol. 13,102, Nétese sin embargo que
la palabra usurpatio, en el latin cldsico de Cicerén (en el que Ambrosio se inspira
en este caso), no tiene el significado actual del vocablo usurpacidn, sino el de uso
comiin, costumbres, préctica de la sociedad. La idea de Ambrosio es, pues, que por
naruraleza todas las cosas son comunes, y nadie tiene derecho natural a poseer esto
o aguello; es 1a ley positiva (derivada de los usos y costumbres de cada pueblo) la
que (en modo subordinado) determina la préctica ¥ limites respecto a] derecho
privado.

73, 5. GREGORIO NISENO, In Eccl. Hom. IV: PG 44,665; ed. W. Jaeger, vol. 5,336s.

74. 8. AMBROSIO, De Nabuthe Jezraelita 11: PL 14,734: ed. Ambrosians, vol.6, 138,
El texto complete de Ambrosio, que estd comentando 1 R 21,2, es muy dure. Helo
aqui en la Traduccién de C1. Gonzélez, op.cit, 43: *“Para poner ahi un huerto de
olivos’. Toda esta locura, "todo este furor, enderezado a buscar un terreno para
plantar viles olivos. No es que deséeis poseer algo porque lo necesitdis, sino porque
queréis excluir a otros de sus posesiones, Més os preccupa dominar sobre los
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divino el entender propiedad privada como el derecho absoluto de acumular
riquezas para uso propio y para dominar sin limite sobre ellas. En el andlisis que
Ambrosio hace de este texto, finalmente descubre que tras el daseo de acapa-
ramiento de bienes (que constituye sélo el camuflaje) se esconde ¢l orgullo
humano que quiere sentirse patron y soberano de todo, aunque se pudra. Y no
tolera que algin otro posea algo que no cae bajo el propio dominio: las riquezas
superfluas, los lujos, no son pues sino una méscara que al exterior disimula la
vaciedad de una personalidad que se ha hecho radicar no en los valores de la
propia persona {lo que seria una verdadera propiedad, que como arriba hemos
dicho fluye naturalmente del ser); sino se ha enajenado en cosas extemas, para
poder sentirse alguien al verse reflejado y medido por las cosas que posee.

6.EL TRABAJO, MEDIO COMUN DE APROPIARSE LOS
BIENES DE LA TIERRA

Ya desde el tiempo apésiotico la Didaché™® manda la caridad con el
extranjero, al que se le ha de recibir generosamente por algunos dias. Pero luego
serd €l mismo guien deba tener un oficio para sustentar su vida; y en caso de que
carezca de él, se le ha de ayudar a buscar trabajo, de modo que enire los cristianos
no viva ningiin ocioso. Teodoreto afirma que mediante el trabajo henrado
{agricultura, comercio, construccion, industria textil, etc.) han de conseguirse en
justicia los bienes necesarios para €l sustento de la vida. En cambio los ociosas
~en nada contribuyen al bien comiin; y asi quienes desprecian a los que trabajan,
como a seres inferiores, no son sino charlatanes™,

Es el mismo puntc de vista del Crisdstomo: muchos ricos tienen el trabajo
como cosa indigna de ellos, y consideran un timbre de dignidad no tener que
trabajar. Pero ni el Sefior ni Pablo se avergonzaron de ser trabajadores. Ningiin
trabajo es deshonroso, si no es aquél que trae dafio a los demds, como la usura.
Vergonzoso es pecar, y en cambio no tienen vergiienza de ello muchos que creen
una nobleza el no tener que trabajar, cuando el hombre ha sido creado para
mediante el trabajo legar a ser sefior de la tierra. Esos holgazanes, pues,
infringen la ley divina, y son con justa causa aborrecidos de todos™.

despojos de los pobres, que obtener ganancias, Os parece una injuria persenal el que
un pobre posea algo que juzgdis digno de vuestra propiedad, porgue sois ricos.
Sentis que os dafia lo ajeno. ;Qué gozo os puede dar la generosidad de la natiraleza?
El mundo fue creado para todos, ese mundo que vosotros, unos pocos ricos, luchéis
POr acaparar para vosotros. Y no os basta poseer la tierra: exigis que el firmamento,
el aire, el mar, sea todo para el uso de unos pocos. ;Cudntos pueblos puede alimentar
ese aire que ki pretendes recluir en s posesiones?”,

75. Didaché XX, 2-6: SCh 248,188,
76. TEODORETO DE CIRO, De Providentia. Or. ¥YH: PG 83,680. .
T7. 8. JUAN CRISOSTOMO, In illud, salutate Priscillam et Aquilam, 1,5: PG 51,193s.
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JPor qué la dignidad del trabajo? Dios proveyé a las bestias de pasto y otros
alimentos; al hombre le dio como destino buscarse ¢l sustento mediante el
trabajo (Gn 3,19), lo que supone el ejercicio de su inteligencia, que recibié como
el don mas preciose: sin necesidad del wrabajo, el hombre ni siquiera podria
progresar como ser humano. Por eso también mediante €] se encamina hacia su
destino eterno™. El CrisGstomo enumera en varias ocasiones los diversos tipos
de ocupaciones justas (artes y oficios), y ve en la mutua complementariedad de
ellas, un elemento fundamental para el desarrollo humano: ast por ejemplo el
panadero necesita del agricuftor, y éste del herrero para que le fabrique el arado,
etc.” Asf es posible el progreso de las técnicas, y con €l el de la inteligencia
humana en un contexto sccial.

‘Por eso varios Padres hablan de las artes y profesiones como de un don de
Dios al hombre, por una parte para que satisfaga las necesidades vitales (Ba
3,37)%; por otra, para que €] mismo desenvuelva sus propias facultades. Mas
tanto un fin como el otro suponen la interaccion de los miembros de Ia
comunidad, y ¢l bien comiin; de modo que el trabajo es la manera humana justa
de hacer participar a todos los seres humanos, en forma social, de los bienes de
la tiemra,

Pero el cristiano tiene ademis la revelacion, gue le afiade nuevos valores: a)
Sabe que el trabajo mismo es un don de Dios, y que €], a semejanza de Dios, ha
de commpartir ¢l fruto de su obra: *Dios quiere dar a todos, de sus dones. Luego
guienes han recibido, darin cuentas a Dios (...) Quien da es juzgado inocente, y
realiza un ministerio’™®!. b) Pablo manda al cristiano que no sélo no ha de robar,
sino positivamente ha de compartir de su propio trabajo con los necesitados y con
los que sufren: &ste es signo y fruto de “la conversidn al hombre nuevo™2 Y
Jer6nimo afiade a este proposito, que Pablo no dice: “Trabaje, empleando sus
manos, en un oficic honesto, para adquirir su sustento sin hacer dafio a los
demds”; pues esto seria comiin a los no creyentes; sino al cristiano se la manda
compartir el fruto mismo de su trabajo justo®, del que ha de dar también una
parte al Sefior en ofrenda. Pero el Crisdstomo subraya que esta ofrenda ha de
provenir del trabajo honrado; porque “el que practica la justicia recibe de Dios
el pan; mas el que cultiva como un campo la injusticia, es alimentado por aquél

78. §. AMBROSIQ, Exp. Ev. sec. Le. I, Prol,, 6:PL 15,1531; ed. Ambrosiana vol.11,86.
79. S.JUAN CRISOSTOMO, In Mt. Hom. LIl 4: PG 58,523,

80. S.OGREGORIQ NISENOQ, De pauperibus amandis I PG 46,464; ed. A van Heck, 12.
81. PASTOR DE HERMAS, Mandatum II4: PG 2,916; SCh 53,146-148.

82. AMBROSIASTER, Conim. in Ep. ad Eph. 4,28: PL 17,392.

83. S. JERONIMO, Comm. in Ep. ad Eph. I1.4,28: PL 26,544
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que favorece la injusticia”®, de modo que seria indigno de Dios que nuesira
ofrenda proveniese de iniquidad, porque “el pan que es don de Dios es sobre todo
el fruto de la justicia™®,

Cuestiones de justicia. En primer lugar se ha de pagar al trabajador un
salario justo, sin fraude alguno. Ambrosio expone los siguientes motivos: a) Td
mismo eres asalariado de Cristo: trabajas en lo que es propiedad suya, y €l te
pagard el jornal justo, gas 1a muerte. b) El salario es el sustento de la vida del
pobre: “Es pues homicidio negar a un hoinbre la justa paga necesaria para su
vida". ¢) Cristo ha revelado estar presente en los pequefios: defrandandolos en
el salario se hace injusticia a Cristo mismo®.

Pero el artesano y el obrero, que dignamente se ganan ¢l pan con el sudor de
la frente, han de estar atentos a no ser injustos ellos mismos. Porque muchas
veces 56lo se ve la injusticia de parte de los propietarios y de los ricos. Mas Ia
injusticia es posible en todos, aun entre los trabajadores; por ejemplo en fos
contratos de compraventa, o viviendo como esclavos de la ambicién de tener
mas y de prosperar terrenamente, de modo que su esperanza se limite a ganar
dinero y a los bienes materiales: haciéndolo asi empiezan por hacer injusticia al
destino de la propia existencia®,

7. ALGUNAS CONSECUENCIAS DE JUSTICIA

Nadie, por tanto, puede alegar derecho alguno a lujos y deleites extraordi-
narios, mientras haya en el mundo seres humanos que viven en la miseria y
privados de lo necesario:

Es absurdo que uno viva en medio de deleites, mientras la mayoria estd
hundida en la miseria. ;Cudnio mds digno es hacer el bien a muchos, que
habitar en una casa lujosa! ;Cudnto mds inteligente es gastar en seres
humanos, que no en piedras y objetos de oro! jCudnto mayor adorno son los
amigos moderados, que las alhajas sin vida!¥,

Ni serfa justo considerar Ia propiedad privada solo desde el dngulo del
derecho positivo y juridico, si éste no estd integrado en todo el bien comin
humang, y basado en les derechos inalienables del hombre que le concede la
naturaleza, por sobre todo orden establecido. De ahi que muchos Padres consi-
deren la misericordia y la liberalidad como deberes de justicia, siendo ésta la

84. 8. JUAN CRISOSTOMO, In. Ep.If ad Cor. Hom. XTI, 4: PG 61,495s.

85. 5. AMBROSIO, De Tobia 1,91-92: PL. 14,793s.; ed. Ambrosiana vol. §,284.
86. S.JUAN CRISOSTOMO, In Mt. Hom. LXI, 2: PG 58,591,

87. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. I,12: PG 8,541; SCh 70,228-230.
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virtud que mira aniversalmente por €l bien comin®, Serfa y es un engafio para
autojustificar la propia conducta, el pretender sustituir los deberes de justicia por
“obras de misericordia”: £stas son subsidiarias, algunas veces necesarias sobre
todo en circunstancias urgentes de solucién inmediata, pero jamds son sustitu-
tivas de la justicia, pues ésta es la virtnd que mira por el bien comiin necesario,
mientras las “obras de misericordia” remedian un caso tal vez necesario pero
particular y contingente®, La misericordia debe ser un fruto de sobreabundan-
cia de la justicia, para que no se¢ convierta en una racionalizacién de la propia
conducta, como dice el Salmo que Ambrosic comenta: “Dio a los pobres y
repartid, su justicia permanece para siempre: ¢l justo es misericordiose y da”
(Sal 112 [111},9)%,

La ley natural nos obliga a mirar por todos™ y a apoyarnos y sostenernos mu-
tramente, porque [a ley de la naturaleza es una para todos, pues hemos sido
creados para vivir en comunidén, de manera que cada uno ha de buscar su bien al
interno de la vnidad con les demds seres humanos, de ahi que en el fondo se
engafia quien busca su bien individual con mengua del resto de sus hermanos,
porque esta destruyendo 1o que &1 mismo s por constitucién y destino®™. Algunos
Padres ven como signo de lo anterior, el hecho de que ¢l dar a los demés no es
propio de las fieras, sino distingue al hombre como una clara manifestacién de
su sentido hurmano®. De tal manera que quienes actuando conira el natural
sentimiento de humanidad y contra la justicia, abusan de los bienes de modo que
“despojan, atormentan, matan o exterminan” a los demds, no son hombres “sino
bestas (eroces™,

Pero hay también modos simulados de proecurar esta destruccién humana;
por ejemplo dejar que se pudran los bienes de la tierra que son para todos,
mantener artificialmente bajo el nivel de produccién para alzar los precios,

88. S. AMBROSIO, /n Ps. CXVIT exp. YIII, 22: PL, 15,1303; ed. Ambrosiana vol.
9,332; De officiis 1,25,118 y 28,135-137: PL 16,58 y 625; ed. Ambrosiana vol. 13,94
y 104-108; De viduis 1,12,73: PL 16,256; ed. Ambrosiana vol.14,304,

89. “Ninguna virtud fructifica més abundantemente que la equidad y la justicia. ésta
aprovecha mds a otros que a s misme, y antepone los intereses comunes por sobre
la utilidad propia™: 8. AMBRQSIO, De Paradiso 1,18: PL 14,282; ed. Ambrosiana
vol. 2,60.

90. En su versién antigua. “Dispersit, dedit pauperibus, iustitia etus manet in aetemurm.
lustus miseretur, iustus commodat”,

91. S. AMBROSIO, De officiis 111,4,24-25: PL 16,152, ed. Ambrosiana vol. 13,286~
288.

02, Idem, IT,3,19, col. 150; ed. Ambrosiana vol. 13,284.
93, Idem, II1,3,20, col. 150s; ed. Ambrosiana vol. 13,284-286.

04. LACTANCIO, Divirarum Instit, V1. De vero cultu 10: PL 6,666,
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acaparar los productos y esconderlos, destruir una parte de eflos para que se
aumente el valor, alterar los pesos y medidas, etc., trucos todos ellos ya viejos,
y bien conocidos y condenados por los Padres, como cuando Ambrosio se
pregunta indignado.: “; Es justo traficar con el hambre del pueblo, sacar la propia
ganancia de la desgracia piblica?”* No son éstos sino signos del egoismo y de
la avidez de unos cauintos, sobre todo para gastar en [ujos; lo que constituye una
grave injusticia de la cual el culpable tiene que dar cuenta ante el Juez supremo’®,
Asi como peca gravemente contra la justicia quien, estando en su mano remediar
un mal, culpablemente diftere el remedio: “con razén purede ser condenado
como homicida™’.

Pero tampoco podemos reducir la justicia al goce comin de los bienes
econdémicos, porque el hombre no esta hecho s6lo de materia, Sino esta virtud
nos obliga a luchar porque el ser humano goce de todos los bienes necesarios,
materiales y espirituales, como salud, educacidn, etc., y de todos aquéllos de los
cuales somos “comunes indigentes”, Los bienes no tienen pues otro destino que
servir al hombire remediando todo tipo de indigencia®, 1o cual es una expresién
de la fe en la bondad de toda lIa creacién, y por 1o mismo de su Creador, como
lo expresa Ia revelacién desde el principio (Gn 1,10,12.18.21.25), cuando vio
Dios que todo cuanto habfa creado estaba bien; pero, una vez creado el hombre
y la mujer pard entregarles el sefiorio v el dominio sobre todo lo creado (Gn
1,28), “vio Dios todo cuanto habia hecho, y he aqui que estaba muy bien” (Gn
1,31). De ahi que todo tipo de bienes hayan sido creados para que el hombre
logre su destino como ser humano'®,

“La paz es obra de la justicia” (Is 32,17). Ambas son inseparables, y ésta es
el arquitecto de aquélla'™, Sin justicia ni siquiera hay caridad, pues ésia se
expresa en “los deberes que rigen a la sociedad humana™®. Es en este contexto
en ¢l cual Agustin ha insertado ese principio suyo tan conocido, y del que tanto
se ha abusado al sacarlo de su natural contexto: el amor s el principio que debe

95. 5. AMBROSIO, De offic. Ministr, 11,9,41: PL 16,157.
96. 8. BASILIO, Hom in divites 4: PG 31,288.

97. 8. BASILIO, Hom, tempore famis et siccitatis 7: PG 31,321; 5. GREGORIO
MAGNO, Regulae pastoralis 111,21: PL 77,87,

98. 8.GREGORIO NISENQ, De pauperibus amandis I PG 46,460; ed. W. Jaeger vol.9,
98s.

99. §. GREGORIO MAGNO, Hom. in Ez. I, V11,21: PL 76,850; CCL 142,96s.
100. S, GREGORIO NACIANCENO, Or. XIV. De pauperum amore 23: PG 35,888.
101. 5. AGUSTIN, En. in Ps. LXXXIV, 12: PL 37,1G78; CCL 39,1172s.

102. 5. AGUSTIN, De moribus Eccl. Cath. 1,23,42: PIL. 32,1329,
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regir al cristiano en la accién de justicia para hacerla virtud y no vicio. Sin Ia
caridad, aun obras que parecen buenas por benévolas, en realidad perjudican;
guiada por el amor, la accién de justicia, aun a veces externamente dura en su
expresion, es la que en el fordo hace bien al hombre: “Ama y haz lo que
quieras™®,

La justicia no es pues un don que se recibe pasivamente; es mds bien una
virtud activa: hay que construirla'®, Ni la igualdad entre los hombres, fruto de
la justicia, puede reducirse al d4mbito de les bienes materiales, ni puede ser
lograda mediante un rasero impuesto por la fuerza; sino ha de ser una tendencia
constante fruto del espirit'®™. Y es aqui donde ha de intervenir el influjo de la
religién, en un mundo en el que 1a moral del hombre estd muy degradada por los
intereses y el egoismo humanos: es deber de Ia religion producir en el hombre
los afectos de humanidad y de conmiseracidn necesarios para que realice su fin,
afectos que de otra manera permanecerian ausentes irremediablemente!®,

103.5. AGUSTIN, In Ep. Jo. ad Parthos VII: PL 35,2033.

104, LACTANCIO, Divinarum Instis. V. De iustitia, 15: PL 6,598.
105.Idem., 186, col. 599-601.

106. Idem., 6, col. 568s.
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LLA RESPONSABILIDAD SOCIAL
DE LA IGLESIA

Toay Mifsud, S. J.*

Desde la exhortacion apostélica de Pablo IV, Evangelil Nuntiandi (8 de
diciembre de 1975), ka crecido la formulacién de 1a misién de la Iglesia en
términos de evangelizacidn. Juan Pablo 11 ha asumido esta misma formulacidn
invitindonos a ser portadores de ura nueva evangelizacion,

I, LA EVANGELIZACION
COMO RESPONSABILIDAD HISTORICA

Laevangelizacién, en palabras de Pablo IV, “significa para la Iglesia llevar
Ia Buena Nueva a todos los ambientes de la humanidad y, con su influjo,
transformar desde dentro, renovar la misma humanidad” (EN 18), Esto conlleva
el desafio de:

alcanzar y tranformar con la fuerza del Evangelio los criterios de juicio, los
valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de pensamiento, las
Juentes inspiradoras y los modelos de vida de la humanidad, que estdn en
contraste con la Palabra de Dios y con el designio de saivacién” (EN 19).

Labuenanoticia es la proclamacion de que Dios ha asumidoen suHijo Yesis
a la humanidad y ha obrado en El la reconciliacion definitiva (ver Rm 5,10-11;
11,13-15; 2 Cor 5,18-20; Ef 2,14-18; Col 1,18-23),

Juan Pablo II resume el mensaje central del Evangelio en la afirmacidn:
iEl hombre es amado por Dios! Este es el simplicisimo y sorprendente

anuncio del que la fglesia es deudora repecto del hombre. La palabra y la
vidade cada cristiano pueden y deben hacer resonar este anuncio: jDios te

*  Tedloge meral, Director de ILADES. Profesor de moral en el Seminario Pontificio
v Universidad Catélica de Chile. Chileno.
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ama, Cristo ha venido por if; para if es “el Camino, la Verdad y la Vida”
(Jn. 14,6) (Ch L 34).

Este anuncio salvador estd dirigido al hombre y a la mujer de nuestros
tiempos. La Iglesia, como comunidad de los discipulos de Jesiis y como
comunidad enviada al mundo, estd llamada a ser signo de este amor de Dios a
la humanidad. La constitucién dogmatica sobre Ia Iglesia del Vaticano I afirma
que “la Iglesia es en Cristo como un sacramento, 0 sea signo e instrumento de la
unién intima con Dios y de la unidad de todo et género humano” (.G 1).

La Iglesia estd convocada por el amor, tiene Ia misién de proclamar el amor
de Cristo y tiene la responsabilidad de orientar a 1a sociedad en el camino del
amor,

Juan Pablo II escribe que:

redescubrir y hacer redescubrir la dignidad inviolable de cada persona
humana consiitiye una tarea esencial; es mds, en cierto sentide es la tarea
central y unificante del servicio que la Iglesia, y en ella los fieles laicos,
estdn llamados a prestar a la familia humana, Por 1o tanto, esto también
significa que toda violencia de la dignidad personal del ser humano grita
venganza delante de Dios, y se configura como ofensa al Creador del
hombre (Ch L 37)

En otras palabras, 1a experiencia del amor se torna en compromiso por amor;
Ja fe busca la expresiénm ética. Esto es afirmado con toda claridad en la Carta
de Santiago: ;De qué sirve, hermanos mios, que alguien diga: “Tengo fe”, si no
tiene obras? ;Acaso podré salvarle la fe? Si un hermano ¢ una hermana estin
desnudos y carecen del sustento diario, y alguno de ustedes les dice: “Vayénse
en paz, calienténse y hirtense”, pero no les dan lo necesario para e} cuerpo, ;De
qué sirve? Asi también la fe, si no tiene obras, estd realmente muerta” (St 2,14-
17; ver ¥ In 4,19-21).

La experiencia del amor se hace solicitud y bdsqueda por la configuracién
de una sociedad justa donde todos estin incluidos para participar en sn organi-
zacion y gozar de su bienestar.

Lo social forma parte esencial del ser humano y, entonces, con toda razén
los obispos latinomoamericanos han declarado que “nuestra conducta social es
parte integrante de nuestro seguimiento de Cristo” (P 476).

2. LAIGLESIA COMO EL BUEN SAMARITANO

Pero, jqué significa amar? Al respecto, la pardbola del Buen Samaritano
(ver Lc 10,25-37; Mt 22, 34-40; Mc 12, 28-31) ¢s muy iluminadora.
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La pardbola estd situada dentro de un interrogante fundamental que nos
acompafia durante toda nuestra vida: la pregunia por Ia vida etemna. ;Qué debo
hacer para conseguir la vida eterna? Y la respuesta de Jesds a esta pregunta tan
vital es simple y desconcertante porque no contiene ningin cédigo detallado
sino la afirmacidén de que es preciso amar a Dios'y amar al préjimo.

El precepto de amor ya se encuentra en el Antiguo Testamento, concre-
tamente en el Deuteronomio 6,5 {(amor a Dios) y en Levitico 19,18 {(amor al
préjimo). Sin embargo, la Torah comprendia 248 mandamientos y 365 prohibi-
ciones, Por tanto, la originralidad de Jesis estd en la unificacién de ambos pre-
ceptos subrayando la unidad indisoluble enwre ¢l amor a2 Dios y el amor al
prajimo, junto con la reduccidn de toda 1a ley a este Gnico precepto fundamental.
“De estos dos mandamientos penden toda Ia Ley y los profetas™ (Mt 22,40).

Volviendo a la pardbola, el escriba o el jurista le pregunta a Jesis ;quién es
mi préjimo? ya que es preciso no equivocarse en este punto donde ung se juega
su vida eterna.

De nuevo, la respuesta de Jesas es sorprendente porque no da una definicién
tedrica del concepto de préjimo, ni exige tampoco -al estilo de los griegos- un
amor universal a la humanidad, sino muesira mediante la parabola el proce-
dimiento concreto del auténtico amor al préjimo. Es decir, Jesds no se detiene
a indagar quién es, 0 a preguntar cud! es su nacionalidad o confesidn, sino
procede a mostrar que todo aquel gue nrecesite de nuesira ayuda es nuestro
préiimo y nosotros lo somos de €l

A partir de la pardbola se pueden sacar las siguinetes conclusiones éticas
sobre el amor cristiano,

La ruptura en el concepto vigente de “praéjimo”

La pregunta inicial del experto de la Ley presumia una delimitacidn
excluyente en la categoria de préjimo {ghasta quiénes llega mi obligacién de
amar? o ;quiénes estdn incluidos en el concepic de préjimo?). Jesis rehisa
responder a esta pregunta y destaca que el prdjimo es aquél que sale a nuestro
encuentro en el momento particular y concreto de la vida diaria. El concepio
cristiane de préjimo es el resultado de la historia y no su punio de partida. En
otras palabras, Jesds no define el concepto de projimo sino decribe la accidn
mediante la cual se hace del otro un préjimo. En nuestro lenguaje corriente, la
palabra “préjimo” tiene el sentido general de “vecing” o “fulano”, un significado
abstracto, pasivo y neutro. Pero en la pardbola el concepto de préjimo se
relaciona con una accién dindmica, comprometedora e historica. E/ prdjimo no
es simplemente un ofro sino aquel a quien Yo hago que sea un otro relevante y
significativo; hacer del otro, mediante una accién concreta, mi préjimo.
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El criterio de la compasién

La descripcion de la accién de projimidad no se define por la presencia (el
sacerdote y el levita estuvieron presentes) sino por la capacidad de compade-
cerse frente a la necesidad del otro. S6lo aquel que tuvo compasién (padecer
con) es sefialado por Jesids como aquel que se comporté como préjimo, El dector
de la Ley preguntaba: ;quién es mi prjimo?, y Jesiis contesta con otra pregunta;
4 quién tataste como projimo? Es decir, el criterio fundamental de projimidad
se define a partir de la necesidad del otre. Por lo tanto, el préjime no se define
por la mera presencia sino por 1a accién de acudir al otro que es un necesitado.

La practica del amor

La capacidad de compadecerse frente a las necesidades del otro hace que el
amor no se manifieste s6lo a través de sentimientos y palabras sino también y
muy especialmente en hechos concretos. El Samaritano se preocupd por el
herido: se acercd, le vend¢ las heridas, ungiéndolas con aceite y vino, lo montd
en su propia cabaligadura, lo llevé al albergue y se ocupé de cuidarlo. Y [a res-
puesta de Jesis es: “haz i lo mismo” y “haz esto y vivirds”. A Jestis no le interesé
la elaboracion teGrico-legalista sobre la delimitacion del concepto de préjimo,
sino urge a fa préctica concreta del amor frente a la necesidad del otro.

El amor sin limites

La auténtica compasién conduce a la radicalidad en la prictica del amor.
Esta radicalidad se muestra en la ayuda desinteresada del Samaritano frente al
desvalido porque mds alld de divisiones nacionales y ciilticas, ¢l otro es un
herido. La vida de Jesis es el cjemplo de este amor sin limites y mediante su
propia vida la propone como modelo de servicio a los demés.

El necesitado como referente primario

El doctor de la Ley pregunta por el objeto del amor (el saber tedrico de ;a
quién debo amar?) mientras que Jesis responde en términos del sujeto del amor
(1a realizacién prictica de como se debe amar). La respuesta de Jesds coloca al
sujeto en la posicién de aquel que padece la necesidad y desde su situacion de
abandono plantea la pregunta: ;qué puedo hacer? Es justamente a capacidad de
compasién que hace sensible frente a la necesidad del otro y conduce a una
practica de amor. El necesitado llega a ser la medida concreta de un amor sin
limites, expresi6n y verificacién del amor hacia Dios.

Jestis hace del amor al otro una pregunta altruista (plantear el interrogante

a partir de la necesidad del otro) y no una observacion egocéntrica (cémo puedo
yo ayudar al otro desde mi situacién cémoda de no necesitado).

La compasin por ¢l necesitado es la expresion méxima de un amor
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desinteresado, de un amor gratito y sin condiciones,'y, por ello mismo, es el
mejor reflejo del amor hacia Dios quien ha derrochado gratuitamente su amor
hacia nosotros.

La pardbola del Juicio Final (ver Mt 25,31-46) subraya de una manera
dramatica este punto. Cuatro veces se repiten las seis obras de caridad para con
el necesitado; dar de comer al hambriento, dar de beber al sediento, acoger al
forastero, vestir al desnudo, visitar al encarcelado y al enfermo. El juicio es
favorable con aquellos quienes han obrado ¢l bien para con el necesitado; pero
es terrible para aquellos otros quienes han ignorado 1a necesidad del sufriente.

La Iglesia, como comunidad de los seguidores de Jesds, tiene el desafio de
seguir siendo el Buen Samaritano de la sociedad, 1lena de compasion frente a las
necesidades humanas y solicita a promover acciones para remediar dichas
necesidades,

3. LA PASTORAL SOCIAL DE LA IGLESIA

La accién social es una de las caracteristicas esenciales a lo large de los
siglos. De hecho, el origen de algunas instituciones modernas de servicio social
liene sus raices en la pastoral social de la Iglesia {como, por ejemplo, la
institucion hospitalaria y la atencidn carcelaria),

El desafio de la pastoral social de la iglesia consiste en re-escribir consian-
temente 1a lista que encontramos en la pardbola del Juicio Final a partir de las
necesidades concretas que van swgiendo o que sigoen pendientes de generacidn
en generacidn.

La accidn social de los cristianos estd marcada por dos talantes complemen-
tarios: el ver los problemas sociales desde Dios y el actuar en el campo social con
los criterios de Dios. Contemplacidn y profecfa o, en trminos ignacianos,
contemplativo en la accién, El amar al otro desde Dios es el fruto de la
contemplacién y el amar a Dios en el otro es expresidn de la accién.

Muchos se preguntan sobre la accion social de Ia Iglesia como una pastoral
de suplencia. Al respeclo es preciso aclarar el significado de la palabra
“suplencia”. La suplencia puede entenderse de dos maneras: a) hacer algo que
no es propio de uno, yfo, b) hacer algo por un tiempo kimitado.

Esta distincién es importante porgue si por suplencia se enticnde una
actuacién delimitada y condicionada por un contexto determinado, entonces es
del todo evidente que la accidn social de la Iglesia es una suplencia, es decir, una
accién iemporal que surge a partir de unas necesidades concretas. Asf, en la
medida en gue surgen ofras instancias sociales para satisfacer tales necesidades
o en la medida en que desaparece la necesidad, entonces la pastoral social de ta
Iglesia buscara otros cauces de expresién.
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Sin embargo, si por suplencia se entiende yna intromisién en un terreno que
no le es propio, entonces aceptar ¢l 1ol de suplencia de la Iglesia en este sentido
equivale a decir que la Iglesia tiene que retirarse de un campo porque le es ajeno,
Este segundo sentido prefija 1a accidn social de la Iglesia segin criterios
anteriores a la realidad concreta, distinguiendo entre campos que caerian bajo el
dmbito eclesial y otros que no sean de su responsabilidad.

Ahora bien, pareciera mds correcto definir la pastoral social de la Iglesia a
partir de las necesidades sociales que van surgiendo y la tnica pregonta que
cabe al respecto mds bien se Hmitaria al interrogante sobre la modalidad
cristiana para responder al desafio. Por tanto,

- El criterio de la necesidad real define el campo de la pastoral social,

- El criterio del Evangelio define e! estilo para hacer frente a tales
necesidades.

- El criterio de la vocacion especifica define la actuacion concrefa del
cristiano laico, consagrado u ordenado.

Unidad en la misién pero diversidad de vocacin constitayen una diversidad
complementaria (ver Ch L 20) en la comiin dignidad (ver LG 32) de configurar
el Pueblo de Dios al servicio de la humanidad,

CONCLUSION

La pastoral social de la Iglesia constituye un signo de gran importancia
porque resalia al necesitado como una presencia privilegiada de Dios, estimula
a ia sociedad a preocuparse por sus miembros mas desvalidos como criterio de
auténtico desarrollo y progreso, y, finalmente, hace creible la palabra de la
iglesia sobre el amor cristiano.
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LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA
EN LA FORMACION DE
LOS SACERDOTES

Ricardo Antoacich, §.J.*

La Congregacion para fa Educacién Catélica dirigié, el 30 de diciembre de
1988, a los obispos de todo el mundo, el documento Orientaciones para el
estudio y ensefianza de la docirina social de la Iglesia en la formacion de los
sacerdotes. El objetivo del presente trabajo es sitvar este importante documento
entre la exhortacidn post-sinodal Christifideles laici, y las conclusiones del
Sinodo dedicado al sacerdocio. De alguna manera, estas “Orientaciones™
constituyen una concrecidn del servicio a los Iaicos en su indole secular, y al
mismo liempo una expresion de la necesaria renovacién en ia formacion
sacerdotal para cumplir esta tarea. A modo de introduccién explicamos ¢l
sentido de 1a doctrina social en esta transicion entre jos dos Sinodos, el de los
faicos y el de los sacerdotes. En Ia segunda parte analizaremos los aportes
fundamentales de las “Orientaciones”.

1. SENTIDO DE LA DOCTRINA SOCIAL

El hecho de que una Congregacion de [a Curia Romana insista en la
formacidn de los sacerdotes en la doctrina social de la Iglesia es un hecho
sintomatico de la seriedad con gue la Iglesia quiere asumir su presencia en la
secularidad del mundo, y vivir, de este mode, el encueniro de los multiples
carismas eclesiales en la unidad de una misma misién evangelizadora. Por eso
destacamos ires ideas introduciorias que nos permiten entender la importancia
de este documento, antes de proceder a destacar sus aportes mds significativos.

Una fe presente en la secularidad def mundo

El magisterio de Juan Pablo II pone un énfasis especial en dinamizar el
compromiso de los laicos en el mundo, particularmente en los temas sociales.

*  Experto en Doctrina Social de 1a Igelsia. Profesor invitado en varias universidades
latinoamericanas. Peruano.
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Podemos recordar las contribuciones fundamentales de 1a exhortacién Post-
Sinodal Christifideles laici. En este documento, £l Papa ha insisddo en el
cardcter “secular” de la vecacién laical, pero advirtiendo que esta secularidad
afecta a toda la Iglesia aunque en forma diversa.

La indole “secular” del laico significa que el mundo es el lugar donde se
realiza su llamada o vocacién; no es un lugar “externo” a la llamada misma, sino
pertenece a ella: por eso, el proceso de santificacion del laico s ¢l proceso de
santificacion de lo secular; el mundo es Ambito y ambiente de 1a santidad laical.
En otros iérminos, las tareas seculares tienen capacidad de santificar, cuando son
vividas segiin el espiritu del Evangelio. Por 1anto, el laico es cristiano-secular;
es decir, en el mundo secular, testigo de Jesus, y en el mundo cristiano testigo
de la secularidad. Al laico le corresponden no sdlo las tareas ad extra sino
también ad intra de 1a Iglesia. Al mundo debe recordarle la trascendencia, a la
Iglesia la inmanencia de lo histérico; al mundo, los valores de la [e; a Ia Iglesia,
los valores y conquistas de la historia humana, Si la secularidad afecta a toda la
Iglesia, el laico es quien, como tarea propia, contribuye a profundizar esa
dimensién que afecta a todos. Corresponde al laico presentar constantemente a
la Iglesia, a la jerarquia, a los sacerdotes, a las religiosas y religiosos, los
angustiantes problemas de la humanidad que interpelan y desafian; despertando
1a conciencia anie la gravedad de las situaciones sociales y politicas,

El faico fué convidado por el Papa, en ese documento, a estar atento a los
grandes problemas del secularismo, olvido de la dignidad humana, confiic-
tividad, pero estos problemas no son sélo extemnos a la Iglesia, sino que también
se dan dentro de ella. Porgue ella puede vivir, a su estilo, &l secularismo en sus
normas, actividades, acciones, al acentuar mias ‘el valor de la eficicncia secular
que la gracia del Espiritu; también en 1a Iglesia se pueden aplastar los derechos
numanos por interpretaciones legalistas; o pueden desarrollarse la conflictividad
por las segregaciones, discriminaciones, sospechas. Todo ello desdice del
progreso que la humanidad va percibiendo sobre los derechos humanos. El
1alante secular del laico le hace ser profeta en la Iglesia, a partir de los mejores
logros del progreso temporal, asi como su cardcter de bautizado lo hace ser
testigo de la vocacion trascendente de Ia humanidad.

La fndole secutar del laico, es decir, el doble cardcter de ser cristiano en 1o
secular y secular en lo cristiano, supone una adecuada formacion en la fe, para
que el laico viva su incorporacidn al misterio de Jeslis y participe, segin su
carisma especifico, en el ser sacerdotal, regal y profético de Jesucristo. El
ministerio sacerdotal en la Iglesia, se ordena a esta incorporacién de todo el
pueblo de Dios, laical, a Jesucristo, rey, profeta y sacerdote. Pero el ministerio
sacerdotal no sélo incorpora al laico en el sacerdocio de Cristo, sino que debe
prepararlo para su presencia cristiana en el mundo secular. Es importante
acentuar esle “ministerio sacerdotal” de servir al laico. para que en su vida
secular sea testigo de la fe cristiana. Si la rafz det actuar del laico estd en iiltimo

término en esa savia de vida divina que nace de las raices del ser y del
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comunicarse de Dios mismo, entonces el ministerio sacerdotal tiene su pleno
sentido para que el laico viva su vocacién.

Como es evidente, este ministerio exige, de alguna manera, que quienes
tienen que formar la fe de estos laicos estén preparados para ello. La Doctrina
Social cumple precisamente esa funcién, pero no ha tenido -y en algunas partes,
todavia no sigue teniendo- la importancia debida en la formacién de los sacer-
dotes. Esta es la razon de este importante documento de Ia Congregacidn para
la Educacién Catdlica, que queremos estudiar.

La Doctrina Social surge del coniraste entre una doble experiencia: la de las
injusticias existentes en el mundo, y 1a de Ia fe, también presente en este mundo,
La experiencia fundante de Ia doctrina social es precisamente el escandalo y
contradiccién que supone la coexistencia de estas dos evidencias. Los Obispos
latinoamericanos, en Puebla (cfr, n. 28) al hacer esa afirmacidn, quieren indicar
que la realidad de la injusticia es contraria a la fe, por negar la fraternidad a la
que todos los seres humanos estamos llamados al aceptar el evangelio de
Jesucristo y la revelacion de la paternidad de Dios.

Por su naturaleza, pues, [a doctrina social no puede prescindir ni del caricter
“secular” del andlisis de las situaciones de injusticia ni de las estrategias y
compromises para cambiarlas, ni del cardcter “religioso” de su mensaje funda-
mentado en el Evangelio. Si la Iglesia en su diversidad de carismas, como pueblo
de Dios presente en Ia historia quiere ofrecer su colaboracidn en la transforma-
cién de las injusticias, esta “secularidad” de su compromiso corresponde en
forma mas neta al mismo pueblo de Dios, a los laicos. Pero por otro lado, dado
que esta transformacién esta guiada por la fe, por la doctrina, esta accidn de los
laicos debe estar iluminada por la misidén pastoral de los obispos y de sus
colaboradores en su ministerio,

La doctrina social, punto de encuentro de carismas eclesiales

La doctrina social es pues el punto de encuentro de muchos carismas
eclesiales: el de formar en la fe y el de actuar en el mundo; el carisma del laico
y del pastor; es el punto de encuentro de la secularidad del mundo con las fuerzas
humanizantes del mensaje evangélico. Por eso, como hemos indicado no es mera
casualidad que este aparezca en medio del proceso de dos sinedos, donde la
Iglesia ha reflexionado sobre los carismas de los laicos y de log sacerdotes. La
doctrina social recuerda al laico que su accidn no se basa dnicamente en su in-
formacién cientifica, 0 en su preparacidn social, econdmica y politica: hay
aspectos de valores evangélicos que orientardn su accién. Pero también la
doctrina social recuerda al sacerdote y al obispo, que la mera exhortacidn
abstracta y universal de valores, puede quedarse en un nivel poco operativo si no
guia la accidn concreta en forma més especifica. La docirina social recuerda a
todos, finalmente que es conforme a la fe transformar este mundo (sin reducirse
a esperar el mundo future} pere que esta transformacidn estd vinculada a.la
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presencia salvifica de Cristo, que sin limitar ni cortar la creatividad de la libertad
humana, la orienta y purifica, la vigoriza con su gracia.

Doctrina social al servicio de la evangelizacién

Si el proceso temporal entre dos sinodos eclesiales, pone de relieve la
importancia de este documento, también otros dos acontecimientos eclesiales lo
subrayan: el primer centenario de la Rerum Novarum en 1991 y el quinto
centenario de la Evangelizacidn, en 1952. Por eso debemos dastacar el servicio
que la doctrina social presta a la evangelizacién. La doctrina social, dice el docu-
MERLO,

estd llamada, cada vez con mayor urgencia, a aportar su propio servicio
especifico a la evangelizacion, al didlogo con el mundo, a lainterpretacion
cristiana de la realidad, y a las orientaciones de la accidn pastoral, para
tluminar las diversas iniciativas en el plano temporal con principios rectos
{Orientaciones..2a).

Este breve pdrrafo, condensa lo que hemos dicho en los parrafos anteriores:
la doctrina est4 relacionada con el mundo, con su secularidad, dialogando con
&, pero también con la misién evangelizadora de Ia Iglesia, suscitando en ella
la comprensidn de la riqueza de su mensaje que tiene proyecciones sociales, El
punto de confluencia de ambos aportes, de secularidad y de evangelizacion, es
precisamente la interpretacidn cristiana de la realidad, es decir, la manera cris-
tizna de ver Ia historia, como relidad unica y comin para todos los seres
humanos. Desde la interpretacion, los seguidores de Cristo podrén ofrecer su
propia contribucién, secular en cuanto que cambia ¢l mundo, pero también
evangelizadora, en cuanto que s accién secnlar encama un espiritu de evangelio,
El magisierio se pronuncia en temas que son de interés para toda la humanidad,
por eso es propuesto a todo el pueblo de Dios, pues “todos los fieles estén
llamados a conocer, ensefiar y aplicar” esta doctrina (2,¢).

2, PRINCIPALES APORTES DEL DOCUMENTO

La importancia de este documento consiste en su clara explicacion de la
naturaleza, historia, principios, criterios de juicio y normas de accién que brotan
de esta doctrina,

Naturaleza e historia de 1a doctrina social

La doctrina social, prescindiendo de la polémica sobre su nombre (doctrina
/ ensefianza) brevemente aludida (cfr. 1,c-d), puede ser eniendida a la vez como
la ensefianza formal de los Papas, del Concilio o del magisterio episcopal, o
también como la sistematizacion de estas ensefianzas en un corpus doctrinal.
Como acto de magisterio, la doctrina es la ensefianza formal; como ciencia, 1a

doctrina social es la sistematizacién de estas ensefianzas. El documento ofrece
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un cardcter intermedio, pues trata de sistematizar todo el conjunto de las
ensenanzas, pero al mismo tiempo se presenta con la autoridad formal de un
dicasterio de la Santa Sede. (cfr. 3a)

La doctrina social, en los dos aspectos cousiderados de magisterio y
sistematizacién cientifica, tene una intrinseca relacidn con las realidades
sociales analizadas por otras disciplinas. Pero esta relacién no desdibuja su
esencial autonomia ¢ identidad teoldgica. Sin embargo, la doctrina no se queda
en meros enunciados sino que convida a la accidn y de alli Ja importancia del dis-
cernimiento, '

Relacidn de la doctrina social con las ciencias sociales

Varias veces en el documento surgird la necesidad de definir [a posicién de
la doctrina ante las ciencias scciales. En una primera aproximacién se dice que
“esta doctrina se forma recurriendo a la teologia y a la filosofia que le dan un
fundamentio y las ciencias humanas y sociales que la completan” (3¢).

Ei didlogo interdiciplinar se da en el nivel de la raz6n, tanto de las ciencias
humanas, como de la filosofia y de 1a teologia. Este didlogo es un reflejo de la
compleja realidad a la cual todas estas formas de racionalidad hacen referencia.
Se trata de la vida misma, de las injusticias existentes y de Ia fe de los cristianos
que viven en esias sitnaciones. Esia s la gran materia prima, en realidad
indisoluble, donde fe e injusticia se mezclan, se oponen, se rechazan, provocan
sufrimienio. Las distintas formas de racionalidad (teotogia, filosofia, ciencias)
ticnen que partir del mismo dato fundamental para captar la contradiccién entre
la injusticia y Ia fe y para transformar la injusticia desde las convicciones de la
fe. En coanto la doctrina soctal es de la Iglesia es evidente gue la teologia es su
fundamento; en cuanto que es doctrina social, estd vinculada a la racionalidad
humana en sus dos formas de expresion, filosofica y cientifica.

La vigilancia critica sobre Ios propios instrumentos de la doctrina es una
exigencia para el acceso a la verdad. Lo mismo que las distinciones entre la vida
de fe y sus expresiones o tematizaciones teoldgicas. Son conocidas las adverten-
cias de Libertatis Nuntius sobre el peligro de ideologizacion en los anilisis
sociolégicos. Respecto al saber filosofico, por mis que una determinada
filosofia haya ayudado a elaborar la radicién teolégica, este hecho no pertenece
ni al dato revelado, ni a la necesidad intrinseca del teologizar, aungue esto no
quiere decir que seamos indiferentes antg ia larga y experimentada tradicidn. Si
la docirina social quiere ser coherente con sus afirmaciones de permanencia y de
cambio en el decurso de la historia, estos cambios pueden afectar también a fos
propios instrumentos con que ella es pensada, sin que lo sustancial de la
percepcién de la fe y sus exigencias sociales sea negado o suprimido. La
permanencia de la docirina descansa en la fe misma del pueblo de Dios,
iluminada y conducida por el magisterio y no en una determinada interpretacion
de esta fe; del mismo modo que la doctrina social no puede confundirse con las



Medallin Vol. 17 No. 67, septiembre de 1991 367

inierpretaciones que se puedan hacer de ella.
Autonomia y cardcter teollgico de la docirina social

El documento trata de reinvindicar el cardcter de autonomia para la doctrina
social; no es un mero capitulo del tratado de justicia dentro de 1a teologia moral.
La autonomia le viene de un conjunto de elementos: fuentes, fundamento y
objeto, sujetos, contenido, finalidad y método.Pero todos estos elementos que
podrian también encontrarse en la teologia moral, se combinan con un hecho de
particular importancia. La Iglesia como tal, toma posicién ante situaciones e
ideas de la sociedad; la doctrina tiene un cardcter piiblico, que compromete la
propia institucién eclesial; la caracteriza como comunidad, oficialmente dis-
tante ¢ préxima a determinados caminos histOricos, aunque quiera ser universal
su mensaje y quicra evitar las complicidades ideoldgicas. En otras palabras, Ia
doctrina social entra en el campo de lo profético, del anuncio y de la denuncia,
y por ello estd vinculada en forma eminente con Ia misidn evangelizadora. Por
eso, la doctrina social, considerada como compromiso profético de lacomunidad,
estd al servicio de 1a sacramentalidad eclesial, de su visibilidad histdrica como
signo de salvacion y del Reino.

Las “Orientaciones™ establecen que la doctrina social tiene una naturaleza
claramente teoldgica porque trata de vincnlar el evangelio con la vida real (5a),
y porque tiene la misién pastoral de “estimular la promocién integral del hombre
mediante la praxis de la liberacién cristiana, en su perspectiva terrena y
transcendente” (5b). La praxis de liberacion cristiana aqui mencionada es uvna
praxis transformadora, porque la transformaci6n y humanizacién de 1a historia
humana es el camino de su integral promocién, ¥ porque la liberacién histdrica
¥ terrena esta unida a l1a plenitud iranscendente.

Para poder orientar una praxis de liberacién, tal teologia tiene que estar en
contacto con la realidad. No es mera conexién de ias verdades reveladas entre
si, o explicacién de doctrinas ya formuladas por el magisterio, sino que estd
anida al discernimiento cristiano. El documento afirma con mucha profundidad:
“el discernimiento cristiano no s6lo ayuda a esclarecer las situaciones locales,
regionales 0 mundiales, sino también, y principalmente a descubrir el plan
salvifico de Dios, realizado en Cristo Jesiis para sus hijos en las diversas épocas
de la historia” (8b).

Esta afirmacion la considero central, porque explica la verdadera natraleza
teolégica de la doctrina social. Podria ser iluminada por el capitulo V de la
Sollicitudo Rei Socialis, donde el Papa habla de la lectura teoldgica de los
problemas contempordneos. Por medio de esta lectura, Ia historia en si misma,
aparece como espacio de manifestacién de las realidades salvificas o de la nega-
cién de ellas, es decir, de la-gracia y del pecado. Coherente con esta intuicidn,
¢l Papa detecta debajo del hecho aparentemente sélo econémico o politico del

imperialismo, la existencia del pecado; y debajo del hecho -igualmente ¢n
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apariencia sélo politico-, de solidaridad en la lucha de los pobres, el valor
cristiano de la solidaridad, v Ia gracia presente en ella; mds adn, el reflejo del
misterio de la comunién trinitaria,

El discernimiento y sus condiciones

Para poder llegar a esta vinculacién de afirmaciones teoldgicas con la
realidad es necesario el acto de discernimiento. La clasica virtud de la prudencia
estd muy ligada con el acto de discernimiento, porque en el discernir intervienen
muy diversos factores. El documento afirma:

Si bien no corresponde a la Iglesia analizar cientificamente la realidad
social, el discernimiento cristiano como blisqueda y valoracion de la
verdad, conduce a invesiigar las causas reales del mal social, espe-
cialmente de la injusticia y a asumir los resultados verdaderos, no ideali-
zados, de las ciencias humanas. En fin es legar, a la luz de los principios
permanentes, a un juicio objetivo sobre la realidad social y concretar,
segiin las posibilidades y oportunidades ofrecidas por las circunstancias,
las opciones mds adecuadas que eliminen las injusticias y favorezcan las
transformaciones politicas, econdmicas y culturales necesarias en cada
case particular (8a}.

El discernimiento no es un mere acto de la inteligencia, sino un conjunto
complejo de actitudes, sobre todo interiores, de apertura y disponibilidad para ta
gracia de Dios. Supone una gran pobreza interior, un deseo de ser guiados
incondicionalmente por la verdad, una renuncia a todas las posiciones inte-
resadas que pueden condicionar la percepcién de la verdad. Esto se aplica ex-
plicitamente a la ideologizacién de las ciencias, pero tiene que aplicarse en
forma semejante a la ideclogizacidn del conocer individual, dificilmente impar-
cial en todo momento; el discemimiento implica la renuncia a usar la verdad
como instrumento de poder, Ia justicia v la fratemidad como insirumentos de
interés personal; implica un decidido reconocimiento de lo absoluto de estos
valores, de su incondicionalidad; y una coherente afirmacién de ir hasta ¢l fin de
la biisqueda de la verdad y voluntad de Dios. Sélo asi este discernimiento nos
hace capaces de captar “el plan salvifico de Dios realizado en Cristo Jesiis para
sus hijos en las diversas épocas de la historia”, en otros (érminos, sélo asi, los
hurnildes y sencillos captan la verdad que estd oculta a los sabios y prudentes de
este mundo.

La doctrina social requiere del discernimiento, y éste, a su vez requiere de
la espirimalidad como condicién de Ia bisqueda y del compromiso para
transformar el mundo. Por ese la doctrina social se proyecta también hacia la
espiritualidad, como aparece en Laborem Exercens. Esta gran novedad del
magisterio social, en Laborem Exercens , no hace sino revelar el cardcter integral
del magisterio social, en el sentido que no separa Io individual de lo social, lo
histérico de lo trascendente, lo espiritual de io material,
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La necesidad ascética de libertad interior exigida para el discernimiento
plantea el problema de los intereses personales y colectivos que estdn siempre
presentes en el acto de conocer. La absoluta neutralidad de nuestro cono-
cimiento, exigencia de toda ciencia, puede afirmarse plenamente en ¢l campo de
las ciencias maturales o matemdticas; en el campo de las ciencias humanas
dificilmente existe neutralidad porque el objeto de la ciencia es el ser humano,
que s a la vez el sujeto de esta ciencia. Al conocer la persona y la sociedad, el
ser humano no estd como una fabula rasa en materia de valores, El documento
establece lo siguiente:

En el ver y en el juzgar de la realidad, la Iglesia no es ni puede ser newtral,
porque no puede dejar de conformarse con la escala de valores enunciados
en el evangelio. Si por una hipétesis, ella se acomodara a otra escala de
valores, su ensefianza no serta la que efectivamente es, sino que se reducirta
a una filosofia o a una ideologia de partido (7c).

Las ideologias, no sélo de partidos {concrecién bien limitada de la actividad
politica} sino incluso de los sistemas (muchos partidos pueden coincidir en
elementos fundamentales de una ideologia de sistemas sociales) reflejan modos
de ver la vida, y de intentar organizar la convivencia social con determinados
intereses y presupuestos antropdlogicos y filosdficos. Lo interesante de la
afirmacién dicha antes es que, por una parte, no existe neutralidad en el juzgar
larealidad, porque el esquema de valores funciona siempre. Pero, por otra parte,
hay que decir que los criterios valorativos del cristiano no estdn en el mismo
nivel de una filosofia o ideologia de partido; de modo que puede darse casos de
armonia entre valores cristianos e ideologias partidarias o fundamentos filoséficos,
como también casos de desarmonia, y puede surgir la dificultad de separar
limpiamente los limites entre fe, filosofia, e ideologfa. Los valores de la fe no
vienen ni de una racionalidad filoséfica, ni de una valoracion ideolégica de
sistema o partido, sino de la vida concreta de Jesucristo, Hijo de Dios, con su
doctrina y sus acciones redentoras, Estos valores no sustituyen la necesidad de
la filosofia o de las ideologias partidarias; en ese sentido no se sitian en el mismo
nivel de ellas, sino en otro diferente, como instancia purificadora, indicadora de
los valores absolutos que pueden tematizarse en la filosoffa o en las ideclogias
pariidarias.

La doctrina social en su evolucion historica -

Todas estas reflexiones alrededor de la naturaleza de la doctrina social,
tenen como telén de fondo un largo procese histérico de evolucién, En t€rminos
muy reducidos, si entendemos la docirina social sélo como la presencia del
magisterio en los problemas de la industrializacién modemna, esta doctrina se
remontaria hasta la Rerum Novarum, como su momento fundacional. Pere si, a
ravés de estas posiciones ante 1a sociedad moderna, recogemos toda la radici6n
social de 1a Iglesia, las raices de esta doctrina se proyectan hacia el pasado, en

¢l Antiguo y Nuevo Testamento,
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La doctrina secial hunde sus raices en la historia de la salvacion y
encuentra su origen en la misma mision salvifica y liberadora de Jesucristo
y de la Iglesia. Ella se vincula con la experiencia de fe en la salvacion y en
la liberacién total del pueblo de Dios, descrita primeramente en el Génesis,
después en el Exodo, en los Profetas y en los salmos, y después en la vida

de Jesis v en las cartas aposidlicas (15).

No podemos esperar en esta fundamentacién biblica una posicién deter-
minada ante Ia lucha sindical, o la complejidad del salario justo; pero si hay lo
que la fe nos dice ante la lucha de los pobres y ante 1a dignidad de su trabajo,
cuando es explotado por la injusticia de quien o remunera, El valor del
Evangelio no se agota en una doctrina sino en el ejemplo vivo de Jesis, que el
documento sintetiza bellamente:

En tode momento, El ha revelado una solidaridad real con los mds pobres
y desdichados; ha luchado contra la injusticia, la kipocresia, los abusos de
poder, el afdn de lucro de los ricos, indiferentes a los sufrimientos de los
pobres, haciendo una enérgica llamada al rendimiento de cuentas final

cuando volverd con gloria para juzgar a los vivos y a los muertos {16a}.

Para el documento, en el evangelio se encuentra una determinada manera de
ver a la persona humana en la sociabilidad de sus relaciones que es el fundamento
de la doctrina.

De la fundamental igualdad de dignidad enire lodos los hombres y de su
intrinseca natural sociabilidad nace necesariamente la exigencia de que las
relaciones en la vida social se establezcan segiin criterios de una eficiente
y humana solidaridad, esto es, sepiin criterios de justicia, vivificada e inte-
grada por el amor (16b).

La Iglesia es heredera de esta presencia viva de Crisio; profonga su accion
evangelizadora a avés de palabras y signos de compromiso por la justicia y la
caridad. Esta prolongacién se realiza, en parte, a través de las ensefianzas del
magisterio social.

En apretada sintesis el documento trata de presentar los aportes més
significativos del magisterio desde Ledn XIII hasta nuestros dias. Como es
natoral, en la sintesis se acentian aspectos, o se enuncian docirinas sin tener
cabida las necesarias precisiones. Se dice, por ejemplo, que en la Rerum
Novarum, Ledn XIII excluye “expresamente el socialismo como solucion de la
‘cuestion obrera™, pero no se apuata el argumento de esta exclusidn que es el
derecho de los trabajadores 2 1a propiedad privada de los medios de produccién
medianie el salario justo -realidad no verificada en muchas formas de capita-
iismo-. Con todo, las “Orientaciones” ofrece sintesis valiosas de lo mds impor-
tante de Ias enciclicas, e incluso de otsos documentos como La solennitd de Pio
X1 Merece la pena destacar la importancia de Juan XXIIi porque marca una
transicidn hacia un nuevo estilo de magisterio.
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Con relacién a los problemas especificos del subdesarrollo y del Tercer
Mundo hay que afiadir la trayectoria iniciada desde Mater et Magistra, seguida
por ¢l Concilio, y continvada por Populorum Progressio hasta Sollicitudo Rei
Socialis. Esta linea de continuidad muestra la gran desigualdad creada en el
mundo modemo por el crecimiento desigual de los pueblos, y por las refaciones
de dependencia generadas al interior de los mecanismos econdmicos inter-
nacionales. El hecha de que se constate la dependencia econdmica que persiste
después de la liberacidn politica, no es un fendmeno marginal de una teclogia
determinada, sino posicién oficial de 1a [glesia en sus documentos v, en el &mbito
latinoamericano, en Medellin v Puebla.

En el magisterio de Juan Pablo II debe ser destacado también, ademais de lo
dicho en “Orientaciones...”, el hecho de reconocer la conflictividad moderna
entre capital y trabajo y esbozar una explicacién que, sin ignorar los fendmenos
socioldgicos, pone de relieve 1a naturaleza ética del conflicto entre el trabajo
como valor del ser més, en solidaridad, y el capital, como el anti-valor del tener
mds, egoista. De igoal manera, en Sellicitudo Rei Socialis, Jnan Pablo H elabora
st “lectura teoldgica de los problemas contemporaneos™ (Cap. V) una verdadera
y auténtica teologia de la liberacidn, que confirma precisamente la bisqueda de
una identificacién del pecado en sus manifestaciones econdmico-politicas (el
imperialismo), y de la gracia, en sus expresiones sociales- (solidaridad). Estos
dos polos de denuncia del pecado de la opresidn y del anuncio de la gracia
presente en ia solidaridad con ios pobres, han sido, a mi entender, 1os aspectos
teolégicos mds significativos de a tecologia de la liberacion latincamericana.

Principios de reflexion, criterios de juicio, normas de accién

Con eslas tres categorias, el documento “Orlentaciones...” establece la
veriiente de aplicacién prictica de la doctrina social. En el n. 49b se afirma el
diferente nivel de las formulaciones dei magisterio. “Es obvio que fa formula-
cién de juicios morales sobre sitvaciones, estructuras y sistemas sociales no
reviste el misme grado de autoridad que el que es propio del Magisterio de la
Iglesia cuando se pronuncia sobre los principios fundamentales”.

Principios de reflexion

Debemos considerar, por tanto, los principios de reflexion, como nivel de
afirmaciones fundamentales que reciben su sertido a partir de la revelacion: son
tesoro propio de fa Iglesia, aunque en muchos aspectos sean también patrimonio
comuin de la humanidad.

Si queremos percibir la unidad radical de donde derivan fos principios y
valores permanentes, podriamos decir que es la conviceitn religiosa de que el ser
humano ha sido creado por Dios a so imagen y semejanza. En cada persona
humana existe una vocacién fntima de ser interlocutor de Dios, de poder
escucharle y hablarle. Por eso, “Orientaciones...” considera esta conviccidn
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comao “la fuente de los otros principios que forman parte del cuerpo social”. Pero
la revelacién nos dice ademds que la persona humana que es imagen, es creada
en la complementariedad del hombre y de la mujer, indicando de esta manera,
que cada individuo, aunque en si mismo es interfocutor pleno de Dios desde su
conciencia, no puede hacerlo sino en la convivencia con otros de los cuales
depende y a los coales ayuda. Por eso, el eje de los principios y valores
permanenies €s la tension entre persona-comunidad; entre fa totalidad y auto-
nomia de una conciencia, y 1as relaciones con otros que son la condicién para que
esa autonomia e identidad pueda afirmarse. Del ¢je persona-comunidad nace
todo el conjunto de principios, como la defensa de los derechos humanos, la
conviccién del valor de la solidaridad y -en ciertas sociedades mas complejas-
la defensa de la subsidiaridad, para que las comunidades menores no sean
absorbidas por los mecanismos mas andnimos ¢ instancias superiores. Del eje
persona-comunidad se deriva también la exigencia de la participacion como
derecho de individuos y de grupos. El formar parte de un conjunto humano no
es un hecho cosificante sino una invifacion a una accién participativa, que es
precisamente el sentido de la palabra “participa-accién”, como accién respon-
sable y libre. El ser persona en comunidad implica el surgimiento de ciertas
mediaciones estructurales de Ia convivencia (41). Pero estas realidades sociold-
gicas tienen una subordinacién humanistica al “bien comiin” que es definido,
siguiendo a Juan XXIII en Mater et Magistra , como el conjunto de condiciones
sociales que consiente y favorece en 1os seres humanos el desarrollo integro de
su persona”. De los conceptos de desarrollo, formulados por Pablo VI en
Populorum Progressio, y por Iuan Pablo II en Sollicitudo Rei Socialis, queda
claro que el desarrollo o es de todos y de todas las dimensiones humanas, ¢ no
es desarrollo. Por eso debe ser subrayado que el bien comin es “superior al
interés privado”, pero también que “es inseparable del bien de la persona
humana”. No hay contradiccién en esta afirmacién si entendemos que no
siempre los intereses privados constituyen bienes de la persona humana inte-
gralmente entendida. La superioridad del bien comiin sobre el interés privado,
s un principio fundamental que deriva precisaments de la visién cristiana de la
unidad persona-corunidad.

El documento “Orientaciones...” no olvida el tema de la propiedad, pero lo
pone en su debido lugar. En clertos manuales de docirina social, la expresién
privilegiada de la dignidad de la persona humana y de sus derechos era la
propiedad privada, frecuentemente mal entendida, sin referencia alguna a la
funcidn social y al destino universal de todos los bienes, “Orientaciones...” sigue
cuidadosamente los asuntos marcados por Pio XH y sobre todo por Gaudium et
Spes, Populorum Progressio, y Sollicitudo Rei Socialis, gue al mismo liempo
que afirman el dereche de la propiedad, io poner en el contexto amplio del
destino de la creacién para beneficio de toda la humanidad, y de la observancia
de la funcién social de la propiedad privada,

Crilerios de fuicio

Los principios constituyen como perspectivas, horizonies, o convicciones
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fundamentales que llevan a establecer juicios concratos. Los juicios se refieren
~ a situaciones y no a verdades universales, Son como un “puente de mediacién”
enire los valores permanentes y as situaciones coyunturales, las cuales, a su vez
estin situadas en contextos culturales. Por eso es dificil establecer un juicio,
porque debe existir 1a evidencia de los hechos, de sus causas, y ademds la com-
prension del horizonte de sentido o cultura, donde estos hechos se voelven
significativos para una comunidad.

En el contexto de los juicios, del andlisis de las situaciones, y de la
comprensidn de los contextos culturales, es donde se hace necesaria la adverten-
cia sobre la ideclogizacién (50). Este fenémeno humano se ha vuelto tema de
conciente reflexién, en tanto que fue durante mucho tempo, realidad vivida en
las inconscientes tomas de posicién. En la primera parte de este trabajo hemos
mencionado este hecho de estructural relacidén enire el conocimiento y el interés,
y la necesidad de una adecuada accesis del espiritu cientifico, para llegar a crear
las condiciones de un discemimiento verdadero.

Al desarrollar la dimensién del discernimiento como aspecto central de los
criterios de juicio, el documento “Orientaciones...” se sitia plenamente en el
documento de Pablo VI Octogesima Adveniens. Este documento, aungue no
tiene la categorfa de una enciclica, constituye un punto de particular importancia
en el conjunto de 1a dectrina social, porque permite salir de una mera esfera de
afirmaciones abstractas de principios de reflexidn, para referirse a situaciones
concretas, que requieren la convergencia de maitiples fuentes de informacién.
Por eso, Pablo V1 habia establecido lo siguiente:

Frente a situaciones tan diversas nos es dificil pronunciar una palabra
dnica, como también proponer una solucién con valor universal. No es este
nuestro propasito ni tampoco nuestra misién. Incumbe a las comunidades
cristianas analizar con objetividad la situacién propia de su pals, esclare-
cerla mediante la luz de la palabra inalterable del evangelio, deducir prin-
cipios de reflexidn, normas de juicio y directrices de accion segin las
ensefanzas sociales de la Iglesia tal como han sido elaboradas a lo largo
de la historia, especialmente en esta era industrial...(OA4).

En el discemimiento concreto se da la convergencia de muchos elementos
objetivos de informacién: el clamor de los pobres, las ideologias, los movimien-
tos histdricos, las utopias, las ciencias, la filosofia. Pero todos estos elementos
son manejados por el sujeto del discernimiento ante el objeto del discernimiento.
El sujeto es la comunidad cristiana analizando la situacién propia de su pais; el
objeto esta constituido por las opciones y cOMpPIomisos que conviene asumir
para realizar las tranformaciones sociales, y econdmicas que se considera de
urgente necesidad en cada caso.

Un ejemplo muy claro del discernimiento que debe ser realizado conforme
a Octogesima Adveniens es el propuesto por Pablo VI para optar por el
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capitalismo o por el socialismo. Conforme a la intencién del Papa, se rataba de
un acto de discernimiento para las Iglesias locales; con mucha frecuencia este
texto no fue interpretado de esta manera, sino entendido como prohibiciones o
mandatos para escoger un camino ideoldgico. o rechazarlo. Dentro de los
numeros 22-41 de Octogesima Adveniens, se sitiia 1a importancia de lo juridico
{n. 23} y los proyectos histéricos que cada pueblo tene el derecho de escoger (n.
243. Dejando de lado, por el momento, la confrontacién con la ciencia (38-40)
y las utopias (37), el iexto mas preciso de discernimiento se encuentra enire los
niimeros 31-35, en donde juega un papel ciave la distincién entre ideologia y
movimiento histérico, y en cuya distincion ¢s posible seguir con precision 1a
evolucién del pensamiento del magisterio desde Quadragesimo Anno 119, hasia
Octogesima Adveniens 31-35, pasando por Pacem in Terris 159.

La fecundidad practica de la docirina social de la Iglesia estd ligada, en
parie, a Ia capacidad de formular juicios sobre situaciones histdricas, sobre
procesos y opeiones, por parte de las Iglesias locales. Precisamente la formacion
de los sacerdotes en la doctrina sociat debe hacer posible estas formulaciones;
io cual, a su vez, implica una metodologia adecuada para la propia ensefianza de
la doctrina social, la cual no es repetir textos, sino formular juicios sobre
realidades historicas, en fidelidad con Ia tradicién, pero también con la crea-
tividad de quien procura respuestas nuevas a situactones inéditas.

El documento “Orientaciones...” viene a reafirmar aspectos importantes de
Ia cclesiologia del Concilio Vaticano II: Ia presencia del pueblo de Dios en
medic de Ia historia de todos los pueblos, y el sentido de las Iglesias locales,por
el discernimiento, para iluminar las situaciones particulares e cada proceso
histérico.

Normas de accién

Las normas que orientan acciones posibles, reflejan a su vez los principios
y los criterios de juicio. El documento no establece esta conexidn explicita, pero
es relativamente evidenie la interrelacién de esos elementos entre si.

Sien los principios de reflexién se parte de la dignidad de la persona humana
eniendida siempre en el contexto de la comunidad de personas, se deduce que
ninguna accién que suprima fa doble polaridad entre persona-comunidad, por
absolutizar algunc de los polos en detrieniento del oiro, puede ser considerada
como accidn cristiana, La primera norma es pues el respeto a fa dignidad
personal, a los derechos humanos, a las exigencias de la sociabilidad como in-
trinsecas a la naturaleza humana.

Pero habiamos hablado, en el nivel de los principios, de la participacidn,
como la verificacion real de ia relacin entre persona y comunidad; por la par-
ticipacion, o sea por la consciente y libre accidn participativa, la persona se
integra en la comunidad como sujeto y no meramente comeo parte o miembro,
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como pieza de un sistema. El bien comiin y las estructuras que deben concretarlo,

deben ser el espacio de la participacidn para que la persona pueda realizarse
plenamente.

Este principio s ahora aplicado como norma de accidn al invitar a los
cristianos al didlogo, al esfuerzo cormiin en colaboracién con todos los interesa-
dosen la lucha por 1a verdad y la justicia. El documento recuerda las dreas donde
este compromiso es urgente: hambre, desempleo, marginacién social, desigual-
dades que separan ricos de pobres, etc.

Otra norma de accidn se deriva, esta vez no de fos principios, sino de los
criterios de juicio: allf se habia sefialado la importancia de conocer con claridad
las situaciones sociales objetivas, sus mecanismos y causalidades. Es verdad que
habia que tener en cuenta el riesgo de la ideclogizacidn, pero también es
necesario el compromiso y el riesgo. El documento sugiere como norma de
accidn la formacidn de las competencias necesarias. Una gama de posibilidades
es mencionada aqui: la formacién en las cieacias sociales, la experiencia en las
realidades temporales unida a la experiencia de la fe; la apertura a los dones del
Espiritu, Ia practica det amor y de la misericordia.

Un tema de roces y conflictos es la relacién entre la fe y 1a politica; relacidn
que se plantea en forma diferente para la vocacidén de los laicos y para el
ministerio de los sacerdotes. El documento establece que:

lafe cristiana, en efecto, valora y estima grandemente la dimension politica
de la vida humana y de las actividades en que se manifiesta. De ello se
“deduce que la presencia de la Iglesia en el campo politico es una exigencia
de la fe misma a la luz de la realeza de Cristo, que lleva a excluir la separa-
cion entre la fe y la vida, “uno de los errores mds graves de nuesira época”
(GS 43). Sin embargo, evangelizar la totalidad de la existencia humana,
incluida su dimensidn politica, no significa negar. la autonomia de la
realidad politica, ni de la economia, de la cultura, de la técnica, etc, cada
una en su propio campo (63b).

El documento establece con claridad la doble polaridad del respeto de la
autonomfa de lo temporal y al mismo tiempo, de la globalidad de la vida
cristiana. Se trata de una posicién equilibrada entre los dos extremos del
secularismo que pretende una autonomia temporal absoluta, donde la fe o las
valoraciones éticas no tienen espacio alguno, y ¢l de la sectorializacidn de la
vida, segin la cual, la misién de la religidn es referirse Gnicamente a la vida
trascendende, sin ninguna incidencia en la vida terrena, campo exclusivo de la
actividad humana,

El documento invita a considerar las realidades sociales transformadas por
1a lucha por la justicia -mediante la aplicacién de la doctrina social- como signo

de la presencia del Reino de Dios en el mundo,
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3. CONCLUSION

Las “Orientaciones...” tienen una finalidad eminenternente préactica: que la
doctring social sea ensefiada en la formacidn de los sacerdotes v a través de su
ministerio, sea elemento de formacién cristiana de los laicos. Por eso el
documento concluye con una seccién dedicada a la formacion tanto de los
profesores comoe de los alumnos en la doctrina social; a la importancia de con-
jugar los elementos tedricos con las experiencias pricticas de cardcter pastoral.

En nuestra reflexidn, 1a perspectiva acentuada ha sido la del encuentro de los
carismas eclesiales, del laico y del sacerdote, en una tarea comun de compren-
der, aplicar, difundir, el magisterio social de la Iglesia. Esta farea comdn es
expresidn, a su vez, de los elementos mas ricos y novedosos del Concilio
Vaticano II: la conciencia del pueblo de Dios, de ser signo entre las naciones por
medio de su servicio en la transformacién de las condiciones histéricas.

Podemos terminar estas reflexiones con una cita de “Orientaciones...” n 77
que exhorta a formar a los sacerdotes de modo que ayuden a los laicos a ser mAs
conscientes de sus responsabilidades en el campo social.

En esta perspectiva, la tarea del sacerdote es la de ayudar a los laicos a ser
conscientes de su deber de formarles tanto espiritualmente como doctri-
nalmente, acompanarles en la accidn social, participar en sus fatigas v su-
frimientos, reconocer la funcién importante que tienen sus organizaciones
tanio en el plano apestdlico como en el compromiso social, y darles ejemplo
de una profunda sensibilidad social. La eficacia del mensaje cristianc,
ademds de depender de la accién del Espiricu Santo, depende del esiilo de
vida y del ejemplo pastoral del sacerdote que, sirviendo evaroélicamente a
los hombres, manifiesta el verdadero rostro de la Iglesia.

Que esta renovacion de la imagen del sacerdote y del laico, de la propia
Iglesia en su responsabilidad ante el mundo, sea el fruto de este documento. Pero
este fruto requiere el esfuerzoe y la dedicacion de quienes quieran aplicarlo en la
formacion y en la vida,
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UNA NUEVA IGLESIA
PARA UNA NUEVA EVANGELIZACION

Antonio Gonzilez Dorado, S.J.*

En la década de los afios 80 ha surgido en la Iglesia Catélica y se ha ido
desarrollando, con caracleristicas cada vez mds definidas y universales, el
proyecto de la nueva evangelizacidn',

Fue en 1983 cuando Juan Pablo 11, enfrentando el future de América Latina,
propene en Haitf el compromiso de una nueva evangelizacion, “nueva en su
ardor, en sus métodos, en su expresion”?, En diciembre de 1988, en su
exhorlacidn Christifideles laici, dirigiéndose a todas las Iglesias del mundo, las
cucstiona ante “la actual urgencia de una nueva evangelizacion™ (ChL 34-35).

En pocos afios, el regional proyecto latincamericano quedaba englobado en
atro mas compiejo y con horizontes planetarios, aunque significativamente de-
signado con el mismo titulo, implicando solidartamente a todas las comunidades
eclesiales, es decir, a la Iglesia Universal.

1. PRIMERAS REACCIONES FRENTE A
LA NUEVA EVANGELIZACION

Nos encontramos ante un acontecimiento eclesial de extraordinaria impor-
tancia que, hasta el presente, ha sido acogido con més interés por las Iglesias del
Tercer Mundo que por las del Hemisferio Norte, por las latinoamericanas que
por las europeas.

*  Filésofo y teélogo. Profesor de teologia dogmitica y pastoral en la Facultad de
Teologia de Granada (Espafia). Espafiol.

1. Siglas uiilizadas AG: Ad Gentes; CT: Catechesi Tradendae; ChL: Christi fideles
laici; P: Puebla; Dz: Denzinger; EN: Evangelii Nuntiandi; ES: Ecclesiam Sua_m_; S
Gaudium Spes; LG: Lumen Gentium; PP: Populorum Progressio; SRS: Sollicido
Rei Socialis.

2. Ecclesia, 2119 (1983) 15.
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Se tratq, sin duda, del primer proyecio de evangelizacion de confunto de
toda la I'glesia, sitvada en medio de una humanidad que se siente mundialmente
unificada mediante unas apretadas e irreversibles relaciones de interdependen-
cia, y en la que se estd generando una nueva conciencia comin y un nuevo
contexto cultural CIIVO]VCEIE.

Reacciones en el Tercer Mundo

Para los cristianos del Tercer Mundo, testigos pacientes de una larga historia
de colonizacidn e injusticias, la nueva evangelizacidn tiene resonancias de res-
puesta al clamor de sus pueblos por una liberacién integral, y aporia ia esperanza
de promover la solidaridad de todas las Iglesias (ChL 35} y de todos los pueblos
(PP 48} en favor de wodo el hombre y de todos los hombres, pero especialmente
de aguellos pucblos y sectores sociales que han sido y continian siendo
injustamente agredidos y explotados.

Para estas comunidades, 1a nueva evangelizacién es confirmacidn de los
procesos de evangelizacion liberadora, en Ios que se encueniran comprometidos
desde hace afies, ¢ impulso de nuevo para proseguir ¢n ka construccién de un
mundo més justo, mas fraterno y humano, seliado por la civilizacion del amor®.

Reacciones en ¢f Hemisferio Norte

Sin embargo, en las comunidades del Hemisferio Norte, y especialmente de
Europa, en general se advierte una postura mis fria y distanie freate al proyecto,
¢ incluso un acusado desconocimienio en la mayoria de los cristianos. Me
atreverfa a decir, con lenguaje periodistico, que Ia nueva evangelizacion no ha
alcanzado a sef noticia en nucstras Iglesias. Son varios los factores gue pueden
explicar esta reaccidn. Sélo subrayo algunos de ellos, que pueden tener un
especial significade ante dicho fendmeno,

El primero es un acusado eclesiocentrismo, herencia no superada del
antiguo régimen de cristiandad, que polariza mas la atencidn de los creyentes en
{a institucionalidad de la Iglesia que en su misidn evangelizadora. De hecho los
curopeos nos encontiamos mds entrenados para discutir los problemas internos
de una Iglesia clericalizada, que para adentrarnos por 1os caminos de una nueva
evangelizacion de nuestra propia cultura desde los presupuestos de la moder-
nidad.

Tampaco nos hemos liberado de un conscicnte o subconsciente europocen-
trismo émico eclesial, en el que se reclama para el continente el privilegio del
gran magisterio sobre los oiros pueblos, y para la Iglesia lo de ser madre de {as
otras Iglesias, La nueva evangelizacidn trae la exigencia de desmontar estos

3. Ecclesia, 2193 {1984) 49,
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viejos mitos, de tal manera que “las llamadas Iglesias jovenes necesitan de la
fuerza de fas antiguas, mientras que éstas sienten necesidad del testimonio y del
empuje de las més jévenes, de tal manera que cada Iglesia se beneficie de las
riguezas de las otras iglesias” (ChL 35). Paralelamente,

los paises econdmicamente mds débiles o que estdn en el limite de la
supervivencia, asistidos por los demds pueblos y por la comunidad
internacional, deben ser capaces de aportar a su vez al bien comiin de sus
tesoros de humanidad y cultura, que de otro modo se perderian para siempre
(SRS 39).

Lanueva evangelizacidn exige a las Iglesias europeas que, para emprender
su mision evangelizadora en el continente, cigan y escuchen la palabra de las
otras Iglesias y de los pueblos que se encuentran en situacion de subdesarrollo
(SRS 14-15).

Pere creo que también puede favorecer esta frialdad frente a la nueva
evangelizacidn una sospecha, no clarificada, frente al contenido que se encierra
detras de esia expresion, En efecto, en muchos ambientes eclesiales se advierte
un temor a un proceso de involucionismo y de restauracionismo en la Iglesia, de
vuelta al refugio del pasado por miedo a enfrentar los desafios planteados por la
nueva cultura europea, de freno a los dinamismos desencadenados por el
Concilio Vaticano 11, Quedan flotando estas preguntas: ;La nueva evangeli-
zacidn es un esfuerzo romdntico para resucitar un nauevo y trasnochado régimen
de cristiandad? ;Recoge las afioranzas del pasado o promueve dinamismos
neevos hacia el futuro?

Mirando a la Iglesia del aio 2000

Nos encontramos ante posturas que deben ser profundamente revisadas, y
ante una abundante documentacién evangelizadora que debe ser ceidadosa-
mente estudiada®, De otra manera corremos el peligro de perder patolégi-
carente nuestro tiempo en agotadores problemas intraeclesiales, olvidando que
la salud de 1a Eglesia se encuentra refacionada con su fidelidad y su entrega a sn
mision evangelizadora,

De hecho, por fidelidad a Jesiis y a la humanidad de nuestro tiempo, nos
encontramos ante ef desafio de colaborar en la edificacién de una Iglesia que sea
capaz de evangelizar en ¢l contexto del tercer milenio. ; Es esto lo que prentende
1a nueva evangelizacién?

4, 1. OSES, Profetismo e institucién en la Iglesia, Sal Terrac 1989, 15-43,

5. La documentacion de Juan Pablo II es extraordinariamente abundante. Casi iodos
sus documentos posieriores a 1983 tienen como punto de referencia la nueva
evangelizacién. A ésia hay que afiadir gran parte de los documentos de Juan XXII1.
Ellos constituyen los cimientos sobre los que se edifica,
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2. LA MISION EVANGELIZADORA DE LA IGLESIA

Como ha observado Dianich®, uno de los avances mas importantes reali-
zados en laEclesiologfa ha sido pasar de la cldsica pregunta “; qué eslaIglesia?”,
aun interrogante mucho mas incémodo y urgente, “;qué debe hacer la Iglesia?”
0 “;para qué es la Iglesia?".

De hecho, fue la pregunta que quedo pendiente al término del Vaticano II.
Quiz4s 1a falta de una respuesta clara a este cuestionamiento explica muchas de
las confusiones y conflictos que se originaron tras la promulgacién de suos
documentos, la crisis de identidad que golped a muchos cristiancs, bifronie ados
imagenes bien diferenciadas de la misma Iglesia’.

La evangelizacién como identidad de la Iglesia

Sélo diez afios después de la clausura del Concilio, en 1975, Pablo VI asume
con toda claridad la pregunta y ofrece una luminosa respuesta: “La tarea de la
evangelizacion de todos los hombres constituye la misién esencial delalglesia™.
Y anadia: “Evangelizar constituye, enefecto, la dicha y la vocacidn de laIglesia,
su identidad mds profunda. Ella existe para evangelizar” (EN 14). Su tesis la
fundamenta sobre una sélida cristologia: “Jesds mismo, Evangelio de Dios, ha
sido el primero y el mds grande evangelizador. Lo ha sido hasta el final, hasta
la perfeccidn, hasta ¢l sacrificio de su existencia terrena” (EN 7 ss).

La claridad de esta intuicidn era la mejor contestacién dada al desafio que
&l mismo habia propuesto a los Padres Conciliares: “Profundizar en la concien-
cia que debe tener en si misma (la Iglesia), del tesoro de verdad del que es
heredera y depositaria. y de la misién que debe cumplir en el mundo™ (ES 13).
Simul-tineamente ofrece unaclave hermenéutica para losrecientes documentos
concliares. A it juicio, es la orientacién mas segura y audaz que se ha dado para
proceder a su necesaria renovacion y “aggiornamento” (ES 36-53).

Desde este momento, todas las comunidades eclesiales quedaban empla-
zadas a transformarse conciente y operativamente en comunidades evangeli-
zadoras,

Precisiones sobre la evangelizacién

Pero a esa intuicién fundamental Pablo VI afiadia un conjunto de aclara-
ciones de la mayor importancia, entre las que sobresalen las signientes:

6. S. DIANICH, Iglesia en misién, Salamanca 1988, 9.

7. Sobre el sentido de la imagen de la Iglesia véase H. FRIES, “Cambios en la imdgen
de la Iglesia”, en Mysterium salutis IV/1, Madrid 1973, 232,
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Primera: Manteniendo la tradicién constante de la Iglesia reafirmaba que
“no hay evangelizacién verdadera, mientras no se anuncie el nombre, la
dociring, la vida, las promesas, el reino, el misterio de Jests de Nazaret Hijo de
Dios” (EN 22). Y afiadia que ef anuncio no adquiere toda su dimensién sino
cuando hace nacer en quien lo ha recibido una adhesién de corazdn, que se revela
concretamente por medio de una entrada visible en la comunidad de los fieles
(EN 23),

Segunda: Pero, simultdneamente, superaba ef reduccionismo de la evangeli-
zacidén misionera por la globalidad de ia mision evangelizadora, priorizando la
permanente misién de evangelizar la cultura:

Para la fglesia no se irata solamente de predicar el Evangelio en zonas
geogrificas cada vez mds vasias o poblaciones cada ver mds numerosas,
sing de avanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios de
Juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de la huma-
nidad, que estdn en constraste con la palabra de Dios y con el designio de
salvacidn. Probablemente podriamos expresar todo esto diciendo: lo que
importa es evangelizar {...) la cultura y las culiuras del hombre (...),
tomando siempre como punto de partida la persona y teniendo siempre
presente las relaciones de las personas entre si y con Dios (EN 18-20). Y
concretaba: hay que hacer todos los esfuerzos con vistas a una generosa
evangelizacion de la cultura, o mds exactamente de las culturas (EN 20).

Cabe preguntarse si detrds de estas palabras no latia en Pablo V1 1a afioranza
de reinstaurar el vigjo régimen de cristiandad. Nada mas ajero a su pensamiento,
coma lo confirmamos a continuacidn,

Tercera: La evangelizacién dc la culiura no es coincidente con la cristiani-
zacidn o eclesializacidn de la sociedad, como acontecid durante la Edad Media
en Europa. Pablo V{ habia dejado perfectamente aclarado su pensamiento en
este punto en la Ecclesiam suam (n. 72-74), quedando confirmado poste-
riormende por el Concilio en su Declaracion sobre la Libertad Religiosa.

Una cultura y una sociedad se evangelizan en 1a medida en que crecen en
humanidad y se aproximan, aunque sea inconcientemente, a la plenitud humanza
vivida por Jesus, que es simultidneamente la plenitud de la imagen y semejanza
de Dios. La salvacidn hiswéricamente, incluso en las personas, no siempre se
realiza dentro def marco eclesial y cristiano (LG 16; GS 22). Evangelizar es mis
que hacer Iglesia, es promover salvacién integral incluso més alla de sus propias
fronteras visibles, ya que éstas no limitan la presencia del Reino de Dios en el
mundo.

Hacia una Iglesia Evangelizadora

Pablo VI fue un extraordinario maestro sobre la evangelizacién. Su pensa-
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miento, articulado sobre la amplia y novedosa doctrina pastoral del Concilio
Vaticano II, abria paso a una nueva eclesiologfa, ¢ impulsaba su afiorada
renovacion de la Iglesia (ES 8) hacia el proyecto de una comunidad esen-
cialmente evangelizadora, adaptada a la sitwacida y a la cultura de los hombies
con los que ha de convivir (ES 79-80). El s0fi6 en una Iglesia capaz de promaver
en nuesiro mundo, y de cara al tercer milenio, la civilizacién del amor.

No me consta que Pablo VI ntilizase la expresién “Nuoeva Evangelizacién”™,
aunque ya se encuentra en el Mensaje de los Obispos a América Latina al
concluir la Conferencia de Medellin, celebrada en 1968, Pero pienso que es el
término mas justo y adecuado para impulsar operativamente su pensamiento
eclesiolégico-evangelizador, concretado en un proyecto preciso con energia
para comprometer a todas las Iglesias. De hecho ha sido Juan Pablo 11 el que se
ha constitnido en el gran promotor de este proyecto, teniendo en cuenta los
esfuerzos y experiencias que en esta linea se vienen desarrollande en toda la
Iglesia a partir del Vaticano II, y de una manera muy significaliva en las
comunidades de América Latina,

Son sumamenie importantes los cambios que se van produciendo en la
comprensién de la realizacidn existencial de la Iglesia, mientras se afirma su
plena fidelidad a su esencia, es decir, a su misén evangelizadora con la fisonomia
caracteristica que el mismo Cristo le imprimié con la fuerza del Espiritu Santo
(ES 36,42). Sobresalen, entre otros, los siguientes desafios.

La Iglesia Evangelizadora, manteniendo y emriqueciendo su estructura
ministerial, tiende a recuperar la mision evangelizadora de los cristianos, tanlo
al interior como el exterior de la comunidad, ya que todos son enviados y
movidos por el Espiritu, De ahi surge Ia nueva valoracion de los laicos, y la
necesidad de establecer un didlogo permanenie y en todas direcciones en el seno
de la Iglesia (ES 106).

La polarizada atencidn eclesiocéntrica se supera por €l cristocentrismo v,
consecuentemente, por el antropocentrismo. La plenitud de la Iglesia se ha de
realizar en su fidelidad de seguimiento a Cristo, en el que se encuentra su
profunda preocupacion por el hombre y por todos los hombres, ya que “Dios no
envié a su hijo al mnndo para juzgarlo, sino para que el mundo por El se salve”
(In3,17).

La sintesis que la Iglesia ha realizado con la vieja cultura europea y que
tradicionalmente ha transportado a otros lugares del mundo en su marcha
misionera, queda cuestionada por la concientizacién més profunda de su
vocacién catdlica, que hoy asimila el término de inculturacién, capaz de
“expresar uno de los componentes de la Encarnacién” (CT 33; AG 22). Este
principio también es valido ante la npeva cultura que estd naciendo en Europa.
La Iglesia no mantiene la tradicién de las culturas sino de 1a fe. No es su mision
crear culiura, sino encarnarse en todas y desde su interioridad evangelizarlas,
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Tiende a desaparecer la enquistada cuestion de la Iglesia que pretende
evangelizar a la sociedad a través de la institucion de los Estados y desde los
Grganos de la autoridad civil. Dentro de fa sociedad politica, vuelve a encontrar
su lugar natural en el pueblo, desde donde, Io mismo que Jesis, ha de realizar
su labor evangelizadora sobre el organismo social y cultural, pero proclamando
el derecho de la libertad religiosa para todos los hombres, -~

La Iglesia Evangelizadora, profundizando el misterio de la Eucaristia -mis-
terio del amor y de la cruz- se solidariza con las victimas de nuestro mundo, o
con los “pobres”, como solemos decir en el lengraje evangelico, promoviendo
con su testimonio y con su profecia del afio de gracia, ¢l afio jubilar proclamado
por el Reino de Dios (Lc 4,18)%. No propicia hoy la Iglesia una situacién pri-
vilegiada para si en el mundo, sino el derecho de proclamar la verdad del
Evangelio, que es la Verdad de Dios para la salvacidn de los pobres y,
consecuentemente, de todos fos hombres, o

Esta es la nueva Iglesia que se estd gestando con dolores de parto, [a Iglesia
de la Nueva Evangelizacién, que impulsada por el Espiritu, aspira a ser “nueva
¢n su ardor, en sus métodos, en su expresian”. Son tres grandes dimensiones de
novedad que han de afcctar tanto a su realizacidn interna como a st manera de
relacionarse y comunicarse con el mundo en el que se encuentra inscrita y por
el que se encuentra penetrada, dado que todos los cristianos somos simultinea-
mente miembros de 1a comunidad cclesial, es decir, del Cuerpo de Cristo, v
ciudadanos del mundo, del que afirmamos gue Dios es su Creador y Salvador.

Pero descendamos a un plano més concreto: (Cudl es la nueva situacién
mundial y la nueva cultura en las que ha de desplegarse la Nueva Evangeli-
zacion? ;Cudl es ¢! nuevo tipo de Iglesia portadora de una Nueva Evangeli-
. zacién?

3.CONTEXTOMUNDIAL Y CULTURALDELA EVANGELIZACION

En pocos afios hemos advertido un desarrollo inusitado de la conciencia
planetaria de 1a hurnanidad, con importantes incidencias en todas las socicdades
y culwuras, e inclusa promoviendo trascendentales cambios y acontecimientos
histdricos, como el de la “perestroika™. '

Casi sincrénicamente, mientras Juan Pablo IT proclamaba el proyécto de la
Nucva Evangelizacion, los pensadores instalados en la nueva conciencia plane-
taria comenzaban a descubrir ef nacimiento de una nueva cultura en ¢l Hemis-
ferio Norte, a la que han comenzado a designar como cultura de 1a posimoder-
nidad®. '

8. A. MORIN, “La Iglesia de los pobres™, en La Iglesia del Sefior, Bogotd 1983, 224-
- 2325 i

9. Temaque comienza 2 ser de actualidad, entre cuyos pensadores sobresalen Lyotard

y Habermas, Para H. KUNG “postmodemidad™ es un términc heuristico; véase

Teologta para la postmodernidad, Madrid 1989, 15-18. b
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Unidad planetaria e interdependencia de los pueblos

Uno de los factores més originales de nuestro mundo actual es 1a conciencia
de 1a unidad planetaria juntamente con el hecho de la interdependencia existente
entre todos los pueblos y culturas, ante los que se desmoronan caducas fronteras
que ayer afirmaban plena autonomia y autosuficiencia. Hoy surgen unidades de
integracion mas amplias que las de los tradicionales estados, como compre-
bamos ante el acontecimiento de la Comunidad Ewropea, ¢n pleno proceso de
edificacidn.

Se rata de un acontecimiento que, con una expresién humana y cristiana,
viene a mostrarnos que todos necesitamos de todos para nuestro desarrollo y
progreso. Es un camino experimental capaz de promover la conciencia de la
fraternidad de todos los hombres y de todos los pucblos, con la exigencia de una
solidaridad universal.

Pero también se ha tomado conciencia de que Ia interdependencia fActica en
la gue vivimos se realiza en relaciones asimétricas, es decir, no de iguales sino
de denominadores prepotentes y de subyugados. Eslo explica que superde-
sarrollo y subdesarrollo actien entre si como variables dependientes, originando
los diversos mundos -primero, segundo, tercero, cuarto- en los que hoy dividi-
mos a ka humanidad, con su perspectiva de paz siempre frustrada ¢ inestable
(SRS 9-25),

Los obispos de América Latina, recogiendo la voz de los pueblos, decian en
1979: “La Iglesia no acepta aquella instrumentalizacién de la universalidad que
equivale a la uniflicacién de la humanidad per via de una injusta e hiricnie
supremacia y dominacién de unos pueblos o sectores sociales scbre otros
pucblos y sectores™ (DP 427).

La preponderancia de [a cultura occidental europea

Este fendmeno de la interdependencia planetaria conduce hoy tanto a la
sociologia como a la antropologia cultural a considerar a los pueblos y culturas
no sélo en su identidad original y especifica, sino también en la cualificacidn de
sus relaciones de dependencia con otros.

Histéricamente, tormando como punto de partida el siglo XII -el siglo de la
Revolucién Comercial- ha desarrollado en el mundo una cualificada importan-
cia la cultura occidental europea®.

Europa, y especialmente Europa Occidental, ha sido ¢l factor determinante

10. A.GONZALEZ DORADO, “La evangelizacién de loa pobreza y la cultura del mer-
canullsmo" en Medellin 47 (1986) 349-372.
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de la unificacién del plancta e incluso ¢l modelo imperialista que la configura,
¥ que actualmente tiene situados sus grandes centros en el hemisferio Norte.

Tras la crisis de la iltima guerra europea (1939-1945), que adquirié
caracteristicas de conflagracién mundial, 1a vieja Europa ha vuelio a rejuvenecer
con los grandes proyectos de la Comunidad Europea y del Mercado Comiin, que
han encontrado una féliz metdfora en la edificacién de la casa comin de todos
los europeos.

Pero la casa comiin pretende ser simultaneamente casa nueva, promoviendo
un mreve estilo de vida, es decir, una nueva cultura, que todavia no logra
encoentrar su nombire propio y preciso.

Importancia y caracteristicas de 1a nueva cultura emergente

Es evidente que una nueva cultura estd naciendo principalmente en América
del Norte y en la Europa Occidemtal, con una gran incidencia en lag otras
regiones del planeta -y de una {orma espectacular en la Europa del Esie- debida
en gran parte a la sitnacidn privilegiada que ocupan en el mundo y a su fuerte
presencia en todos los canales de comunicacidn.

Se trata de una cultura que nace como hija de la anterior -la denominada
cultura de la modemidad-, pero de la que simultancamente se siente heredera y
sefiora. Apunto algunos rasgos mas sobresalientes.

La cultura-madre habia afirmado al hombre como protagonista y sefior de
1a historia, desencadenando en él el dinamismo del progreso ¢ incluso la
ideologia de progresismo histdrico, fundamentalmente sustentado por la razén,
la ciencia y la técnica, incorporados como factores determinantes a todos log
sectores de la vida, Los resultados, en muchos campos, han sido sorprendentes
y exitosos. Pero, al llegar al momento actual, ¢l hombre ha percibido que se habia
transformado en esclavo de dicho progreso, y que ya s tiempo de que ¢l progreso
se ponga al servicio del hombre, para que éste pueda disfrutar libremente de los
copiosos frutos conseguidos.

De esta manera, el progreso histdrico se confia a determinados especialistas
controlados por la democracia, mientras la colectividad opta por el progresismo
individuni, por la realizacién personal, interpretada fundamentalmente, como

. ha aclarado Lipovetsky, por un narcisismo hedonisia, que establece uzna nueva
Idgica socialt.

Surge asi una cultura de exaltacién de la libertad y de la liberacidn

individual, en 1a que se exige toda clase de posibilidades para ejercitarla y la
eliminacién de todo tipo de trabas para desarrollarla.

Como ha advertido Alvin Toffler, el nuevo estilo de vida intenia liberarse

11. G. LIPOVETSKY, La era dei vacio, Barcelona 1987,
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de los rigidos modelos impuestos en épocas anteriores por las exigencias
progesistas de la industria y el comercio. Son sistemas suficientemente esta-
blecidos y evolucionados para seguir cumpliendo su funcién de cuernos de la
abundancia sin necesidad de continvar esclavizando al hombre'

La nueva cultura pretende que las instituciones sociales necesarias asuman
el ‘ejercicio de toda clase de responsabilidades y servicios que le permitan al
individuo el miximo de libertad y seguridad. Por ello se produce una mayor
afirmacién y ampliacién de los dereches humanos -no siempre coherenies con
las exigencias de la dignidad del hombre-, y una acusada resistencia frente a las
prestaciones sociales obligatorias, principalmente cuando éstas son de cardcter
personal. Se advierie un movimiento de liberacién de todo tipo de normas tradi-
cionales, sociales e inciuso morales, postulando un ambiente cultural y legal no
sélo de permisivismo y tolerancia, sino de positiva aceplacién, Es fécil de
adverlir en ef lenguaje que, para las situaciones menos aceptables socialmente,
se procura evitar la referencia al dmbito de la libertad y responsabilidad
personal, situando las causas en unos niveles mds periféricos al niicleo de la
persona. '

V INCY ba,{ Sin las apresividades decimondnicas, se tiende a Ia liberacién de lo
C C. religioso, especialmente de la institucidn religiosa. Se multiplican los agndsti-
""" 31( ‘cos y los creyentes sin Iglesia'®,

a‘P( d =" Incluso el hombre pretende liberarse de si mismo, relativizando el valor del
compromiso consigo y con los demds. La libertad se interpreta como la
posibilidad de abrirse siempre a la novedad sin seatirse encadenado por el
pasado.

Entra en crisis la democracia tradicional, en la que las mayorfas pretenden
imponer sus normas a las minorias, Hay una biisqueda de otra mayoria, la que
abre ¢l dmbito de 1a libertad a todas las minorias, sin reducir su ejercicio a la mera
expresion,

En el fondo surge un acusado rechazo contrala vielencia y sus causas, sobre
1odo cuanto €sta aparece institucipnalizada socialmente o cuando asocialmente
se institucionaliza en movimientos ideolégicos o politicos, como sucede en el
lerrorismo. Se pretende alcanzar la libertad, la tranquilidad y 1a paz por caminos
pacificos: por el didlogo, por ¢l consenso, por ia educacion, por el respeto, etc.

De hecho aparece en esta nueva cultura un rechazo frente al dolor, el
sufrimiento, la decadencia y la muerte, Se siente compasién frente a este sector
de la vida, pero se procura estar ausente de €l y alejarlo del &mbito de la propia

12. A. TOFFLER, La tercera ola, Barcelona 1984.
13. Sobre este punto véase H. KUNG, Teofogt’a para la postmodernidad, 19-23.
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existencia. Se procura que las instituciones sociales y los especialistas se
responsabilicen directamente y asuman ese complicado mundo. Luces y som-
bras de un nuevo estilo de vida que nace en el Ambito de la abundancia.

Las culturas det Hemisferio Sur y las culturas de la pobreza

Frente a las culturas del Hemisferio Norte nos encontramos .con las
miiltiples y variadas sociedades y culturas del Sur, donde la mayoria de ellas se
encuentran marcadas por ¢l subdesarrollo y la pobreza,

No es este el momento de detenernos en el estudio de la originalidad de cada
una de ellas, sino sélo en [a dependencia neocolonial que, de alguna manera, las
unifica a todas frente a los pueblos del Norte,

Son culturas conscientes de sus propias limitaciones histdricas, admiradas
frente al creciente desarrolio de los paises del Norte, y necesitadas de lo que
consideran avances que pertenccen al patrimonio de la humanidad,

Pero hoy conocen con toda claridad que se encuentran sitwadas dentro de un
rigido modelo de imperialisme, en el que les corresponde vivir en un nuevo tipo
de vida colonial, que las condena a una heteronomia permanente,

Tres son los efectos principales del imperialismo; la explotacién de las
riquezas de los pueblos, incrementando su dependencia y subdesarrollo, mien-
tras se favorece el superdesarrollo de los 1mpenos una division de sectores
sociales dentro de los propios pueblos, ongme’mdosc frente a las oligarquias
privilegiadas amplios sectores de la pobreza, donde surgen las culturas de la
pobreza, segiin la denominacidn de Oscar Lewis; y la infravaloracién de las
propias culturas autdctonas.

Hoy, dada la actual conciencia de nuestro mundo, las culturas de la pobreza
se caractarizan por sentirse portadoras de un proyecto historico, en el que
sobresalen tres aspectos bien definidos.

El primero se manifiesta en un desarrolio de sumemoria histdrica -memoria
de un doloreso pasado de vejaciones y de explotacidn- y en una afirmacién de
su identidad y de sus propios valores.

El segundo consiste en un impulso herdico que no se limita a las deci-
mondnicas aspiraciones de la emancipacién, sino que, transcendiéndolas, se
oricnta por las exigencias de una liberacidn plena e integral, en la que la
fraternidad entre los pueblos y los hombres deje de ser una mera palabra para
transformarse en una reatidad de vida.

Por dltimo, en el proyecio hisidrico de la cultura de los pobres sobresale una
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vigorosa instancia érica de justicia y libertad. En efecto, dichos pueblos y
sectores sociales se¢ constituyen en un lugar privilegiado para descubrir las
contradicciones internas de la cultura dominante, y en un clamor de denuncia de
las injusticias de las que son victimas por su causa. Simultineamente, en ellas
surge una Hamada a la solidaridad, en primer lngar de los propios oprimidos -
como aparece, por ejemplo, en el Movimiento de los Paises No Alineados (SRS
21)-, y posteriormente de todos los hombres de buena voluntad.

El Cuarto Mundo en el contexto de la cultura de la abundancia

Uno de los fendmenos que se han comenzado a agudizar en la culiura de la
abundancia y del progresismo individual es el desarrollo creciente de un
complejo y diversificado sector social, que adquiere dimensiones de mundo, y
al que se le ha comenzado a denominar como ¢l Cuarto Mundo.

Su nicleo mas claro y llamativo estd determinado por amplias bolsas de
subdesarrollo econdmico, entre cuyos indicadores especificos sobresalen la
crisis de la vivienda y el incremento del desempleo y del subempleo (SRS 17-
18).

Pero alrededor de este nidcleo se van dibujando ofros sectores no menos
importanies. Asi, conviene recordar que el impulso por un constante mejora-
miento de la calidad de vida se encuentra compensado por leyes cada vez més
amplias y permisivas favorabies al incremento de los abortos, a la promocion de
la eutanasia, a la esterilizacién de los anormales, al reconocimiento de los nar-
cotraficantes con tal qne se somentan a ciertos controles generales del comercio.

La promocidn de 1a inestabilidad familiar y de la fibertad sexual indiscri-
mmada va onginando un colectivo, cada vez mds amplio, de adultos y espe-
Cialmenic de nifios, que requieren la asistencia de psicélogos y panularras

Lo significalivo de este Cuarto Mundo es, como ha advertido Lipovetsky,
que reacciona violenta y agresivamente contra la cultura que Io genera con la
caracteristica de una revolucion sin proyecto histérico. Es la revolucién pura
del desempleo, del paro, del vacio social, tanto més dura cuanio que no tiene
{oturo, a imagen y semejanza de la nueva criminalidad y de la droga.

Curiosamente, la Cultura de 1a Abundancia tiende a explicar con moti-
vaciones ficiles -cuando no a justificar, como en el caso del aborto y la
eutanasia- 1a existencia de este sub-mundo. Tiende a proporcionarle ayudas a sus
victimas, pero no estd dispuesta a enfrentar las causas reales que las originan.
Enfrentar dichas causas seria renunciar a ser progresista, ¢l tnico pecado que no
tiene perddn en esta cultura.

14. G. LIPOVETSKY, La era del vacio, 214-220.
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Movimientos promotores de la humanizacién de la Nueva Cultura

En nuestro universo actual no sélo coexisten fatalmente conquistas, avances
de todo tipo y abundacia junto a ias innumerables victimas del tercer y cuarto
mundos. Aparecen al mismo tiempo, en todas las regiones del planeta, miltiples
y diversificados movimientos con ¢l objetivo de promover una humanidad mas
justa, més fratema y mis humana,

En general, se trata de movimientos que se generan en la base popular de la
sociedad, en los que penetran el dolor y la protesta de las victimas, y que
cuestionan a los insensibilizados y a los responsables de las grandes orien-
taciones econdmicas, seciales, politicas, culturales y educativas, que se impo-
nen en las masas tanto a nivel nacional como intemacional. Son movimienios
que, en el actual contexto democritico, exigen el ser respetados en su libertad de
expresién y de accién.

Con frecuencia enconiramos €n estos movimientos que, frente al pro-
gresismo individualista de la cuitura dominante, ofrecen la alternativa del
progeso personal, que encuentra su realizacién en el desarrollo de una solidari-
dad responsable y efectiva con todo el hombre y con todos los hombres, pero
especialmente con aquellos colectivos que constitoyen las victimas de una
historia y de unas culturas que han optado por el imperiatismo, el individua-
lismo, el hedonismo.

No es el momento de recordar y clasificar los maltiples movimientos, entre

los que sobresalen los de liberacién en el Tercer Mundo. Desgraciadamente, a

“estos movimientos les suele faltar una conexién entre ellos, y la mayoria se

desenvuelven en sectores limitados, carentes de una percepeidn de la problematica
de conjunto.

Dentro de este coadre, ileno de luces y sombras, de conquistas humanas y
de cruentos sacrificios en henor de los idolos, le correspende a la Iglesia, por
exigencias del Evangelio, continuar y promover el movimiento de salvacidn de
Jesis, enviado por el Padre con la fuerza de! Espiritu Santo para que todoes los
hombre tengan vida y la tengan mds abundante (Jn 10,10).

4. LA IGLESIA DE LA NUEVA EVANGELIZACION

En este complejo contexto mundial, los cristianos, conscientes de nuestra
vocacién evangelizadora, nos encontramos ante uno de los més grandes desafios
de nuestra historia: renovar y adaptar a nuestra Iglesia para ser evangelizadora
en la situacién actual de nuestro mundo. Estas fueron las dos grandes consignas
del Concilio que contindan teniendo plena actualidad,

Asi 1o ha expresado Juan Pablo IT.
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Esta nueva evangelizacidn -dirigida no sélo a cada una de las personas,
sino también a enteros grupos de poblaciones en sus mds variadas situa-
ciones, ambientes y culturas- estd destinada a la formacién de comunidades
eclesiales maduras, en las cuales la fe consiga liberar y realizar 10dd su
originario significado de adhesidn a la persona de Cristo ¥ a su evangelio,
de encuentro y de comunicn sacramenial con El, de existencia vivida en la
caridad y en el servicio (ChL 3).

Ya hemos apantado anteriorments algunos de los cauces por lo que ha de
discurrir una Iglesia que sitda en primer plano su misién evangelizadora.
Descendiendo a los niveles mas concretos, destaco algunos de los objetivos que
orientan 1a edificacion de la nueva Iglesia.

Una Iglesia dialogadora y {fraternal en la cultura de la libertad religiosa

Uno de los grandes avances de nuestro mundo moderno, y recogido por la
Iglesia en su declaracién Dignitaris Humanae, ha sido el reconocimiento de la
libertad religiosa en la seciedad polilica. Esto ha supuesto en Europa, superando
el sistema medieval de cristiandad, un desplazamiento de la Iglesia hacia la base
de la estructura social y una nivelacién en el ambiente cultural con las otras
conlesiones y agrupaciones religiosas,

Eslto erigina un nuevo tipo de refacion con el mundo, que se abre en didlogo.
El Vaticano IT desarrollé las caracteristicas de este didlogo enriquecedor para la
Iglesia y para el mundo (GS 43-44). Pablo VI descubrié las raices teoldgicas de
este sistema de relaciones (ES 64), afirmando proyectivamente que “la Iglesia
se hace coloquio™ (ES 60).

Esta forma de relacion denota un propésiio de correccion, de estima, de
simpatia, de bondad, por parte del que la establece. Excliye la condena
aprioristica, la polémica ofensiva y habitual, la futilidad de la conversacion
intitil. 8t bien no mira a obtener inmediatamente la conversion del inter-
locutor, ya que se respeta su dignidad y su libertad, mira, sin embargo, al
provecho de ésie, y quisiera disponerlo amds plena comunion de sentimien-
tos y convicciones (ES 73).

En ¢l clima de didlogo los interlocutores, manteniendo su propia identidad
y originalidad, han de estableder sus relaciones sobre unas bases reconocidas de
igualdad y de libertad, en una palabra, de confraternidad humana.

Consecuentemente, la Iglesia que se hace coloquio ha de hacerse también,
frente a las demds organizaciones religiosas y no religiosas, con las que enira en
didlogn, hermana y amiga, asimilando para si misma unas nnevas expresiones de
profundo cufio evangélico. La madre se transforma en hermana, la sefiora en
servidora, la maestra en evangelizadora, la juez en promotora de la salvacion. Es
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el lenguaje apropiado en el 4mbito del ecumenismo, en la confraternizacion de
las religiones, en el encuentro de todos los hombres y organizaciones de buena
voluntad. Esto es asumir su propia expresién “adaptada a 1a indole del interlocu-
tor y a las circunstancias de hecho” (ES 72).

Una Iglesia que asume los valores de la nueva euliura emergente

Otra caracteristica-de la Iglesia de la nueva evangelizacion ha de ser el mirar
con serenidad y esperanza al nuevo mundo que nace, haciendo realldad su
repetida opcién por los jévenes.

Acusadamente en esta nueva cultura se subraya que el progreso, las
instituciones, la ciencia, la técnica, la economia, las normas de cualquier tipo no
pueden transformarse en idolos a los que se sacrifican los hombres y lag
generaciones, sino que han de estar al servicio de las personas y de Ia hamanidad,
al sevicio de la libertad y de 1a paz. Parece que en esta nueva coltura, después de

tantos siglos, ha logrado penetrar el principio de Jesis: “El sdbado se hizo para
el hombre ¥ no el hombre para ¢l sibado” (Mc, 2,27).

Por eso, frente a toda la compleja realidad social organizada por €] propio
hombre se afirma el principio de la democracia, es decir, el derecho de las
comunidades politicas a juzgar la obra heredada o elaborada por eflas mismas
para ajusiarla a su propio bien y al servicio de todos sus miembros.

Pero el riesgo de esta conquista de valores aparece cuando es asumido
regionalménte por el colectivo individualista, establecido sobre ¢l impulso de
los grandes imperios y en un ambiente de abundancia, y en el que predominan
el narcisismo y el hedonismo, capaces de mantener y -originar “compasiva-
mente” toda clase de victimas a su alrededor.

En tales circunstancias reales de nuestra historia, el Evangelio impulsa a la
Iglesia a optar por el hombre y, mds concretamente, por las victimas de ia
sociedad.

Una Iglesia solidarizada con las victimas de la sociedad

Probablemente la nueva caracteristica  de wuestra Iglesia, que més ha
impactado en el mundo durante los dltimos afios, ha sido su opcidn por los
pobres, en la que se subraya de una manera especial su opcidn por la liberacién
de los pobres, que enfrenta no sélo las necesidades, en las que éstos se encuen-
tran sumidos, sino también las causas envolvenies que agresivamenie los
somenten a dicha sitzacidn. Posamos de esta manera en las bases mas radicales
del Evangelio: “El Espiritu del Sefior estd sobre mi, porque El me ha ungido para
que dé fa bhena noticia a los pobres (...} para poner en libertad a los cautivos, para
proctamar el afio dc gracna det Sefior” (Lc 4,18).

&k«\.—ue._._
L Covt=, .
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Hoy sobresalen cuatro prandes sectores en los que se concentran las
innumerables victimas de nuestra sociedad. Son sectores que, en amplias Arcas,
se compenetran entre sf, y que todos ellos denuncian la insolidaridad existente
y los mecanismos perversos y las estructuras de pecado que los originan (SRS
39-40). El més hiriente aparece en las inmensas bolsas de pobreza del tercer y
cuarto mundos. Junto a éste se alinean las agresiones a la dignidad de la persona,
llevadas a cabo de mil formas diferentes”La misma vida humana, €l derecho
fundamental de todos los derechos humanos, e§ eliminada en millones de seres,
incluso con el apoyo legal a los homicidas, La apertura del hombre a la

gascendencia se encuentra con frecuencia bloqueada por condicionamientos
sociales y del progresismo cultoral.

Es en esas zonas de 1a humanidad, junto a esas victimas, donde a la Iglesia
le corresponde hacerse presente de una manera preferencial y solidaria, mocho
s si tiene en cuenta que millones de eflas son miembros de su comunidad. Ella
debe unir su palabra al clamor de los pobies, constituirse en 1a voz de los que no
tienen voz, desarrollar con ¢llos su misidn profética sobre los sectores sociales
que lps masacran,

Perp también le corresponde solidarizarse, con el oportuno discernimiento
y mantenimiento su propia identidad religiosa, con aquellos movimientos que
luchan, en distintas lineas, por la promocién y la liberacidn de todos estos
sectores oprimidos.

La ubicacidn de la Iglesia en este Jugar, en el que las injusticias de la
humanidad se manifiestan en carne lacerada, le ofrece una Optica privilegiada
para la comprensién de la realidad. Al mismo tiempo, le abre la posibilidad de
encontrar un nuevo lenguaje ético-antropoldgico para encarnar sp mensaje y su
profecia, superando el académico e impositivo del moralismo y del legalismo,
tan lejano a la cultira actual.

Una Iglesia promotora de la solidaridad en clave de amor,
pobreza y sacrificio

En el Concilio Vaticano II se autocomprendia Ia Iglesia como “sacramento
e instrumenic de la intima unién con Dios y de 1a unidad de todo el género
humano” (LG 1). Con otras palabras podemos decir que es misidn de la Iglesia
el promover Ia solidaridad de los hombres entre si y de los hombres con Dios, que
se ha revelado como el Amor Salvador.

La solidaridad, de la que es promotora la Iglesia, estd iluminada por la
revelacidn del amor con todas sus consecuencias:

Hemos comprendido lo que es el amor porgue aquél se desprendid de su
vida por rosotros; ahora también nosotros debemos desprendernos de la
vida por nuestros hermanos. Si uno posee bienes de este mundo v, viendo



Madsllin, Vol. 17 No. 67, septiembre de 1991 393

que su hermano pasa necesidad, le cierra las entranas, ;cémo va a estar en
él el amor de Dios? Hijos, no amemos con palabras y de boquilla, sino con
obras y de verdad (1 In 3,16-18).

La Iglesia ha de apoyar los movimientos de unidad que se estdn produciendo
en el mundo, como el de la edificacidn de la casa comin de Europa. Pero su
perspectiva se prolonga hasta la gran casa planetaria de toda la humanidad.

Esto le exige adoptar con las victimas de la sociedad una postura dialéctica
ante la cultura de la abundancia y del narcisismo hedonista. El hombre y la
humanidad se realizan cuando en el horizonte de su libertad no priman ef tener
més y el disfrute individualista, sino la solidaridad universal con los desposei-
dos, con la dignidad de las personas, con la vida humana y con la existencial
vocacién de los hombres a la trascendencia.

Es en dicho contexto donde emerge con toda su fuerza la sabiduria del
Evangelio, descubriendo caminos de vida nueva y abundante para cada persona
y para todos los hermanos, para la generacidn del presente y para fas del futuro,
Es el camino hacia la verdadera paz, tan afiorada por nuestro mundo actual.

Descubrir a 1a libertad de los hombres el valor del tridngulo amor, sacrificio
y pobreza es la gran mision de 1a Iglesia en el munrdo. Pobreza evangélica que
es compartir los bienes, incluso necesarios, con los hermanos que carecen de
ellos. Sacrificio, que es renuncia para que otros vivan y mejoren so calidad de
vida. Amor, que es salir del propio egoismo, para sentirse miembro responsable
de Ia gran comunidad humana.

No es éste un mensaje s6lo para los individuos, sino también para los
sectores sociales y para todos los pueblos, para todas las culturas, para toda la
familia humana.

Una Iglesia internamente solidaria y testimoniat

Esta gran mision de la Iglesia frente al mundo no puede realizarse entre
Iglesias particulares desarticuladas entre sf, ni con comunidades internamente
divididas. Hoy més que nunca, en medio de un mundo patoldgicamente
unificado, se hace necesaria la comunién de todas la Iglesias, y 1a comunién de
todos los miembros de cada comunidad.

Esto implica una profunda conversion a todos los niveles y un impulsar el
camino del dislogo intemo (ES 106), de la comunidn por la participacidn activa,
plena y responsable de todos, con ¢l objetivo de alcanzar un consenso fundamen-
tal sobre el proyecto de la nueva evangelizacidn.

Pero, al mismo tiempo, es necesario superar al interior de la Iglesia la
tentacién del dialoguismo y del verbalismo, Necesitamos recobrar ¢l sentido



Antonio Gonzalez Dorado, S.4J., bina nuava iglesia
394 para una nueva Evangelizacin

profundo de la htargia: Nos reunimos para celebrar la fe, dando gracias a Dios,
y para sentirmos fortalecidos para vivir ia caridad y el amor con nuestros
hermanos y con toda 1a humanidad, de manera similar a como los vivid Jesds de
Nazaret.

Como afirmaba Pablo VI, el testimonio que comporta la presencia, partici-
pacidn, solidaridad es un elemento esencial y “en general, ¢l primero absoln-
tamenie en la evangelizacion” (EN 21). En este punto comienzan a ser preclaras
muchas de nuestras iglesias del Tercer Mundo, de las que tanto ticnea que
.aprender las del Hemisferio Norie.

Una Iglesia misionera que proclama el Evangelio de Jesiis

Por iitlimo, la Iglesia no iniciaria una nueva evangelizacién si no recobra su
impulse misionero, como el que aparece en las primeras comunidades apostéli-
cas. Esto supone que los cristianes recebremos el sentido de la importancia de
ia fe y de la edificacién de nuevas y renovadas comunidades cristianas.

Empujados por las fracturas internas de las comunidades cristianas y por los
desafios del racionalismo hemos tendido a polarizamos en los aspectos objetivos
¢ intelecinales de la fe, oscureciende su dimensién salvifica y sanante para las
personas y para la humanidad, de tal manera que se advierte como una pérdida
de fe en la fe, olvidando el epilogo de Juan: “Hemos escrito esto para que credis
que.Jesis es el Mesias, el Hijo de Dios, y con esta fe tengdis vida gracias a EI”
(Jn 20,31}. No es la fe tacorona de premio para hombre y socicdades justas, sino,
como decefa el Concilio de Trento, es principio de la salvacién humana (Dz 801),
cl dinamismo que promueve ja justicia verdadera y cristiana (Dz 800), la
prometora de hombres justos seguidores de Jesds, la clarificadora del sentido
profunde de la historia. '

Es funcida de l1a fe crear hombres nuevas y comunidades nuevas, segiin el
proyecto salvifico de Dios, que actien como [evadura en medio de la masa, para
que toda ella pueda recibir en su seno el don del Reino de Dios, a cuyo servicio
se ha de encontrar la Iglesia para el bien de toda Ia humanidad.

Una Iglesia que se debilita en su funcidn misionera mostraria que ha perdido
su fe y su esperanza en la amplia misién evangelizadora que tiene que realizar
en el mundo. Seria Ia sefial de que ha perdido el sentido profundo que tiene el
movimienio de Jesis en la historia.

Una Iglesia nueva en su ardor, en su expresién, en sus métodos
Cuando Juan Pabio I nos propone una nueva evangelizacion, es decir, una

Iglesia nueva en su ardor, en su expiesion y en sus métodos, parece SituAmMos en
las perspectivas de un nuevo Pentecostés que ya ha comenzado a irrutnpir en el
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Tercer Mundo, y que subyace como una inquietud y una esperanza en nuestro
Hemisferio Norte.

No va a estar este acontecimiento exento de problemas y dificultades, como
ya sucedio en fas primitivas comunidades apost6licas. Por razones obvias de su
origen, éstas nacieron judaizadas y tuvieron que recorrer un rudo camino al tener
que enfrentar la evangelizacion de un mundo diferente y de una cultura nueva:
el mundo de los “goyim™ y la cuhtura de los griegos. Las dificultades ante lo
desconocido y lo nuevo quedaron fundamentalmente resueltas en el Concilio de
Jerusalén, con caracteristicas de otro pentecostés, como los participantes hi-
cieron constar en su documento: “Hemos decidido el Espirita Santo y nosotros”
(Hch 15,25).

También hoy la Iglesia sale de su largo pasade medieval europeo hacia un
mundeo nuevo y complejo, hacia una nueva etapa de la historia. En su cuerpo van
mezcladas la Tradicién siempre joven y las tradiciones que, jévenes en el ayer,
han ido envejeciendo a ravés de los afios. Ante esa realidad Pablo VI decia: Es
necesario “limpiar y rejuvenecer el rostro de la Iglesia™ (ES 39).

De hecho, el proceso ya se ha iniciado. El camino se abre lieno de
dificultades, de oscuridades y conflicto. Pero lo recorreremos com mayor
agilidaﬂ en la medida en la que dejemos de quedar absorbidos por los inevilables
problemas coyanturales de transformacion, centrando nuestra atencion y nuestro
entusiasmo en las exigencias de la misién evangelizadora que constituye “la
dicha y la vocacidn de la Iglesia, su identidad mds profunda” (EN 14).
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LA CONQUISTA DE AMERICA

MARCO HISTORICO
E IMPLICACIONES ETICAS

Luis Antonio Nova R., Pbro.*

INTRODUCCION

La teologia como la revelacion es histérica: s hace enel ticmpo, mediante
un proceso de reflexién que debe ser sitwado ¢ iluminante de la misma realidad
humana, que en cuanto vivida, es también histérica. Este proceso de profundizacién
del mensaje cristiano, es hecho ademds por creyentes que viven situacioncs
sociopolilicas, ccondmicas y culturales muy concretas, que provecan y condicionan
la misma reflexion de fe. La teclogia, si es auténtica y cristiana, debe ser
encarnada, es decir, capaz de asumir, orientar y cambiar desde dentro, el rumbo
de esa misma historia.

Latcologia moral, que desde la revelacidon miraclobrar humano, con mayor
razén vive esa lensién histérico-praxica, y su tarca €s en cierto modo interpretar
criticamente esa historia, e invitar a continuar construyéndcla, pero desde una
accién o praxis, que scaala vez, profundamente humana y conscicnicmente cris-
lana. “La teologia moral, escribc Vereccke, resulta de la encarnacién de la
divina reveiacién en las diversas civilizaciones y culturas... por lo tanlo fa
teologia moral depende de la historia™. Pero lambién para alirmarse como
teclogia verdadera, licne que proyectarsc hacia el futuro real, en cuya conslruc-
cién hisiérica estd comprometida?,

*  TeGlogo moral. Sacerdote de la Didceis de Facatativa en Colombia. Colombiano.

1. L. VEREECKE, Storia della teologia morale moderna, II. Storia della teologia
morale in Spagna nel XVI secolo ed origine delle "Institutiones morales” , Acade-
mia Allonsiana, Roma 1980, 5.

2. Es plenamente vilida, mds en el caso de la teologia moral, 1a alimacién de G.
GUTIERREZ, en su Teologia de la tiberacién, perspectivas, Salamanca, Sigueme,
1983,389: “Silareflexion teoldgicano lleva arevitalizar 1a accién de la comunidad
cristiana en el mundo... esa rellexidn habra servido de poco...”
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La realidad latinoamericana, ayer .y hoy obligado y privilegiado lugar
teol6gico, jugd en el siglo XVI importante papel, pues el descubrimiento-
conquista y la evangelizacidn de América, tuvo hondas repercusiones en la
sociedad de entonces e influyé definitivamente en la accidn y reflexidn filoséfica-
teolégica, juridica y politica de la Espafia recientemente unida y fuerte del siglo
de oro.

Gracias al espiritu humanistico-teoldgico que se respiraba ya en Alcald y
Salamanca, al sentido humanitario y testimonio profético de muchos misio-
neros, se did en la primera mitad del siglo X VI, una tica reflexion y produccién
teolégico-moral, que se ha llamado en su sentido mds positivo “ética de
conquista”, y en la que muchos historiadores ven hoy la “primera teologia de la
liberacién..,™.

Hay dos personajes claves para entender esta época, y podria decirse que en
cierta forma la encaman y sintetizan: son los dominicos y contemporineos
Francisco de Vitoria y Bartolomé de Las Casas cuya doctrina se presentard més
adelante en forma breve, indicando més bien algunas pistas para valorar 1a im-
portancia, proyeccion y actualidad de su pensamiento.

1. HACIA LA “MORAL DE CONQUISTA™
MARCO HISTORICO Y PROBLEMATICA CONSECUENTE

Es inncgable la influencia que tuvo el descubrimiento de América en todas
las actividades de la época, y una de las mds importantes e influyentes en el siglo
XVI en Espafia, fue 1a actividad teolGgico-moral. Al conjunto de esta reflexién
y sus intentos de sistematizacidn, se los lama hoy, “moral ¢ ética de conquista™.
Pero para entender mejor estos intentos teolégicos, especialmente de 1a Escuela
de Salamanca, y valorar tanto Ja reflexidn de Vitoria como la terquedad profética
de Las Casas, conviene mirar ¢l marco histérico en el que se desenvuelve toda
esta actividad conquistadora, misionera, politica y teoldgico-moral.

Para ubicar y entender a la Espafia del siglo XVI, que se lanza a la conquista
y a la evangelizacién, conviene tener en cuenta las circunstancias de diverso
orden que se dan en Europa y que afectan directamente al reino espafiol.

3. Cfr. E. DUSSEL, Hipétesis para una historia de la teologia en América Latina,
Bogot4, Indo American Press, 1986, 24-28. También del misme autor: Desintegra-
cién de la cristiandad colonial y liberacién, Salamanca, Sigueme, 1978, 139-150.

4. Unareciente obra, en homenaje a Francisco de Vitoria, editada por C.5.I1.C. se tiula
asi: La ética de la cristiandad colonial y liberacién, Salamanca, Sigueme 1978, 139-
150,
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Condiciones geografico-politicas: ¢onsecuencias e interrogantes

Se da en la Europa de esta época, una divisién polilica y religiosa,
alimentada por la reforma. Hay algunos grandes estados con predominio
monérguico. En Espafia, vencidos los moros y unidos [os reinos de Castilia y
Aragén, se camina con mistica hacia la unificacién y expansién, Con Carlos V
y Felipe H se llega a un imperio inmenso y centralista. El descubrimiento de
América serd decisivo en la expansién geogrifica de Espafia y Portugal, y
originard no s6lo un netable crecimiento econdmico, sine también la superacién
de ciertos monopolios comerciales asentados especialmente en Ilalia. Jugaron
papel importante en esta expansion y delimitacién geografico-politica, la auto-
ridad ¢ intervenciones papales, especialmente manifestadas a través de bulas,
solicitadas y presionadas por los reyes portugueses y espafioles®.

El papado jugd un papel muy importante como autoridad y recurso frente a
Ias tensiones entre fos estados europeos, y logrd canalizar las energias espaiiolas,
su espiritu avenlurero y cristiano, orentindolo hacia la conquisia y evangeli-
zacion americanas. Estas situaciones comportarin interrogantes de tipo legal
morai: 1a legitimidad de la ocupacidn colonizadora, la licitud de las guerras de
conguista, el valor y alcance de las bulas papales, la pretendida autoridad tanto
del Papa como del emperador sobre fas nuevas tierras y pueblos, la conveniencia
de acuerdos de tipo internacional, etc...

Condiciones econdmicas: consecuencias e interrogantes

El creciente comercio con las Indias afectd el orden econémico europeo,
que pasa de una economia especialmente urbana, a una m4is de tipo nacional, o
que al menos procura ser controlada por el estado. Se incrementé el comercio de
especias, plata y oro, mejora el transporie maritimo, se concentra la riqueza, hay
sisternas de crédito-y mercado de capitales, con lo gue surgirdn problemas gue
ain hoy nos afectan: infiacidn, devaluacién monetaria, intereses de usura, enri-
quecimiento ilicito de algunos y empobrecimiento de mucha gente. El espafiol
abandona su campo y su irabajo para encaminarse a la aventura de Ia conquista
o de las armas, o para adentrarse en el mundo intelectual y espiritual, entonces
también floreciente, y se tendrd que acudir-a 1a mano de obra del esclavo negro
o de los naturales de las Indias recién descubiertas.

Estas nuevas circunstancias de tipo econdmico planteardn a juristas y
tedlogos diversos problemas: sentido y Hmites del intercambio comercial, los
cré_ditos y la licitud de los intereses, la licitud de la explotacidn colonial, los

5. Sobre las bulas papales y su interpretacién puede verse: R. QUERALTO, Ef pensam-
iento politico-filoséfico de Bartolomé de Las Casas, C.8.1.C., Sevilla 1975, 191-
199, T. URDANQZ, Obras de Francisco de Vitoria. Relecciones teoldgicas,
Madrid, BAC, 1960, 527-542.
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impuestos, problemas monetarios, precios justos, la conveniencia de tolerar ono
1a esclavitud por intereses econémicos, etc...

Condiciones sociales: consecuencias e interrogantes

En Espafia a raiz del descubrimiento de América se afecta también e] marco
social: el poder econémico pasa del campo a la ciudad, 1a burguesfa se une a Ia
nobleza y aparece ¢l mundo obrero citadino. A la problemitica con judios y
moros s¢ agregaron nuevas tensiones por el comercio de negros traidos del
Affica y por las formas de esclavitud que surgieron en las Indias, como el famoso
y discutido sistema de la “encomienda”. También en el ambiente americano se
fueron configurando y oponiendo diversos estratos socto-culturales: los es-
pafioles, los criollos, los mestizos, los esclavos negros v los indios.

De esta nueva situacién social surgen interrogantes y preocupaciones: el
trato humano a los indios, dominio o convivencia pacifica con los pueblos
nuevos, comercializacién de esclavos, las costumbres “barbaras” y la guerra
licita... surge en sintesis toda la problemdtica de los hoy llamados “derechos
humanos”.

Condiciones socio-religiosas: consecuencias e interrogantes

Europa estaba dividida y marcada por 12 reforma protestante, que junto con
ia aplicacién del principio del “cujus regio ejus religio”, tuvo connoaciones a
la vez politicas y religiosas. Pero el ambiente religioso de Espafia era muy
diverso, pues hasta ellos no llegé efectivamente la reforma. El espirita espaficl
de cruzada, su orgullo nacional, su sentimiento del honor fueron ingredentes
importantes en las tareas tanto de conquista comg de evangelizacion. Dussel,
hablando de Ia cristiandad hispanica, dice: “‘existia algo asf como un mesianismo
temporal, por el cual se unificaba el destino de 1a nacidn y de la Iglesia.., siendo
la nacién hispdnica, el instramento elegido por Dios, para salvar el mundo...™.

En este ambiente surgirdn los grandes santos y misticos, los valientes
misioneros, los eminentes tedlogos y los aventureros conquistadores de las
Indias. El nuevo contexto socio-religioso comporta para los tedlogos tensionan-
tes planteamientos sobre evangelizacién y libertad, fe y bautismo, préicticas
paganas y libertad religiosa, obligacién de evangelizar y derechos misioneros,
dominacién y evangelizacién pacifica, limites del poder papal, el diezmo y los
indios convertidos,la formacidn religiosa obligatoria, etc..., problemas atin hoy
estudiados por la moderna teologia pastoral y misionologia.

Dentro de este complejo marco histérico, un cimulo de interrogantes se
plantearon a la conciencia cristiana, Hegaron a inquietar tanto 2 la corona, como

6. E.DUSSEL, Historia de Ia Iglesia en América Latina, Madnd. Ed. Mlmdc Negro,
1983, 80.
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a la misma Roma, y lo que es més importante, provocaron tanto la reflexién
teolégico-moral como nuevos ordenamientos juridico-politices.

2. LA REFLEXION TEOLOGICO-MORAL
Conquista y evangelizacidn: cuestionamiento moral

La problemstica surgida a rafz de la conguista provocé no sélo 1as denuncias
de valientes misioneros, sine también una positiva evolucién en ¢l campo de la
teologia moral y del derecho, que desafortunadamente no mostré su real eficacia
frente a fa complejidad y urgencia de las situaciones concretas, dolorosas e
inhumanas que se vivieron en los paises conquistados’.

Hubo circunstancias histéricas favorables que posibilitaron el que seria
también siglo de oro de la teologia espafiola: su tradicidn cristiana militante
probada por siglos de lucha en defensa de Ia fe, la unidad politica, la positiva
influencia de Jiménez de Cisneros, la aceptacidn del humanismo, la multiplica-
cion de universidades en un ambiente de libertad y tolerancia, 1as reformas de las
drdenes religiosas, etc... Dentro de este ambiente se debatian ciertos problemas
sobre el origen del estado, el poder temporal de los papas, etc., pero a rafz del des-
cubrimiente y de las guerras de conquista, surgirdn frecuentes denunciae de
injusticias que provoecarian diversas reacciones y discusiones candentes sobre
las implicaciones juridico-morales de estas nuevas situaciones.

En un primer momento no hay enjuiciamiento al hecho mismo de la
conquista, que ¢n general se la acepta como licita, en la medida en que tiende a
la evangelizacién de los “barbaros infieles™; perc pronto aparece €l rechazo a
ciertos métodos de dominio, violencia y maltrato a los indios, debidos al abuso
de conquistadores y encomenderos. Posteriormente no sélo se denuncia al con-
quistador, sing que comienza a enjuiciarse la legislacién vigente, el hecho
mismo y los méiodos de conquista, Voces como la de Fray Antonio de
Montesinos, Matias Paz, Fray Miguel de Salamanca y Juan de Quevedo, se
levantan no sdlo para criticar el duro ¢ injusto trato que los espaiioles daban a los
indios, sino también para cuestionar la licitud de la invasién de tierras de infie-
les y de la guerra a los indios, la conveniencia de ciertos métodos de evangeli-
zacién y la validez de las tesis teocréticas del poder temporal del papado.

Pero el gran testigo y en parte animador de todo este proceso de denuncias,
de reflexidn teoldgica y de posterior legislacidn, es Fray Bartolomé de Las
Casas, quien cuestionando la conquista y sus consecuencias, llegé a afirmar que
una y otras s¢ oponian al mismo derecho natural, al derecho de gentes y al
derecho divino, y que urgia por 1o ianto abandonar la conquista, para entrar en

7. Ch. I. FRIED], Bartolomé de Las Casas, precursor del anticolonialisme, México,
Ed. Siglo XX/1, 1974, 6.
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una verdadera y pacifica evangelizaci6n®.

Las crecientes denuncias de los misioneros presionaron de tal manera a
Carlos V que convoca juntas de tedtogos v juristas. El resultado de todo este
procese serd 1a formulacién de las famosas “leyes nuevas” (1542) que regulaban
teGricamente Ia colonizacién, prohibian las encomiendas a perpetuidad y daban
libertad a los esclavos indios. Pero para llegar a estas “leyes nuevas” fue
necesario el espiritu abierto de las universidades de Alcald y Salamanca, la
renombrada teologia de Vitoria y su escuela, la valiente y constante denuncia
misionera y la humanitaria terquedad de Bartolomé de Las Casas.

Todo este cuestionamiento moral a las formas de conguista y evangeli-
zacion se hizo muy claro en la lamada “Escuela de Salamanca”, que significé
ademds una novedad en el método, en el planteamiento y andlisis de nuevos
temas relativos a la politica y a la economia’®. Con razén afirma Andrés que en
Salamanca “se retorna a las fuentes y al hombre... Salamanca humaniz6 1a teo-
logia...”%, También Vercecke escribird con justicia:

La escuela teoldgica de Salamanca es de primera importancia en la historia
de la teologia moral... ocupa, ademds, un puesto privilegiado en la
evolucidn de la conciencia de los hombres... La importancia de esta escuela
estd en que consideraron los derechos naturales del hombre, de aquel
hombre que se les revela en el descubrimiento de América.. M.

Conviene mirar los planteamientos del gran maestro de Salamanca, Fran-
cisco de Vitoria, para poder valorar su enorme trabajo teol6gico y comprobar la
actualidad de su pensamiento. - -

Francisco de Vitoria (Burgos: 1483 - Salamanca: 1546)

Por limitaciones de tiempo dejo de lado las notas biogréficas de este
dominico de Burgos, cayo paso por Paris, Valladolid y Salamanca dejé profunda
huella. La “prima cathedra” o citedra de teologia de Salamanca se haria con €},
la m4s importanie cétedra de ensefianza de teologia en Espafia y Europa'

8. Cfr. A. GARCIA, El sentido de las primeras deruncias de Francisco de Vitoria y
la Escuela de Salamanca, C.HP. XXV, 161-162.

9. Cfr. M. ANDRES, “Fensamiento teoldgico y vivencia religiosa en la reforma
espafiola” en Historia de la Iglesia en Espaiia, 111, 2, Madrid, BAC Maior 21, 1980,
37

10. Idem, 377.

11. L. VEREECKE, Storia della teclogia morale moderna, 11. Storia della teclogia mo-
rale in Spagna nel XVI secolo ed origine delle "Institutiones morales”, 97-98.

12. Cfr. T. URDANOZ, Obras de Francisco de Vitoria. Relecciones teolégicas, (intro-
duccidn biogréfica), 23.
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Introdujo 1a utilizacién de la Sunina, permiti6 el *dictado” e inmortaliz6 las “re-
lecciones™. Su permanente dedicacidn a la cdtedra impidié que su pensamiento
se nos hubiera ransmitido mds directamente a través de intencionados escritos.
Sus discipulos lograron mds tarde editar algunas copias manuscritas de sus
famosas “relecciones” y de algunos comentarios ¢ “Jecturas™ de la Summa,

Los autores dividen sus relecciones en dos grupos: las mas imporiantes
forman el primer grupo y se refieren 2 temas fundamentales, acerca de las
relaciones entre sociedades y que son definitivas en la configuracion de lo que
se Itama Derecho nacional e internacional, son: De potesiate civili (1527), De
potestate Ecclesiae prior (1532), De potestate Ecclesiae posterior (1533), De
potestate Papae et Concilii (1534), De indis (1539) y De iure Belli (1539). Las
otras se refieren mis bien a temas del momento: sobre el homicidio, el
matrimonio, ka simonia, la temperancia, elc.

Doctrina vitoriana vy conguista

El maestro de Salamanca fue avanzando y dosificando su doctrina sobre la
muy limitada autoridad del Papa y las autoridades civiles sobre los inficles. Los
gue habia insinuado en sns comentarios a la Secunda secundae, lo afirmara
claramente en su De potestate prior: “El Papa no tiene ningiin dominio sobre ia
tierra de los inficles, porque no tiene autoridad sino dentro de la Iglesia... los
infieles por otra parte sen verdaderos duefios... luego el Papa no es el sefior del
orbe...”?,

La potestad temporal no depende del romano pontffice... la potestad civil no
estd sometida a la potesiad temporal del Papa... Al Papa no le toca juzgar,

al menos por via ordinaria las causas de los prmc:pes tampoco tiene
poiestad para deponer a un principe secular...

“Los principes cristianos sobre los inficles no tienen mds poder con la
autoridad del Papa, que sin ella...™”, :

En sus dos relecciones De indis se contiene la curbre de su pensamiento
politica-juridico. Alll se preguntara con qué derecho han venido los barbaros a
ser dominados por los espafioles y qué potestad tienen los reyes sobre Ios indios,
y va allf analizando y rechazando muchos de los “iitulos” que alegaban los

13. Para citar textos de F. de Viloria en sus Relecciones tengo en cuenta la edicidn ya
citada de T. URDANUZ y en adelante séle utilizaré la palabra Relecciones,
anotande luego la pdgina comrespondiente a esia edicidn. Asi en este caso:
Relecciones, 294,

14. Idem, 295-304),

15. Idem, 1047 (interesa la tercera conclusidn).
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espafioles para tratar de legitimar el sometimiento de los indios, por ellos
llamados “barbaros™®, Habla Vitoria del “Derecho de gentes” y lo refiere a la
comunidad universal, llegando a formular una serie de derechos fundamentales
de gentes, en varios niveles'”.

Su segunda releccion sobre los indics, 0 De iure belli, marca el punio
culminante de su reflexidn sobre el problema de la guerra y sus secuelas de
injusticia y de violencia. Aprovecha la ocasién de las discutidas guerras de
América, para formular una doctrina bastante completa sobre ¢l tema. “La re-
leccidn vitoriana representa la primera sistematizacién, a la vez teoldgica y
juridica, de la doctrina cldsica sobre la guerra...”'%. Este esfuerzo de humani-
zacion de la guerra y teorizacién de la paz, se continuaria en la Escuela de
Salamanca, que encontr6 en ¢l descubrimiento de América la ocasién y la
exigencia para profundizar sobre el hombre y su dignidad natural, independien-
temente del hecho de que profese una fe o no. La libertad no es una concesién,
s un derecho propio de cada hombre. Con razén escribe Brufau: “En sus escritos
se halla el pélpito célido de quien comprende al hombre, como ser histérico que
es, inscrito en unas coordenadas culturales, no de un modo abstracto y genérico...
sino como hombre concreto, en su realidad personal e irrepetible...”™?.

En una visidn de sintesis doctrinal, podria afirmarse que Vitoria, desde una
antropologia equilibrada, que supera tanto la herencia pietista medioeval, como
el sobrenaturalismo y pesimismo protestantes y los posibles excesos de un
humanismo paganizante, hablé del hombre y de sus derechos fundamentales, y
coloca al ser humano, en cuanto racional, inteligente y libre, como fundamento,
fuente y sujeto capaz de derechos y de deberes. En esta idea del naturat sefiorio
del hombre y en su dimensién de natural sociabilidad, funda Vitoria todo su
pensamiento politico ¢ internacionalista,

El cardcter social de ia naturaleza humana exige también un orden social,
una regulacién de las relaciones interpersonales. “Los hombres por naturaleza
tienen que vivir en comunidad y en sociedad... el hombre es por naturaleza
animal civil...™®, La sociedad politica no responde a caprichos sino a exigencias
de la naturaleza humana:

16. Cfr. Idem, 495-496.

17. Puede verse al respecto el elenco de derechos que presenta T, URDANUYZ, Obras
de Francisco de Vitoria. Relecciones teoldgicas, CXXXVII-CXL.

18. Idem, 734.

19. I. BRUFAU, “Perspectivas humanisticas en 1a concepcitn juridica vitoriana” en
Ciencia Tomista 363, (1984), §-9.

20. F. VITORIA, Sentencias I, 69. (Citado por R. HERNANDEZ, “Presupuestos de
Francisco de Vitoria a su doctrina indiana”, en Ciencia Tomisia, 1984, 74,
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La fuente y origen de las ciudades y de las repiiblicas, no fue una invencién
de los hombres, ni se ha de considerar como algo artificial, sino como algo
que procede de la misma naturaleza, que para su defensa y conservacion,
sugirid este modo de vivir a los mortales.. .-

De aca nacen una serie de derechos hamanos y la conveniencia de que
existan autoridades ¢ instancias que garanticen su vigencia.

En su releccién De indis aplica estos principios a la conquista americana y
exige el natural respeto a las vilidas condiciones sociales y politicas de las
comunidades indigenas, que a pesar de sus limitaciones y posibles vicios, no
pierden su soberania y legitimidad. Llega Vitoria a hablar en su De iure belli y
de potestate civili de lanecesidad de una autoridad de todo el orbe, con funciones
legislativas y coercitivas:

Y es que todo el orbe, que en cierta manera forma unarepiiblica, tiene poder
de dar leyes justas y convenientes a todos... ninguna nacién puede darse por
no obligada ante el derecho de gentes, porque estd dado por la autoridad
de todo el orbe.. 2.

Desde los anteriores principios humanistico-sociales y juridico-morales
juzga Vitoria toda la problematica de las Indias, de la que tenia valida informa-
cién por los testimonios especialmente de misioneros que llevaron estas situa-
ciones hasta la corona espafiola, La conquista y mds como se estaba haciendo,
iba en contra de todo derecho. La guerra que se estaba Ilevando a cabo era
injusta, pues no era razonable deponer a sus jefes sin causa y sin consentimiento
de sus subordinados, tampoco era juste forzar con las armas al sometimiento y
reconccimiento de la corona. La ocupacidén temporal, era un “titulo dudoso” y
s6lo se haria positiva si se hacia en “bien y utilidad de ellos y no sélo en provecho
de los espaiioles...”?,

Se refirié también a la evangelizacién, negando de principio que la
infidelidad y resistencia a la fe fueran justos titulos de guerra y dominacion, y
afirmaré: ’

No estdn obligados a creer, silafe no se les propone con motivos probables
de persuacion. Pero milagros y sefiales no veo ninguno, ni lan religiosos
ejemplos de vida, antes al contrario, llegan noticias de muchos escdndalos,
de crueles delitos y muchas impiedades...”.

21. Relecciones, 157 {n. 5).
22. Idem, 191-192.

23, Idem, 723 (n. 1).

24, Idem, 695 (n. 14).
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Pero afladird mas adelante, que aunque hubiera sido bien anunciada Ia fe, no
por eso se les puede hacer 1a guetra, ni despojar de sus bienes. Condena las tipicas
guerras de religidén que no faltaron en la época y proclama el respeto debido a la
dimensién socio-religiosa humana, afirmando que “a los infieles que nunca

abrazaron la fe, de ningin modo puede obligrseles a abrazarla por la fuer-
za...">,

Valoracién y actualidad Vitoriana

El pensamiento y mensaje de Vitoria no ha perdido vigencia y es un
estimulo y una Hamada a procurar en estos tiempos también dificiles, redescu-
brir al hombre concreto, reconocer y promover sus valores y a acompaifiarlo en
su vilida bisqueda de liberad.

Vitoria no se contentd con saber para si: intentd y lo logrd, reflexionar en
voz alta, hasta converlirse en ¢xpresion de la conciencia moral cristiana, frente
a problemas tan serios como la ocupacién y la evangelizacién de las Indias. Su
vida es un llamado al hombre de hoy, para que revalie la conciencia moral, como
expresién de anténtica personalidad e instancia definitiva de valores éticos y
religiosos.

Vitoria fue un hombre de su tiempo, que con sinceridad tedrico-critica, supo
leer ¢ interpretar positivamente los “signos de los tempos”. Afortunadamente
hoy se tiende también cada vez més a hacer una teologia desde la historia, una
profundizacidn de la fe, de y desde ¢l evento, y no de y desde los frios, desen-
carnados y tedricos enunciados.

También fue el maestro de Salamanca un pionero de la antropologia
humanistico-social. Desde los valores y necesidades del hombre, proclama sus
derechos fundamenales, juzga a la sociedad de Ia época y propone caminos
nuevos para la construccion de una sociedad mds justa y mas humana. Es estauna
de las tareas urgentes para la Iglesia y 1a teologia de hoy, més en nuestro contexto
latinpamericano.

Pero no sélo Vitoria humaniz6 la teologia en general, sino especialmente la
moral, al tener mas en cuenta al hombre y su naturaleza libre, que a 1a tradicién
misma de 1as normas, por eso humanizs también el derecho, poniéndolo m4s al
servicio de la justicia, Hace del derecho natural el principio de todo ordenam-
ienio juridico y politico a todos los niveles, ¢ inicia cierta secularizacién y
universalizacién del derecho de gentes. Rechaza valientemente la ocupacion
como medio de expansidn imperialista y afirma la igualdad juridica de pueblos
y razas.

25. Idem, 695-696 (n. 15).
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Afortunadamenie, el claustro y Ios discipulos de Vitoria recogieron su
herencia y aplicaron sus principios y orientaciones al campo de la economia, de
la teologia y del derecho, dando asi proyeccién historica a la Escuela de
Salamanca. También en las universidades americanas, y sobre tode en la accién
y en las valientes denuncias de los misioneros, s¢ concretaron sus ideales de
humanismo y libertad que legaron un poco tardiamente a influir en las
instituciones y legislacidn americanas,

Gran simbolo de esta lucha humanitaria y misionera, es el también domi-
nico y contempordneo de Vitoria, al que en seguida me referiré.

Fray Bartolomé de Las Casas (Sevilla: 1477(?) - Madrid 1566)

Aunque es dificil comprender lag actitudes y el pensamiento de Las Casas
sin recorrer su apasionanie vida, debo acd limitarme a recordar sélo algunos
espisodios que puedan interesar para luego sefialar mas bien las lineas de su
pensamiento, ¥ hacer una valoracién muy general a la decmina lascasiana,
insistiendo en su validez y acivalidad. En efecio este sevillano providencial,
doctrinero de la primera hora, encomendero convertido a la causa del indio
americano, llegarfa a ser simbolo de la lncha por 1a dignidad humana. Incom-
prendido, atacado, fracasado en muchas lides de st tiempo, ha sido revaluado no
s6lo a nivel histérico, sino también en su dimension juridico-filoséfica, antro-
poldgica, profética y misionera,

Con razon se ha afinmado que *accién y teoria se funden en la compleja
personatidad” de Las Casas que como clérigo y sacerdoie, religioso dominico y
obispo misionero, tuve siempre como su maxima preocupacion, Ia causa del
indio. Sus condnuos viajes a Espafia, sus frecuentes memoriales que denuncia-
ban las injusticias de 1a conquista e inhumana explotacidén del indio, sus planes
de reforma y proyectos de pacifica evangelizacién no se entienden sino como
positiva respuesia a una situacion injusta que Io interpelaba seriamente. Los
titulos mismos de sus escritos hablan de sus preccupaciones y actitudes:
Instruccion para el remedio de los indios y poblacion de aquellas tierras,
Historia de las Indias, tratado sobie El inico modo de atraer todos los pueblos
a la verdadera religion, Brevisima relacion de la destruccion de las Indias...,
Avisos y reglas para confesores espafioles, obra ésta que condujo a una dura
polémica con Juan Ginés de Sepilveda, reconocido humanista de la época. Las
obras de su madurez fueron Los tesoros del Perit, el Tratadoe de las doce dudas
y su muy famosa De regia potestaie®.

26. Anotaciones biogréfica y bibliograficas sobre Las Casas pueden encontrarse en: E.
DUSSEL, Desfiguracién de la Cristiandad..., 139-145; 1.A. LLORENTE, Vida de
Fray Bartolomé de Las Casas, en la edicidn de la Brevisima relacion..., Barcelona,
Ed. Fontanara, 1981, 123-200; 1. PEREZ, Cronologia documentada de los viajes,
-estancias y actuaciones de Fray Bartolomé de Las Casas, Madrid, Cedoc, 1984,
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Se acepta que Las Casas tuvo equivocaciones a nivel de praxis, que hay
lagunas en su formacién autodidactica, que su vehemencia fue a veces mala
consejera, pere por encima de todo esto se reconoce qae fie un hombre sincero,
que “batalld incansablemente por la justicia... que se entregé a la defensa de los
oprimidos hasta el final de sn vida...”.

Aproximacion a la doctrina lascasiana

Hay en Lag Casas una idea fuerza que explica su tremenda actividad y que
es nuclear en sus escritos: la necesidad de abolir 1a encomienda, para poder
lograr una efectiva y pacifica evangelizacidn, iinica razdn de la presencia de
Espaiia en las Indias, presencia que debe ser mds que colonizadora, misionera y
humanizante. Los memoriales de Las Casas lograron que ¢l Consejo de Indias
se preocupara por abolir la esclavitud y disminuir las encomiendas, pero proato
los encomenderos, especialmente los del Perd, se organizaron para “negociar”
con ¢l Emperador Carlos V 1a “perpetnidad de las encomiendas...”, Las Casas
~ intervicne y mediante nuevo memorial planiea una negociacion mds realista y

democratica®, y en su obra péstuma (De regia potesiate) “frente a las preten-
ciones méas bien seioriales de los encomenderos vy las preteaciones regalisias del
poder central... (Bartolomé de Las Casas) invoca los derechos democriticos de
los pueblos indios™®.

Asi en medio de las voces regalistas del Consejo de Indias y las feudalistas
de los encomenderos del Perd, se hizo oir la humanitaria, profélica y de-
mocratica voz del Padre de Las Casas gue en aquella época se convirtié en voz
de los que cntonces no tenian voz: los indigenas latinoamericanos.

Sintesis doctrinal

Con las anotaciones hechas y dejando un poco de lado su obra histdrica que
ha sido més estudiada y discutida, puede intentarse una sintesis de su pensam-
iento siguiendo sus lineas antropolégicas, evangelizadoras y filoséfico-poli-
cas, especialmente presentes en sus iltimas obras,

Un actual estudioso Iascasiano presenta en “cinco Iineas” o afirmaciones
fundamentales, el humanismo profético que Fray Bartolomé inicié y defendid en
sus escritos™:

27. R. QUERALTO, El pensamienta filostfico-teoldgico de B. de Las Casas, Se.vrila
Escuela de Estudios Hispanoamericanos, Sevilla 1976, 94-95.

28. El texto de este memorial estd en la edicién de De regia postesiate, C.H.P. VIIJ,
Madrid, 1969, ap. IX, 228-234.

29. B. DE LAS CASAS, De regia potestate, estudic preliminar, p. L}{XXV.

30, Cfr. A. HUERGA, *El humanismo profético de Bartolomé de Las Casas en
Angelicum 62 (1985) 3-19.
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Habla continuamente Las Casas de la dignidad de la racional creatura,
insistiendo en el aspecto teoldgico-biblico de creatura y en el filoséfico-
aristotélico de la diferencia especifica de la racionalidad, de 1a que se
hacen depender otros atributos humanos™.

Las Casas descubre y exalta la bondad humana. Su polémica cbra
histdrica, en el fondo es la afirmacién de la racionalidad y bondad de
los indios, y 1a denuncia de la irracionalidad, injusticia y maldad de los
congquistadores®2

La vida y obra de Las Casas es una defensa y exaltacidn de la libertad
humana. Proclamari a 10s cuatro vientos: los indios son libres por
naturaleza y no incapaces o siervos por naturaleza, como algunos inte-
resadamente lo afirmaban, La libertad es Ia dimensién humana que Las
Casas valora més; en él, comprometerse con el hombre es luchar por su
libertad, por eso puede afirmarse que fue ante todo *“el apdstol de la li-
bertad...”,

Ese ideal de libertad debe el hombre vivirlo a nivel personal y social,
es decir como pueblo que se antodetermina. Esas tesis democriticas en
su momento sonaron a “utopia” y por eso se afirma que se adelantd en
siglos a la evolucién socio-politica®,

La libertad que deline Ia grandeza humana, no puede pisotearse en aras
de una aparente y falsa evangelizacion. La fe es libre y la evangeli-
zacion sélo puede ser pacifica’,

La linea antropoldgica de Las Casas subraya la libertad, por eso con razén

se ha afirmado que “toda Ia obra lascasiana es un canto a la libertad del
hombye..."™,

En la linea de la evangelizacidn humanizadora también Las Casas se

adelanié en mucho a sus contemporaneos y puede catalogarse hoy como maestro
en misionologia. Las lineas directrices de su polilica evangelizadora pueden
enunciarse asi:

3.
32.
33.
34,
35.
3.

Cfr. Idemn, 21-22.
Cfr. Idem, 23-24.
Cfr. Idem, 24-25.
Cfr, Idem, 25-26.
Cir. Idem, 26-27.
R. QUERALTO, E{ pensamiento filoséfico-teoldgico de B. de Las Casas, 360,
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1. La dnica razén vilida de la presencia de Espafia en la Indias es la
evangelizacidn y a esta razén debe estar referida toda la politica de la
€orona en esos nueves reinos. Las Casas, como tribatario de las ideas
teccraticas medievales, afirmard que a través de concesién pontificia se
concretd “la predestinacién divina del pueblo espafiol para evangelizar
el Nuevo Mundo...”,

2. Siendo la racionalidad y la libertad atributos del hombre, el proceso
humanizador de la evangelizacién debe ser delicado y pacifico®.
Insistird ademds en que el proceso de fe es lento, ordenado y laborioso
y por eso no ve bien escs bautizos en masa, pues son conversiones
interesadas o aparentes, contrarias ademds a la virtud de la religién.

3. Con base en lo anterior, las liamadas “guerras de conquista™ ademés de
ser injustas y antievangélicas, son un verdadero obsticulo para la
conversion real de los indigenas. Su duro debate con Sepilveda gira en
tomo a la ilicitud de esas guerras. También la “encomienda” por la
injusticia y explotacién que entrafia, se mira como impedimento para
una eficaz acci6n evangelizadora. En esa época de intolerancia reli-
giosa, es muy valiente y significativa la posici6n lascasiana, pues es una
proclamacién clara del derecho humano a la liberiad religiosa®,

4. No basta reconocer los obsticulos para la evangelizacién: hacen falta

elementos positivos para hacerla eficaz. Es interesante observar las
condiciones que debe, segin €l, reunir un predicador:

Que los oyentes comprendan gue no tienen intencion de adquirir
dominio sobre ellos... que entiendan que no los mueve a predicar la
ambicion de riquezas...que se muestren dulces, humildes, afables,
benévolos.... que tengan el mismo amor de caridad de Pablo..*,

Sefiala por lo tanto de una manera nitida, la absoluta necesidad del
testimonio cristiano para ro hacer ineficaz el anuncio evangélico.

3. A la obra de cristianizacion debe acompanarla la obra civilizadora, o
como se dice hoy, la evangelizacidn debe ir acompafiada o implica la

37,

3s.

39.
40,

J. LLINARES, “Evangelizacién liberadora segin Bartolomé de Las Casas”, en
Ciencia Tomista CI (1973) 202.

B. DE LAS CASAS, Del inico de atraer todos los pueblos a la verdadera religin,
Col. Popular 137, México 1975, 65.

R. QUERALTO, E! pensamiento filoséfico-teolégico de B. de Las Casas, 156.

B. DE LAS CASAS, Del inico modo de atraer todos los pueblos a la verdadera
religion, 237, 238. 241, 245, 246.
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.. promocion humana. Las Casas se empefié no sélo en escoger buenos
misioneros, sino que infentd reclutar hébiles labriegos y artesanos,

- buscando crear cornnnidades mixtas de espaiioles e indios, con lo gue
se favoreceria la predicacion. y transformacién socio-cultural®,

Sus concepeiones antropoldgicas centradas en la libertad, su vision unitaria
de evangelizacién y promocitn, su interpretacion tecldgico-critica de Ia histo-
ria, su real preocupacién por el hombre oprimido, han hecho que se tenga hoy al
Padre de Las Casas como el precursor de la teologia de la liberacidn, o mds aiin,
como su “primer teérico” explicito y que se hable hoy de su “evangelizacién
liberadora...”?,

En la linea de pensamienio filoséfico-politico hay que aceptar que Las
(Casas, tal vez por ser autodidacta, por la presién misma de Jos hechos y por sus
polémicas, fue evolucionando y cambiando algunas posturas inciales: desde
unos primercs planteamientos casi sacroimperialistas, pasando por posicienes
iusnaturalistas y de derecho de gentes, llega finalmente a afirmaciones de ca-
racteristicas plenamente democrélicas en su De regia potestate®™.

‘Hay en Las Casas algunas posiciones claras y otras un poco contradictorias.
Es claro que da importancia al titulo papal para justificar }a ocupacion espafiola,
en orden a una efectiva evangelizacion®, También afirma ef cardcter natural-
social y el origen popular de 1a autoridad y poder politico, que no.se pierde por
titulos pontificios ni por la ocupacion espafiola®. Entre gobernantes y sibditos
debe haber pactos y ta autoridad del gobernante esta limitada por los dercchos
de ios sibditos®, Por eso el gobemante no puede enajenar la jurisdiccion... ni
disponer de la propiedad de los sibditos. La guerra sélo puede ser justa como
solucidn extrema frente a injusticias y graves ofensas, pere muchas veces, atin
siendo justa, puede ser inoportuna.

En su creciente preocupacién por la determinacién democratica, Las Casas
va variando su posicidn frente a Ia soberania tanto del rey espafiol como del Papa:

41. R.QUERALTO, El pensamiento filoséfico-teolégico de B. de Las Casas, 148-149,
42. E. DUSSEL, Desintegracidn de la cristiandad colonial y liberacion, 24; F. MAL-
]5_‘:;5?:;"1..&5 Casas et les theologies de la liberation™, en La Vie Spiritueate 663 (1985)

43. Cfr. V. ABRIL, “El comunerismo lascasiano y las libertades politicas del indio
americano”, en Revista de Filosofia, Jul.-Dic, {1984) 223.

44, (3:?_} R. QUERALTO, E! pensamienio filoséfico-teoldgico de B. de Las Césa.s, 356-

45. Cfr. Thid.
46. Cfr. Idem, 358.
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afirmar4 que los indios no estén obligados a reconocer la soberanfa de la corona
y que los bautizados estén obligados a obedecer al Papa en lo relativo ala fe, pero
no a reconocerlo como soberano en cuestiones de orden politico-temporal. Se
nota en todo esto un verdadero proceso que lo Heva a una radical afirmacicn del
derecho a la autodeterminacién de los hombres y de los pueblos. Se hacen repa-
ros a la calidad cientifica de algunos de sus planteamientos, pero gueda
potenciada su funcién critica y su valor testimonial, Aunque fue menos cientifico
Y jurista que otros, sin embargo fue ¢l més comprometido en la lucha por fa
Jjusticia y el derecho en América®,

Valoracién y actualidad lascasiana

Sobre Las Casas se han hecho fundados juicios positivos y negativos, pero
hasta sus més duros criticos reconocen en él méritos indiscutibles®. Todos
destacan su sinceridad y valerosa fidclidad a sus ideales humanitarios y evangeli-
zadores; fue un paladin de las libertades que influyd positivamente en la
humanizacién de leyes e instituciones.

Ma4s que un tedrico, fue un efeciivo promotor y defensor de los derechos
humanos. Su visién critico-interpretativa lo ha hecho precursor de muchas
cosas: de la visidn critica de la historia, de las modernas antropologias,
misionologia y pastoral, y de la teologia de la liberacion.

La herencia lascasiana cobra actualidad sobre todo en estas lineas de
evangelizacion, preocupacién pasioral y compromiso social. El Vaticano IT y
Pablo V1 en a Evangelii Nuntiandi han recordado que fa misién de la Iglesia es
evangelizar, han replanicado las relaciones entre cultura y ‘evangelio, el coa-
tenido y las normas mismas de la evangelizacidn, Se habla hoy también de la
pastoratidad de la Iglesia y de los ministerios. Creo que ias aclitudes lascasianas
stguen invitando a 1a Iglesia a posturas mds abiertas, a una pastoral que rire mas
hacia fuera del redil y que le permita acercarse al “otro” en actitud de verdadero
servicio, y no para juzgar o negar sus valeres, o alardear con la exclusmdad de
la verdad. :

El anuncio de Jesucristo, ayer como hoy no es eficaz si no estd acompafiado
del testimonio y si no Heva a un compromisa serio de fratemidad y efectiva
justicia. En un mundo abatido por la injosticia sigue siendo actual el pensa-
miento y testimonio lascasiano, muy especialmente para quienes son conscien-
tes de la fuerza renovadora del evangelio y para toda una Iglesia que repetida-
mente hace *opcién preferencial por los pobres...”.

47. Cir. Idem, 19.

48. Cfr.R. MENDEZ, E! Padre de Las Casas y Vitoria, con otros temas..., Col. Austral
1286, Madrid, Espasa-Calpe, 1966, 10.
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Concluyo insistiendo con algunos autores en la vigencia del pensamiento de
Las Casas. J. Friede escribe asi: “Sus ideas son vigentes cuando se discuten
problemas no resueltos: imperialismo, derechos de minorias étnicas y raciales,
relaciones entre Iglesia y estado y otros problemas sociales que todavia esperan
su adecuada solucién...™,

E. Dussel afirma;

A casi cinco siglos de su obra, de sus trabajos, de su critica, su figura se
agiganta. Bartolomé de Las Casas fue el primer europeo que en sy praxis
¥ leoria... descubrio el nuevo mundo colonial que se constituia, lo critic
desde su teoria de la liberacidn explicita, aunque nunca consiguié una me-
todologia téckico-politica para llevarla a cabo. Nosotros hoy, al fin de la
época neccolonial, podemos comprender el legado lascasiano y cumplirlo
efectivamente... ™

Llinares concluye diciendo que este insigne sevillano “nos sigue sefialado
el camino de la liberacién humana integral, impulsada y orientada por el
evangelio...”™!

CONCLUSION

El encueniro con el Nuevo Mundo, su evangelizacién y los problemas que
surgieron fueron vistos desde una doble perspectiva: algunos miraron esta nueva
realidad desde una posicién més bien intelectual que provocd una posierior
elaboracion doctrinal ciertamente vilida; otos, como muchos misioneros,
afrontarian esta problemdtica antropoldgica y cultural, con valor mis evangélico
que intelectual, llegando inclusive a afirmar que era preferible que los indios
volvieran a la situacién precelombina, asi se juzgara su vida como bdrbara o
primitiva. Es esta una,

Proposicidn atrevida, escribe Gustavo Gutiérrez, gue equivale a decir que
vale mds la libertad y la salud corporal de los infieles, que hacer de ellos
cristianos cautivos y destinados a la muerte, o en términos mds cercanos a
Las Casas, que vale mds indio infiel pero vivo,que indio cristiano pero
muerto... >

La perspectiva humanistica de Vitoria también es vilida pero diversa: desde

49. I.FRIEDE, Bartolomé de Las Casas, precursor del anticolonialismo, México, Siglo
XX, 1974, 217,

50. E. DUSSEL, Desintegracién de la cristiandad colonial y liberacisn, 150,
51. J. LLINARES, en Ciencia Tomista, 208,
52. G.GUTIERREZ, “La violencia de un sistema”, en Concilium, 160 (1980) 569,

il
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ese mundo modemo que se abre al trato politico y comercial entre diversas
naciones, sienta las bases de una moral y derecho intemacional. Tuvo la visién
del momento histérico, el sentido de laigualdad humana, pero le falté el contacto
directo con esa realidad de opresién y de muerte que se vivia en América y que
interpelaba a los misioneros, por eso se contentd con proclamar la igualdad de
los seres humanos, pero no llegd a las actitudes criticas y evangélico-proféticas
del Padre Las Casas y de otros misioneros. Es explicable entonces que Vitoria
y de Las Casas, que ven los problemas de Indias desde perspectivas diversas,
lleguen a actitudes y planteamientos diferentes, no necesariamente contrarios y
a veces complementarios,

Esta diferente manera de ver las cosas y afrontar la realidad continua hoy
vigente: algunos continuan con una actitud més bien intelectualista y tedrica, un
poco alejada de la realidad; otros en cambio, en el duro contacto con la cruda
realidad de muerte, de violencia y de injusticia a todo nivel, confrontan esa
situacidn con los valores y exigencias del evangelio, y no pueden menos que
asumir actitudes de denuncia profética y de compromiso eficaz con la causa de
las victimas de esa injusta, inhumana y antigvangélica situacion.

La afirmacién anterior y todo lo positive y vélido que se dio en Vitoria y Las
Casas, es una invitacion a hacer una filosofia, teologia y pastoral mis encama-
das, histéricas y comprometidas con el hombre de hoy. Con razén afirma G.
Gutiérrez: “El tedlogo no se halla en una especie de limbo histérico, su reflexién
estd situada, arranca desde las bases materiales, habla desde su ubicacién
precisa, dice la palabra del Sefior en Ia palabra de todos los dias...”™?

Creo que la tcologia y la filosofia latinoamericanas se sienten hoy més que
nunca herederas del pensamiento vitoriano y lascasiano, experimentan la urgen-
cia de proyectarlo concretamente en actitudes y contenidos que signifiquen y
realicen la presencia del Dios de l1a vida, alli donde desde hace siglos se 1a ha
venido profanando, que muestren a ese Dios biblico, no alejado o neutral, sino
siempre presenie y comprometido con la causa real de los pequefios, de los
pobres y marginados, que siguen siendo hoy la mayoria de nuestro continente,
marcado por siglos de explotacidn, pero también dinamizado hoy por una fe mis
comprometida, que ya se vive en muchas comunidades.

Creo que hay continuidad entre la teologia moral del siglo XVI y la que hoy
se intenta entre nosotros continuidad entre lallamada moral o ética de conquista
y ética de liberacién. Es la fuerza de la realidad histérica la que ha ido
provocando Ia reflexién teolégico-moral y en cierta manera Ia va conduciendo.
Si la realidad histrica es un proceso que provoca la reflexion teoldgica y
filosélica, es apenas natural que en ella se de la continuidad y la novedad de todo
lo histérico, v esto es claro en la moral latinpamericana, que recoge fa herencia

53. G. GUTIERREZ, La fuerza histérica de los pobres, Madrid, Sigueme, 1982, 274.
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de un pasado de luchas por la igualdad y dignidad humanas, por el respeto y la
justicia en las relaciones entre los pueblos, por el real reconocimiento de todos
los derechos humanos, por la superacidn de todas las situaciones de opresion y
dependencia.

Seguir las lineas trazadas por Vitoria y Las Casas, trabajar efectivamente
por la causa del hombre latinoamericano, por sus inalienables derechos, por su
efectiva libertad, por las relaciones de solidaridad y de justicia a todos los
niveles, luchar por la superacidn de todas las esclavitudes y dependencias, es la
herencia, es el compromisc y es el reto histérico y actual para las auténticas
teologia moral y filosofia latincamericana.
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USO DE LA TECNOLOGIA
DE LA COMUNICACION Y
LA INFORMATICA EN LA IGLESIA

Algunas sugerencias practicas

Dr. Jeremiah O’Sullivan Ryan*

La comunicacidn forma parte integral de 1a mision de la Iglesia y es una
herramienta indispensable para alcanzar sus metas de evangelizacidn, educa-
cién, formacidn espiritual y la creacion de una sociedad m4s justa. Desarrollos
tecnoldgicos recientes confrontan a la Iglesia con nuevos cuestionamientos en
relacién a los medios mis efectivos para su comunicacidn con el mundo
moderno y las vias mis apropiadas para 1a utilizacién de las nuevas tecnologias
de la comunicacidn.

Este pequefio trabajo sebre “*Usos de la tecnologia de 1a comunicacién y la
informética en la Iglesta” ticne como propdsito sugerir posibles aplicaciones en
el trabajo pastoral tanto a nivel diocesano coma parroquial. Incltimos en nuestra
reflexidn ¢l uso de laradio, la televisidn y las computadoras. Los sistemas de
entrega incluyen la transmision abierta, la micro-onda, el satélile y los sisternas
por cable. Mt trabajo pretende ser algo muy préctico y estd basado tanto en mis
conocimientos de la realidad comunicacional latinoamericana como en las
lecturas de experiencias de otros lugares del mundo. Estoy particularmente
agradecido con el Centro para las Telecomunicaciones Religiosas, de la Univer-
sidad de Daylon, Ohio, USA.

1. UNA PERSPECTIVA DE LA TECNOLOGIA
DE LA COMUNICACION

Vamos a comerntzar con una perspectiva de las telecomunicaciones, que sig-
nifica, sencillamente, el mandar informacién a grandes distancias en forma

* Dircctor-Departmﬁenm Comunicacién Social, Conferencia Episcopal de Vene-
zuela. Consultor Consejo Pontificio para las comunicaciones sociales.Profesor
Universidad “Andrés Bello” de Caracas. Venezolano.
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electrénica. La tecnologfa de las telecomunicaciones bdsicamente hace dos
cosas: wansmite informacién y permite la interaccién de personas que viven
separadas una de la otra.

Los componentes baisicos son: el teléfono, la televisicn y 1a comimputadora.
Los sistemas primarios de transmisién son por cable o por el aire.

Transmisién por cable

La mayor parte todavia con cable de cobre, se utiliza para el envio de sefiales
de televisidn, teléfono y datos de las computadoras. Las lineas telefénicas ordi-
narias pueden interconectar las personas que viven en sitios remotos no so-
lamente a ravés de la voz humana, sino con imdgenes fijas de video (utilizadas
por algunas instituciones educacionales); reproduccidn en facsimiles {copia
exacta) -utilizada por muchas empresas- y datos de las computadoras (un seg-
mento en crecimiento rdpido de las lineas telefénicas).

Cable de fibra dptica

Se trata de vn medio de difusién fundamental en el futuro, donde se utilizan
cuerdas tan finas como un pelo humano de fibra &ptica con un semiconductor de
l4ser para la transmision de datos. (Para ilustrar el rapido desarrollo de las nuevas
tecnologias de las comunicaciones, en el afio 1984 un cable de fibra dptica era
capaz de transmitir entre 40 y 90 millones de bytes de informacién por segundo;
un afic més tarde el nimero habiia llegado a 363 byies por segundo).

Transmisién abierta por aire

Incluye el AM, FM, banda corta radiofénica, y las sefiales UHE y VHF de
la television, Las seiiales de televisién pueden ser transmitidas desde una
estacién de gran potencia (lo que da un radio de cobertura de unos cien
kilémerros) o una estacién de baja potencia (que da un radio de cobertura de unos
25 kilémetros), o un sistema de micro-onda, (Ia micro-onda necesita ser
amplificada cada 40-50 kilémetros por medio de una estacidn de relevo). .

Television por cable

Su desarrollo original fue para zonas remotas o comunidades pequefias con
mna capacidad limitada de recepcion de sefiales abiertas de television. La
televisién por cable se popularizé rapidamente en zonas urbanas, dada la calidad
mejorada de la imagen y su capacidad para muchos canales. Los sistemas de
cable utilizan antenas muy altas con un radio de recepcién mucho mds grande
que la televisién convencional y luego ransmiten su sefial por cable coaxial a sus
subscriptores. Los costos se reducen cuando se montan las lineas de cable
coaxial o las lineas telefonicas existentes.
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En varios pafses de Europa, Canad4 y Norteamérica, mds del cincuenta por
ciento de los hogares estin conectados por sistemas de cable, con posibilidades
de docenas de canales de television, transmisién de datos, videotexto, facsimiles,
eic. En América Latina en general, el cablevisién estd poco desarroliado y el uso
de muiiltiples canales por cable estd todavia en su infancia, Al mismo tiempo,
sistemas de fransmisién a base de cables coaxiales de cobre estdn siendo
reemplazados por otros sistemas a base de codificadores.

Tecnologia de satélite

Se transmite una sefial desde su punto de origen hasta un satélite que estd
situado en un punto a treinta y dos mil kilémetros de altura por encima de Ia
tierra. El satélite luego retransmite Ia sefial hacia una estacién en la tierra, Los
satflites se mueven en una drbita geoestacionaria directamente encima del
Ecuador y realizan su érbita cada 24 horas, Por lo tanto, mantienen una posicién
fija en relacién a la tierra y pueden mantener un contacte directe continuo con
las estaciones terrestres, recibiendo y enviando sefiales de television, teléfono y
otro trifico elecironico. Dada la altura de los satélites de comunicacién, su sefial
puede cubrir un tercio de ia superficie det planeta tierra. La mayoria de la
generacion actual de satélites tienen 24 rasponders, siendo capaz cada uno de
transmitir una seffal de televisién o mil llamadas telefénicas en forma si-
multinea. Veinticinco afios después de su desarrollo inicial, 1a industria del
satélite continida. Paises de América Latina, como Brasil y México, tienen sus
satélites propios y dentro de pocos arfios los paises andinos tendrdn ¢l suyo.

Los avances tecnoldgicos mds recientes permilen el establecimiento de
estaciones terrestres menos costosas y permiten el uso de bandas de alia
frecuencia que no sufran interferencia electrénica. La mayoria de los satélites
actualmente en uso operan ¢n fa banda “C” y requieren parabdlicas con un
didgmetre de tres metros 0 més, Los mis modernos satélites, 1a banda “KU”,
utilizan una frecuencia m4s alta y un sistema de transmisién mas angosto que
funciona con una estacidn temrestre menos costosa y mis pequefia.

El potencial global de la transmisién por satélite de programas de radio y
televisitn, lineas de datos y voz, radica en la capacidad tecnolégica de la
ransmisién simultdnea a miles de millones de puntos distintos, Un satéliie puede
funcionar con m4s de un millon de conexiones terresires. Las consecuencias de
esta realidad para las comunicaciones de la Iglesia son muchas y de largo
alcance.

En muchas empresas modemas, los sistemas de teléfono estin conectados
a sistemas de computadoras para la transmisién de datos, servicio de correo
electrénico, computador y conferencia a larga distancia por audio. Las llamadas
Redes de Areas Locales (Local Area Networkd-Lans) ofrecen comunicacién
entre compitadores o terminales en muchas oficinas. St una red esta integrada
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a un sistema telefénico, se requiere un sistema de switcheo electrénico (PBX).
Sistemnas integrados de gerencia informativa (Management Information Sys-
tem) combinan teléfono, comreo electrdnico, correo con voz, teleconferencia,
sistemas con base terminal, computadoras personales y computadoras con
bancos de datos.

Es esta combinacidn de tecnologias 1o mas caracteristico de los desarrollos
actuales en las comunicaciones. La clave para comprender la tecnologia
comunicacional actual ¢s la convergencia.

Lascuatro principales tecnologias de telecomunicacidn: televisidn, teléfono,
satélites v computadoras, han revolucionado el mundo donde vivimos. La
convergencia entre las cuatro estd oscureciendo las diferencias entre las tecno-
logias a la vez que crean maneras cada vez mas sofisticadas para interconectar
en forma electrénica a las personas, Nuestra era ha sido categorizada como laera
de la informacion; nuestra cultura como una sociedad mass-mediatizada. ;Qué
significa todo esto para la Iglesia, ef mensajero, 0 mediador de Ia Buena Nueva?

2. USO DE LAS TECNOLOGIAS COMUNICATIVAS
POR PARTE DE LA IGLESIA

La Iglesia siempre ha tratado de comunicar €l mensaje del Evangelio con
fidelidad, en forma atractiva y con los medios propios de cada época de la
historia del hombre. La Iglesia en la era electrénica, por lo tanto, tiene gue
combinar una forma efectiva de uso de la palabra hablada y escrita con nuevos
usos creativos de los medios elecirénicos.

Especificamente en torno al uso de medios de masas, el actual Secretario
General del Departamento de Comunicacién Social del Consejo Episcopal
Latinoamericano (DECOS-CELAM) at referirse a un “Inventario de Recursos
Comunicacionales de la Iglesia Latincamericana”, menciona las siguientes
cifras: 7 diarios catélicos; 477 publicaciones periddicas catélicas; 233 emisoras
radiofénicas catdlicas y 6 televisoras catélicas, No existe todavia, a nivel de la
Iglesia en este continente, datos especificos en tarno a la propiedad y uso de las
tecnologias de la informacién: computadoras, bancos de datos, sistemas inter-
conectados, combinaciones de teléfono, correo electrénico, correo de voz y
teleconferencia. En este momento, por lo tanto, més que hacer una evaluacion
de lo que tiene la'Iglesia en este campo, debemos pensar en las opciones que
pueda tener ella en el futuro.

En la sede central del CELAM en Bogota, desde hace unos afios se asigna
una importancia creciente a las tecnologias de la informacion y se comienza a
poner la base de un futaro sistema continental interactivo, con bancos de datos,
correo electrénico, etc. Un sistema continental supone como base el uso de un
satélite con espacio alquilado o comprado por parte de la Iglesia, o quizés,
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eventualmente, un satélite propio. El poco desarrollo de sistemas de cablevisidn
hasta ahora en el coniinente latingamericano, y de sistemas telefénicos con
tecnologia avanzada, son dos problemas cruciales en el desarrollo de los nuevos
sistemas de informacién. En términos generales no existe todavia en nuestro
continente unga infraestructura adecuada para un rapido desarroflo de las tele-
comunicaciones. Se necesitan en los afios venideros grandes inversiones en esta
drea tanto para la infraestructura como para la capacitacién de los recursos
humanos. :

A partir de este momento vamos a referimos a proyectos de telecomunica-
ciones en marcha tanto en otros paises y continentes como en el seno de nuestro
propio pafs. Nuestra intencién es de dejar algunas sugerencias que puedan
motivar a los dirigentes de nuestra Iglesia a pensar cada vez més en el reto que
representa “la comunicacién de la Buena Nueva hacia el Tercer Milenio”,

Uso de 1a tecnologia de Tas telecomunicaciones

Existe una sola experiencia a nivel de fa Iglesia en el mundo det uso regultar
de la tecnologia de las telecomunicaciones integradas al satélite que incluyen el
teléfono, radio, television v teleconferencias. Se trata de la accidn pastoral de la
Iglesia catélica norteamericana. Funcionan en la actualidad por lo menos tres
siternas: a) la Red de las Telecomunicacicnes Catélicas (CTNA); b) 1a Red de
Television de Vida Eterna (EWTNY; ¢) la Red de Televisidn Catdlica (CTN). A
continuacion explicaré algunas caracteristicas de estas tres redes.

Red de las Telecomunciaciones Catdlicas (CTNA).

Se ftrata de un sistemna de distribucién por sawélite establecido por los
Obispos de los Estados Unidos en el afio 1981. El sistema comenzd a funcienar
en 1982. En sus ocho afios de operacién ha expandido su programacién por radio
a més de quince horas por semana y su programacion televisiva a mas de veinte
horas. Unas cien didcesis estdn afiliadas, estando “en linea™ setenta y cinco de
las demds. La red, por lo tanto, abarca un cincuenta por ciento de las didcesis en
Norteamérica.

Los costos para la aliliacién a la red dependen en parte del tamafio de las
didcesis. Para ponerse “en linea™ la difcesis necesita una estacion terrestre,
sistema de recepcién y un decodificador para transformar 1s sefial de CTNA.

Los programas que se reciben de CTNA se distribuyen a las dideesis
miembros por diferentes sistemas. Se graban los programas en el sitio de su
recepcién y se mandan las cintas a empresas de televisién por cable a Centros
diocesanos de medios y videotecas parroquiales. Algunas didcesis han podido
colocar los programns recibidos en estaciones locales de television, particu-
larmente estaciones por cable. Ademds, en Norteamérica varias de las iglesias

tradicionales colaboran en forma mancomunada en este trabajo.
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La Red de television de Vida Eterna (EWTN),

Otra fuente importante de programas catélicos en la television es la red
“¥ida Eterna”, fundada por la madre Angélica en Birmingham, Alabama, en
1981, Transmite mas de quince horas de televisidn cada dia. Se utiliza el satélite
Satcom III, con una sefial libre que Hega a mas de 300 empresas de cablevision
en todo el pais. En la actualidad estd a Ia disposicién de seis millones de hogares
en 36 estados.

Red de television Catdlica (CTN).

Se trata de una red de federaciones de redes que comparien programas y
hacen sus compras en forma centralizada. Transmiten mucho material para
escuelas catdlicas y para sistemas de cable-vision que guieran utilizar su
malerial,

Teleconferencia por Video

Ademas de las transmisiones por satélite de programas de radio y television,
la Iglesia estd usando Ia tecnologia del satélite para conectar catdlicos en todo
el pais a teleconferencias en vivo ¢ interactivo. El formato que se sigue
generalmente es ast: una awdiencia nacional ve un panel de especialistas cuando
presentan sus perspectivas sobre un tema de interés actual. Luego la audiencia
puede Hamar por teléfono, plantear preguntas o comentarios y hasta dialogar con
los panclistas. La teleconferencia puede comenzar con un programa pre-
producido, con una duracién de 20 a 30 minulos sobre ¢l t6pico que estd en
discusion.

Algunos de los tdpicos que se han analizado incluyen: consejos parroguia-
les, el papel del parroco, programas de renovacidn parroquial, etc. La sefial que
se transmite por satélite es libre y por lo tanto cualquier institucién o persona, con
mover la direccidn de su antena parabdlica, puede recibir y participar en la
teleconferencia.

Se han hecho muchas teleconferencias que demuestran la potencialidad de
este recurso para la intercomunicacién. Por ejemplo, un retiro que se dicté en una
universidad catdlica, tenia grupos parlicipando que vivian a varios miles de
kilémetros de distancia. Se han hecho teleconferencias a nivel nacionat como
preparacién para los Sinodos en el Vaticano, Lo mismo ha sucedido en reuniones
de obispos cuando algunos no han podido asistir, participan a través de la
conexion del teléfono y el satélite con sus colegas reunidos en otra parte del pais.

Una variacién del video-teleconferencia es la conferencia por computadora.
Los participantes pueden comunicarse escribiendo sus mensajes y conver-
saciones en su computadora. Cada uno de los participantes en la conferencia ve
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en la pantalla de su computadora lo que han escrito los demas participantes, La
conversacién se desarrolla a través de los mensajes que van apareciendo en el
terminal de cada computadora. Asf personas gue viven a grandes distancias de
separacidn puede dialogar y “encentrarse” frente alas terminales de sus propias
compuiadoras.

Correo electrénico

El correo electrénico es similar a una conferencia por computadora, pero
incluye la ransmisién electrénica de datos de una persona a otra, o a varias
personas. El correo electronico opera at tener los mensajes archivados en una
computadora hasta que la persona interesada los retira. Una vez que se entrega
el mensaje, desaparece del sistema. La ventaja del correo electrénico consiste en
la combinacién de la velocidad del teléfono con la ventaja de que el correo
espera hasta la[legada de la persona interesada. Da una copiaescrita del mensaje
y, de esta manera, se elimina la necesidad de tomar apuntes durante la
conversacién por teléfono. También se elimina la necesidad de tener que esperar
varios dias para la llegada de la carta por correo,

Uso parroguial de computadoras

Lacapacidad de 1a computadora de mejorar 1as tareas administrativas como
también de secretaria, hace que su popularidad crezca dia a dia. Todavia, sin
embargo, su uso a nivel parroquial es muy reduocido. El potencial de la
computadora es su capacidad de recoger datos de rutina, asuntos administrativos
y otros en forma rapida y eficiente. Asf se reduce el tiempo que se gasta en ta-
reas administrativas. Y el personal de la parroguia quedalibre para un ministerio
més pastoral.

La computadora también puede ayudar a personalizar todavia més el
ministerio pastoral. Datos demogrificos pueden ofrecer en forma rpida, una
lista de feligreses jubilados, los nombres de los padres de los jévenes de la
parroquia, una lista de personas que han perdido a seres queridos en el Gltimo
afio, o de los enfermos de la parroquia, De esta manera es factible que el parroco
- mantenga comunicacion cen aquellos que ticnen necesidades especiales.

Sistemas integrados de informacion

El uso creciente de computadoras tanto a nivel parroquial como diocesano
plantea un problema cruciat hacia el futuro. Se trata de su compatibilidad. Los
diskettes de una computadora no siempre son compatibles con otra, 0 no €s
posible transferirinformacion en un sisterna a otro sistema. Existe una necesidad
obvia para una planificiacién centralizada a largo plazo hacia la coordinacion de
sistemas integrados de informacién. Aunque el uso de computadoras a nivel de
di6cesis y parroquias en América Latina no es muy extendido tedavia, sin
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embargo ahora es el momento para comenzar una efectiva planificacién.
Ademis la planificacién deberia incluir las relaciones entre las didcesis y la
Conferencia Episcopal, y eventualments con el CELAM.

En primer lugar, es necesario identificar las necesidades de informacion y
sus caracteristicas especificas a nivel de una didcesis. La planificacidn deberia
comenzar con una descripcién del movimiento de informacién dentro de la
Iglesta local v 1a asignacién de prioridades a los nivefes de importancia de la
informacion. En segundo lugar, una planificacién debe tener suficiente flexibili-
dad para permitir su crecimiento, En tercer fugar, se debe ver y comprender que
se trata de una herramienta para facilitar el trabajo tanto de los sacerdotes corro
de los obispos. Dada la escasez de sacerdoles en muchos paises del continente
y el dempo que tienen que dedicar a asuntos administrativos (que les quita
licmpo para la actividad pastoral como tal), la informdtica ofrece beneficios im-
portanies,incluyendounamejor organizacion enel rabajo y mejor aprovechamiento
del licmpo para la actividad pastoral. )

El use de la televisién por parte de la Iglesia

Nueswro ambiente comunicacional estd dominado por 1a radio y mas adn por
la television. Ningiin medio tiene mds impacto en nuestra cultura que la
televisién, Es el gran medio de 1as masas en nuestro continente. Ya hemos
indicado que la Iglesia es propictaria de unos seis canales de telavisidn enire los
cerca de cuatrocientos que existen en el continente. Aunque la television ¢s un
medio que forma y se nutre de las “super-estreflas”, la Iglesia no tiene
personalidades como los llamados “tele-evangelistas”, Sin embargo, se esfuerza
por transmitir programas religiosos y programas con coniemdos y valores
humanistices a los hogares en algunas ciudades del continente. El programa
religiose mds transmitido en el continente es la Santa Misa cada domingo, En
algunos paises se prepara con cuidado, respetando el lenguaje propio del medio
y aprovechando la apertura existente en la inmensa mayoria de los canales de
televisidn del continente. Pero también son muchos los casos donde la Misa
dominical por la television se ha transformado en una produccidn reutinaria y sin
creatividad. Es lamentable que se pierda una oportunidad casi tinica para
presentar zna vision actualizada de la Iglesia y un mensaje renovador para los
televidentes. Las causas de esta situacion son muchas e incluyen; falta de
persenal preparado para esta actividad, falta de tiempo y recursos técnicos para
elaborar producciones mds artisticas y con mensajes e informacién relevantes a
los televidentes.

Ademis de la ransmisién de las misas, 1a Iglesia tiene 1a posibilidad de
hacerse presente en la televisioén a través de programas de entretenimiento e
informacién. Esto, sin embargo, supone dos retos muy especificos: a) la
produccidn de programas y b} su distribucion.
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a) Produccidn

La produccidn de programas de televisién por parte de la Iglesia en América
Latina no ¢s una actividad sistemética ni organizada. Aparte de lo que hace la
Iglesia en sus canales propios, los esfuerzos de LUMEN 2000 en Colombia y
producciones esporadicas en alguncs paises (Brasil, Peri, Bolivia, eic.), la
Iglesia no tiere centros dedicados a la produccion televisiva en el continente, En
otros paises, comunidades religiosas como los panlinos, franciscanos, jesuitas,
ete., han creado Centros de Produccién, pero en el continente latinoamericano
esta actividad esta apenas inicidndose.

Un caso excepcional y digno de comentarios es la televisora, propiedad de
la ArquidiScesis de Maracaibo en Venezuela. Se trata de una emisora comercial,
muy profesional y con excelentes instalaciones. Comenzé a funcionar hace tres
aflos y cubre una regién importante del occidente del pafs. Su primera etapa
consistia en establecerse y consolidarse en la ciudad de Maracaibo como una
empresa econdmica viable y capaz de atraer una buena audiencia.

En la actualidad se inicia una nueva fase de su desarrollo. En vez de lanzarse
con su sefial a nivel nacional para competir con los canales de la ciudad capital
-Caracas-, con cobertura nacional, comienza a co-patrocinar Centros de produc-
cién y canales de transmisién en ofras cindades del Pais. Los nuevos canales
locales podrian producir y transmitir algunas horas de programacién diaria, Asi,
eventualmente, se crearia una red nacional de canales focales con produccidn y
transmisiones propias durante unas horas al dia e interconectadas con el canal del
Zulia para el resto del tiempo. Ademés de propiciar una produccién més partici-
pativa y horizontal, se permitird mayor variedad en la programacion y el
surgimiento de valores artisticos a lo largo y ancho del pais.

Ademds de tener canales propios de televisién, la Iglesia tiene que promover
y organizar centros de produccién televisiva en el continente. La television es un
rio interminable de programas, de noticias, perspectivas, imigenes y sonidos.
Conviene no olvidar que nuestra visidn del mundo, realidad social, cultural y atin
religiosa, est4 formada por los medios. Hoy la televisién es una parte fundamen-
tal de nuestra familia, escuela, Iglesia y de nuestra vida misma en toda su
proyeccion, La Iglesia no puede estar ausente de ella si quiere llegar a 1as masas.

Conviene, sin embargo, pensar c6mo debe ser la presencia de la [glesia en
fos medios y, particularmente, en la televisién. La presencia de la Iglesia puede
hacerse a través de producciones propias con contenidos que reflejen valores
humanos y religiosos. Pueden ser programas dirigidos a grupos especificos
dentro de toda la audiencia o programas abiertos a todo miblico. Por fo largo y
complicado del tema, no es el momento para presentar toda la problematica de
un centro de produccién televisiva. Ademds, son pocos los Centros existentes
que son propiedad de la Iglesia en nuestro continente. Los Centros que conozeo,
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como CENPRO y LUMEN 2000 en Bogota, las Universiades Catdlicas en Chile
y Perii y los Salesianos y Verbo Films en Brasil, producen tanto programas
comerciales vy cufias publicitarias para financiarse, como fambién algunos
programas con contenidos religiosos explicitos que logran colocar en sus
estaciones propias o consiguiendo tiempo en forma gratuita © con patrocina-
dores comerciales en estaciones privadas.

Por otra parte, es importante recordar que la inmensa mayoria de los
escritores de guiones, productores y directores de programas en los canales de
ielevigién de América Latina, son personas que se confiesan catdlicas. Se nota
en todo el continente [a falta de una estrategia pastoral dirigida a los creadores
y directores de canales de television. Con demasiada frecoencia la Iglesia habla
de la television, para condenar, cuestionar y objetar. Esto es parte de su mistdn,
pero no puede ser la iinica ante los medios. En la medida que los dirigentes de
nuestra Iglesia tomen conciencia de la presencia de los medios en la vida
moderna y su papel modelador en la formacién de valores y perspectivas ante la
vida, se establecers una pastoral especial dirigida a los miles de profesionales
catdlicos que trabajan en los medios.

Las organizacicnes catdlicas internacionales: UNDA para radio y te-
levisién, QCIC paracine y video y UCL AP para la preasa, son las mas inidicadas
para desarrollar esta labor formativa de los comunicadores profesionales. Las
tres organizaciones existen en nuestro continentg pero su accién en los medios
comerciales es limitada, casi simbélica en el caso del cine y la television. Noes
el momento para entrar a analizar las razones de esta sitbacién, pero es vital que
todos las apoyemos en el cumplimiento de su misidén trascendental,

Para concluir esta seccidn en tome a los centros de produccién televisiva
como tal, creemos que un pre-requisito para atender esta necesidad es un plan
pastoral para comunicacidn a nivel nacional en cada pafs y a nivel diocesano
dentro de cada Conferencia Episcopal. La ausencia de la Iglesia en los medios
de masas, mas alld de la Misadominical en radio v televisién, se debe fundamen-
talmente a la ausencia de una estrategia de accidn basada en un plan pastoral,

Ei video, otra alternativa para la familia y la comunidad cris¢tana

Elndmero de hogares en América Latina que poseen aparato de video (Beta
0 VHS) debe ser cerca de un diez por ciento. Se trata de una cifra peguefia si se
compara con pafses donde el ochenta por ciento de los hogares disponen de
aparatosreproductores de video. El uso del video en nuestro continente crece dia
a dia. Muchas parroquias, colegios, centros de formacidn, casas de religiosas, -
etc., tienen aparatos de video, como también los centros de promocién comunal,
popular, cooperativas y tantas instituciones mds. Aqui tenemos otro medio
formidable para la evangelizacién, la categuesis, formacion humana, entrete-
nimiento, eic. Sugerimos a continuacién algunos usos pastorales del video.
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A nivel de algunas parroquias, se wsa la cdmara de video para crear
programas para uso dentro de 1a misma comunidad. Se graban evenios especia-
les y se mandan 1as cintas a personas mayores, personas en hospitales, anciana-
tos, etc. El propdsito detrds de este esfuerzo es ayudar a estas personas a sentirse
como parte de la comunidad y recordadas por la misma.

También se graban entrevistas con personas de Ia parroquia que estdn
participando en actividades humanitarias, etc., y se ponen a la disposicion de
grupos de jévenes y otros grupos apostélicos en la parroquia. Se graban charlas
y conferencias de invitados especiales para uso en la catequesis de adultos,
cursos pre-matrimoniales, pre-bautismales, etc.

Al mismo tiempo se consigue material muy valioso en video para Ia
catequesis, el entretenimiento familiar, etc., en algunas librerias catdlicas,
centros avdiovisuales y videotecas cristianas que estdn surgiendo en nuestros
paises. Parte de este material es producido en nucsiro continente y parte es
doblado al espafiol y producido en otros continentes.

Sin embargo, ¢l uso del video pastoral en nuesiro continente estd apenas
comenzando y todavia nuestra Iglesia no toma conciencia suficiente de sus
posibilidades. Mientras tanto el comercio del video cassette doméstico crece
espectacularmente. EI contenido de este matenial estd formado bdsicamente de
material cinematogrifico pasado al video. Existen algunos materiales extraor-
dinariamente bellos, pero existe también demasiado material pornogrifico y
otro con alto contenido de violencia y desprecio por la vida y los valores
humanos.

El video y medios grupales

Existe una larga y muy rica tradicién de medios grupales en América Latina,
Desde méas de veinte afios las organizaciones caiblicas internacionales han
preparado a miles de personas en su uso y en dindmicas intergrupales. Ahora
tienen un nuevo medio para enriquecer y profundizar su comunicacion grupal.
Se trata del video casseite, un medie novedoso y dindmico para fa accidn
pastoral. Todavia pocas personas en la Iglesia estin tomando el vidco con la
seriedad que merece. Pienso que es el momento para tomarto y sugiero por lo
menos tres razones:

1) El video es un nuevo medio idealmente adaptado a apoyar Jos pro-
gramas pastorales.

2) El video nos ayuda a comunicamos més efectivamente en una cullura
audiovisual.

3) El video puede hacer lo que no podemos hacer solos.
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El video es un nuevo medio

Muchos de nosotros todavia pensamos que el video no €s mds que una
extensién de la television, A veces lo es asi, cuando lo utilizamos para grabar
programas de Ia televisidn para ver en un momenio mas conveniente. Pero el
video como tal, como una herramienta caialitica, es totalmente diferente a la
radio o la televisién. Un medio grupal como el video funciona como unaentrada,
un catalizador, dentro del praceso grupal.

Por grupo entiendo un mimero pequefio de personas y un tanto homogéneo,
que puedan participar en forma activa en un intercambio de perspectivas y
sentimientos. El video, como un medio grupal, presenta las experiencias de la
vida con el finico propésito de hacer que las personas endren al tema en forma
emocional y asi s¢ inicie la reflexién y la discusidn. La actividad de los
perceptores de ver el video es méds impostante que-el mismo hecho de ver.

El video como un medio grupal, moviliza a hombres y mujeres, en forma
individual o colectiva hacia el cambio: para aceptar nuevas percepciones; para
adoptar nuevas actitudes y para arriesgar conversion y renovacidn. El video, por
10 1anto, ¢s. ideal para ayudar en el proceso de la catequesis de adulios, la
formacion de los jévenes y la renovacion de la parroquia, objetivos que se logran
mejor denire de los grupos,

Es a nivel de los grupos, m4s que en fas grandes asambleas, donde Ia gente
encuentra su pertenencia. Aqui es donde reciben apoyo de los demis como.de
una verdadera eclesia, una comunidad de creyentes,

FEn una cultura audiovisual el video nos ayuda a compartir nuestra fe en
forma mas efectiva

Vivimos en una cultura audiovisual donde es necesario pensar en forma
visual. Esto quiere decir que nuestro pensamiento visual estd mas centrado en las
personas ¥y las experiencias de su vida. Significa ademéds una manera mis
comprensible de conocer la realidad, mds abierta a la emocidn, a la sorpresa, la
admiracidn y nos permite rabajar con imagenes y metiforas. Como creyentes
debemos alegramos del retorno a fa imagen y la metdfora, Sabemos bien que en
relacion a Dios y a las cosas de Diog sdlo podemos hablar el lenguaje de la
analogia v la paribola,

El video es prdctico y hace cosas que no podemos hacer solos

Comenzamos nuestro comentario en torno a los medios grupales, Entende-
mos como medios grupales, entre otros: carteleras, fotografias, wansparencias,
audiocassette, etc. Algunos son limitados en su uso, otros complicades porque
requieren un cuarto obscuro, etc. El video es de manejo y uso ficil. Todo estaen
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el cassette. Lo importante es dejarlo hablar. Como dijimos anteriormente, el
video es un catalizador donde se presentan experiencias de fa vida y las personas
presentas se involucran en forma emocional y personal. El video es una manera
formidable para ayudarnos a entrar y compartir Ia experiencia de las personas.
Se realiza a través de imdgenes, movimiento y sentimicato.

Sin embargo es conveniente recordar también lo siguiente: un buen video
sirve para usarse varias veces, en parte o con el propdsito de iniciar el didlogo.
Generalmente el texto y las imdgenes son demasiado concentrados como para
absorberlos de una sola vez. Por lo mismo, es comidn volver a ver ¢l video o
partes del mismo para facilitar y profundizar el didlogo.

En definitiva, si se usa el video para lo que es bueno y ttil; haciendo
participar a las personas emocionalmente; haciendo concrelas cuestiones de fe;
presentando un reto viviente; expresando lo tnexpresable en imdgenes y lle-
vando a las personas hacia un cambio, habremos eacontrado un formidable y
poderoso aliado en nuestro esfuerzo evangetizador, la catequesis y la pastoral
grupal.

3. LA IGLESIA Y SUS DOCUMENTOS SOBRE
LA TECNOLOGIA DE LA COMUNICACION

Dirigentes de nuestra Iglesia han hecho declaraciones firmes en relacidn a
la necesidad de usar los modernos medios de comunicacion en el cumpiimicnlo
de Ia misién de la Iglesia. El fnter Mirifica sobre la comunicacién, promulgado
por el Vaticano IT, urge al Pueblo de Dios “a usar en forma efectiva y de una vez
los medios de comunicacién social en todas las actividades apostdlicas”.

El Papa Pablo VI en 1975 en so exhortacidn aposiélica Evangelii Nutiandi,
afirma que “'Es primeramente por su conducia y su vida que la Iglesia evange-
lizard el mundo... por su testimonio viviente de fidelidad al Sefior Jesds”. Luego
continfia: “Nuestro siglo se caracteriza por los medios de masa o medios de
comunicacién social, y la primera proclamacién, catequesis o la profundizacién
de Ia fe no puede darse sin estos medios... . La Iglesia, afirma el Santo Padre,
tiene “la tarca de la asimilacidn de Ia esencia del mensaje del Evangelio y
trasponerlo, sin perder absolutamente nada de su verdad esencial, al idioma
que... el pueblo comprende y luego proclamarlo en este idioma...”. La evangeli-
zacién, anade ¢l Santo Padre, pierde mucho de su fuerza y efectividad si no toma
en consideracion la... “gente a quien estd dirigida, si no entiende su lenguaje, sus
signos y simbolos™.

Al hablar de la potencialidad de los medios de masas, €l Santo Padre afirma:

Puestos al servicio del Evangelio, ellos ofrecen la posibilidad de extender
casi sin limites el campo de audicién de la Palabra de Dios, haciendo legar
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la Buena Nueva a millones de personas. La Iglesia se sentiria culpable ante
Dios si no empleara esos poderosos medios, que la inteligencia humana
perfecciona cada vez mds. Con ellos la Iglesia pregona sobre los tejados el
mensaje del que es depositaria. En ellos encuentra una version moderna y
eficaz del 'plilpito’. Gracias a ellos puede hablar a las masas.

El documento de Puebla reafirma varios de estos conceptos al indicar que
“la evangelizacién, anuncio del Reino, es comunicacién: por tanto, la cosmuni-
cacién social debe ser tenida en cuenta en todos los aspectos de Ia iransmisién
de 1a Buena nueva”, La comunicacidn como acto social vital nace con el hombre
mismo y ha sido potenciada en la época moderna mediante poderosos recursos
tecnoldgicos. Por consiguiente, la evangelizacién no puede prescindir, hoy en
dia, de los medios de comunicacidn,

CONCLUSION

El mandato de usar la modermna tecnologia de fas comunicaciones en el
trabajo evangelizador de la Iglesia, es repetido en forma constante por parte de
las awtoridades de nuestra Iglesia. Como hemos visto, la Iglesia tiene una
presencia en los medios de masas, mds en radio que en television, mas en medios
impresos que en medios electrdnicos. La Iglesia tiene que superar su temor y
falia de confianza hacia los medios como instrumentos para la comunicacién del
Evangelio y para continoar la obra del Sefior en el mundo moderno.

Si queremos cumplir un papel en fa comunicacidn de la fe religiosa en un
mando tecnolégico, tenemos que comprender la relacién entre tecnologia y
religién. Podemos definir tecnologia como fos artefactos creados por los seres
humanos para ayudarles a resolver los problemas que tiene que enfrentar, La
religién puede definirse como la manera como el ser humano enfrenta el reto de
su existencia.

La creencia religiosa y la “conciencia tecnolégica” ofrecen dos vias
divergentes: en primer lugar, en dar sentido a nuestras experiencias v dando
orden a la realidad, y en segundo lugar, en confrontar los problemas de la
existencia. Mientras la tecnologia basa su perspectiva en la racionalidad
cientifica, la religidn basa la suya en la creencia de la trascendencia. La
tecniologia ofrece a la cultura moderna una perspectiva global que considera el
progreso como el idltimo bien y define el progreso, primariamente como
abundancia material. El progreso en un mundo tecnoldgico se caracteriza como
crecimiento sin limite y se alcanza a través de la competencia, el control y la
conformidad.

La ieligion, por otra parte, ve la realizacion humana como el bien iiltimo y
define la realizacién humana como una vida en unién con Dios y en armonfa con
toda la creacién de él. Mientras la tecnologia valora el poder y la propiedad
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material, la religién valora la dignidad humana y la libertad y promueve la
justicia, compasidn y solidaridad hurmnana.

La fe religiosa que queremos cultivar, por lo tanto, es 1a fe en la realizacién
auténtica, fe en los valores ensefiados y encarnados en la persona de Jescuristo.
Nuestra primera preocupacion pastoral, por lo tanto, consiste en comunicar esta
vision limitada que la tecnologia sélo puede dar. La Iglesia al usar todas estas
maravillosas tecnologias, tiene como fin fundamental el cuidado y cultive de la
fe religiosa en nuestro mundo tecnoldgico.
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LAURENTIN, René
La Iglesia del futuro,

mads alld de sus crisis
Barcelona, Herder, 1991, 303 pp.

El conocido tedlogo y periodista René Laurentin expresa sus
convicciones mas profundas en torno a la situacion actual de la
Iglesia.

Se nos ofrece, en primer lugar, un diagndstico valiente y sincero
de la Iglesia en su etapa posterior al Vaticano I, El autor analiza
lasnumerosas y profundas crisis que estdn a puntodedar al traste
con las esperanzas suscitadas por el mayor acontecimiento reli-
gioso del siglo XX: divisiones internas que llegan hasta el cisma,
aumento galopante del espiritu secularizador, ideologias que
socavan los fundamentos de la fe, orientaciones discutidas en los
campos de la exégesis, la filosofia, la teologfa, la ética, 1a educa-
cion...

En segundo lugar, se abre un prondstico esperanzado sobre los
inmensos recursos que posee la Iglesia para superar y vencer
todas sus crisis: recuperacién, lenta pero progresiva, de las voca-
ciones sacerdotales y religiosas; revitalizacién de la piedad popu-
lar auténtica; irradiacién verdaderamente universal de las llama-
das apremiantes del papa Juan Pablo IL

El libroc de René Laurentin es, sobre todo, un grito que clama por
lo esencial: reencontrar a Dios, el olvidado. Nos muestra asimismo
los caminos de retorno al Creador, garantia de un futuro mejor
para la Iglesia y la humanidad.



GARIJO-GUEMBE, Miguel

La comunién de los santos.
Fundamento, esenciay
estructura de la Iglesia

Biblioteca Herder No. 190, Barcelona,
Herder, 1991, 351 pp.

Esta obra del profesor de teologia ecuménica de Miinster ofrece
una amplia exposicion de la moderna eclesiclogia catdlica, par-
tiendo de la visidn eclesioldgica del concilio Vaticano Il en su
constitucion Lumen gentium.

Como tesis fundamental defiende el autor una eclesiologia de la
communio: todos los miembros de la Iglesia pueden desarrollar su
responsabilidad especifica sobre la Iglesia a todos los niveles
(parroquias, obispados, Iglesia universal). La Iglesia necesita de
las auténticas experiencias de los creyentes en el mundo para
poder salir al paso de las exigencias de nuestro tiempo mediante
su propia tradicin viva y bajola accién del Espiritu Santo. De ahi
se deriva la necesidad de una concepcién de la Iglesia universal
como una comunidn de Iglesias locales.

La cuestion del origen biblico de la Iglesia es objeto de estudio en
una parte exegética. Las partes sistemdticas se ocupan del ser de la
Iglesia, de sus estructuras (comunidad y ministerio; estructuras del
ministerio} y de sus cometides (evangelizacién; la Iglesia y el
mundo).

Especial valor se otorga, dentro de la descripcién sistemética, alos
aspectos de la historia de los dogmas. Trata ademds el autor delas
interpelaciones de las otras Iglesias (la ortodoxa y las Iglesias de la
reforma protestante} a la Iglesia romano-catolica, intentando dar
una respuesta. : :

En cada uno de los capitulos se ofrece abundante bibliografia:
internacional, por 1o que se refiere al origen de los autores, y
ecumnénica, por lo que respecta a su confesion religiosa.
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