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PRESENTÁCION

Empieza hoy nuestra revista ofreciendo la segunda parte del artículo de Julio
Jaramillo M., sobre "La experiencia religiosa de Israel") .. al que ya le hacíamos la
presentación en el número anterior. Ofrecemos, luego, tres artículos que están
estrechamente vinculados al tema de la Promoción Humana sugerido por el Papa
para la Conferencia de Santo Domingo.

Carlos Ignacio González se propone explicitar la continuidad profunda que
hay entre la reciente encíclica social del Papa Centesimus Annus y la tradición
patrística. Continuidad que, guiada por la palabra de Dios, se ha mantenido
siempre presente y actuante en estos dos mil años de existencia eclesial. El estudio
del Padre González hace referencia a lo que sobre el punto central de la encíclica,
"la propiedad privada y la destinación universal de los bienes", han enseñado en
los primeros siglos los Padres de la Iglesia.

Tony Mi/sud, iluminado por la parábola del Buen Samaritano se acerca al
tema de la responsabilidad social de la Iglesia. La doctrina social, definida por
Mi/sud, 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 constituye en signo de gran importancia porque resalta al necesitado
como una presencia privilegiada de Dios, estimula a la sociedad a preocuparse por
sus miembros más desvalidos como criterio de auténtico desarrollo y progreso, y,
finalmente, hace creíble la palabra de la Iglesia sobre el amor cristiano.

El 30 de junio de 1988 apareció un documento de la Santa Sede titulado
"Orientaciones para el estudio y la enseñanza de la doctrina social de la Iglesia en
la formación de los sacerdotes". La finalidad de dicho documento, publicado
precisamente después del Sínodo sobre los laicos y antes del Sínodo sobre la for­
mación de los sacerdotes, es que la doctrina social sea enseñada en laformación
de los sacerdotes ya través de su ministerio, sea elemento de formación cristiana
de 103 laicos. Ricardo Antoncich se acerca a este documento para señalar sus
aportes: la clara explicación de la naturaleza de la doctrina social, su historia,
principios, criterios de juicio y normas de acción que brotan de esa doctrina.

Luego, ofrecemos tres valiosos artículos orientados, desde diversas pers­
pectivas, al tema de la Nueva Evangelización.



En el primerode ellos,AntonioGonzález Dorado, con la capacidad intuitiva
y visionaria que lo caracteriza, después de pasar revista por las principales
características del nuevo contexto cultural en el que se mueve hoy la evangeli­
zación, se pone en la tareadepensar las características que debe tener la Iglesia
de laNueva Evangelización.

La morallatinoamericana de hoy,la llamada éticade la liberación, recogela
herenciadeunperíododeluchaspor la igualdad, libertady dignidadhumanas, por
el respeto y la justicia en las relaciones entre los pueblos, por el real recono­
cimiento de todoslosderechos humanos, por lasuperación detodaslassituaciones
deopresióny dependencia. Es estala herencia de lamejorteologíamoraldel siglo
XVI, inspirada en los principios antropológicos, evangelizadores y filosófico­
políticosdeFrancisco deYitoriayBartoloméde lasCasas. A estaconclusión llega
Luis AntonioNova, despuésde su breve,pero profunda y serenapresentación del
marco histórico y las implicaciones éticasde la conquista de América.

Por último, ponemosla miradaen un temaqueen Pueblaadquirióunpuesto
fundamental comocategoría evangelizadora y que últimamente se hadescuidado.
Es el tema de la comunicación. El doctor Jeremiah O'Sullivan, experto en la
cuestión, nos ofrece algunas sugerencias prácticas para el uso pastoral de la
moderna tecnología de la comunicación y la informática en laIglesia;a la vez nos
brindaunainformación sencillayasequible sobrelosprincipalesmediostecnolági­
coso Es untemaqueseguramente tendráquesertenido encuentaenSantoDomingo
por su importancia para laNuevaEvangelización y comomediode inculturación
del Evangelio.

L.A.C.D.
SantaFe de Bogotá,15 de septiembre de 1991
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LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
DE ISRAEL

(II Parte)

Julio Jaramillo M. Pbro."

Encuentro de Moisés con Yahveh

Aspectos de la vida de Moisés en Madián

En el numeralanteriorse ha explicitado el sentidoreligiosode Madiánen
la vidade Moisés; sedecíaqueMoisésaccedea lareligióndelos padresa través
deMadián. Hastaaquíse tieneunapersonalidad complejadeMoisés: de unlado
es descendiente de una tribu de Leví (Moisés es israelita por la sangre), en
segundolugar,Moiséseseducadosegún el canondel saberegipcio;por último,
a nivel religioso, confiesa la fe en el Dios de los padres. Desde su nacimiento
hastasuestanciaen Madiánlavida deMoiséshaestadoafectadaporsituaciones
históricas (coyuntura egipcia), naturales (desierto) y humano-religiosas (Madián)
quehacendifícildefinirsupersonalidad, es unserenigmático, enél seconjugan
múltiples aspectos; es una personalidad enigmática pero indudablemente rica,
Moiséses muchascosasalmismotiempo. El toqueclarificador de la personali­
dadde Moiséslo va a aportarla revelación en el monteHoreb.Apartir de aquí
suvidavaa teneruncaminodefinido, seráDiosquienorientesuvidayno yalas
circunstancias.

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

HenriCazelles" afirmaque durantela estanciadeMoisésen Madián, éste
lleva una vida sin perspectivas ambiciosas, sin preocupaciones ideológicas y
políticas; su vida pastoril estaba alimententada por momentos de profunda

* Jefe de Formación avanzada y profesor de teología en la Universidad Pontificia
Bolivariana de Medellín. Colombiano.

54. Cfr. H. CAZELLES, En busca de Moisés, 41·64.
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reflexión; piensa en su destino extraño, y en la situación de los israelitas en
Egipto, ¿Por qué la oposición 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 religión patriarcal.

Afirma además CazeIles que, Jetró se convierte en el interlocutor de Moisés,
hablan de la religión de los padres, de las constumbres de los madianitas; Moisés
establece diferencias entre el modo como los israelitas vivían a Dios en Egipto,
y percibe en los madianitas una religión más pura, en el sentido de no contamina
de otros cultos y prácticas religiosas. Moisés, pese a la comodidad en la que
vivía, no olvida su extraño destino, su historia, ha perdido a Egipto, pero ha
conquistado una estabilidad en Madián.

En suma, durante este período, de estabilidad, Moisés es influído y alimen­
tado a nivel religioso por la cultura madianita. Piensa en la esclavitud de sus
hermanos israelitas pero no se decide a solidarizarse, el conocimiento que tiene
de Egipto y del faraón le inmovilizan cualquier pretensión.

De esta inmovilidad, de esta quietud lo va a sacar un día cualquiera de su
vida pastoril, el Dios de los padres. La vida de MOisésva a cambiar radicalmente,
va a ser herido por el fuego y el amor de Dios; el evento de la zarza pone a Moisés
no ya como un proyecto de sí, sino como proyecto de Dios; a través de Moisés,
Dios decidirá la suerte de los israelitas en Egipto. A partir de este momento se
daráuna cualificación teológica fundamental de la fe.en el Dios de los padres,
y se esclarecerá el misteriohumano (Moisés) como evento de Dios.

Significado teológico de Ex 3,1-6

El Horeb, la montaña de Dios, era el lugar donde los madianitas rendían
culto al Dios de los padres. El Horeb era un lugar sagrado, apartado del lugar
donde los madianitas residían". Esto significa que aunque el Dios de los
madianitas era un dios de personas, no obstante le estaba reservado un lugar para
el culto. El Dios de los padres no es un Dios local al estilo egipcio; para éstos,
la divinidad (politeísmo) se limitaba a un lugar, sólo tenía poder sobre este lugar.
La lucha entre los dioses se originaba cuando un dios saltaba sus propios límites
y se introducía en el lugar que le correspondía a otra divinidad. En la fe vetero­
testamentaria encontramos una decisión absolutamente distinta; el Dios de los
padres no se limitaba a un lugar", la vida nómada de los patriarcas exigía no fijar

55. G. VONRAD, TeologíadelAntiguoTestamento, VoII,32H. CAZELLES, En busca
de Moisés, pss.

56. J. RATZINGER, Introducción al Cristianismo, 94-98. En estas páginas desarrolla
sintéticamente el autor la distinción entre Numen locale (Dios local) y Numen
personale (Dios personal).
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el cülto.enun.lugar determinado.Jos lugares son aspectos transitorios de la fe.
El Horeb como lugar sagrado y lugar cúltico es un elemento que está intrínse­
camente asociado a la fe en el Dios personal, es decir, forma parte del universo
simbólico semita.rysólo tiene sentido en función 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 atraído misteriosamente hacia el
monte Horeb por la fuerza amorosa de Dios. La experiencia de Moisés señalade
modo radical un salto cualitativo de gran importancia; el lugar aparecerá como
lo circunstancial, lo personal como lo fundamental, con. ello se clarificará el
puesto que ocupaba el monte Horeb dentro de la experiencia religiosa de los
madianitas.

Moisés sabía de este lugar (el Horeb) sólo por las referencias quele había
hecho su suegro Jetró; no tenía conocimiento empírico de él. Pues bien, en sus
actividades pastoriles cotidianas, cierto día Moisés lleva las ovejas "más allá del
desierto"S7,más allá de lo acostumbrado, en las cercanías del monte Horeb. El
texto bíblico sugiere cierta transgresión por parte de Moisés. Va hasta un lugar
al que sólo se podía asistir en determinadas épocas, las épocas de culto. Es una
preocupación religiosa la que lo .conduce hasta el Horeb y no una simple
curiosidad. Dentro del ámbito general de lo que expresa Ex 3,1-6, esta preocu­
pación de Moisés es una llamada implícita de Dios, Dios lo atrae hacia el Horeb.
Moisés se acerca y allí se le aparece Dios.

Esta manifestación de Dioses compleja, es un acontecimientoteológico
inmenso y profundo" que pone de manifiesto el tono que va tomando la
experiencia religiosa veterotestamentaria. La revelación de Dios en el monte
Horeb es un proceso gradual en el cual se va. pasando de una forma de
manifestación de Dios a otra forma, cada vez más 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 revelación del nombre, es decir, Dios no sólo le
habla a Moisés sino que también revela su nombre, su vida, su intimidad; ésta es
la expresión más elevada de la manifestación de Dios. Las tres formas apuntan
a señalar de modo sintético la epifanía del único Dios: Yahveh.

a. Teofanía mediante el fuego

Bajo la forma delfuego acontece la manifestación de Dios, es el.modo
primero, el más perceptible de la teofanía.

57. Esta imagen prefigura la misión pastoril de Moisés respecto a Israel; Moisés sacará
a Israel de un lugar que parecía definitivo, lo lleva más allá de Egipto.

58. En los siguientes numerales se explicitará lo que aquí apenas 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 está presente, pero con una
pecualiaridad que la distingue frente a aquellas otras religiones"; la biblia
emplea el símbolo del fuego para significar la acción de Dios, él acompaña a
Yahveh en sus manifestaciones, Yahveh habla por medio de él. El pensamiento
semita no le confiere personalidad al fuego, no ·10 personaliza ni lo diviniza.
Quien se está manifestando no es el dios del fuego, ni el dios de los volcanes; en
Ex 3,2 se distingue claramente entre Yahveh y las manifestaciones que acom­
pañan su aparición; 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 revelación bíblica no tenía la menor relación con las filosofías de la
naturaleza o con las religiones que divinizan el fuego (...) el fuego tiene sólo un
valor de signo, que hay que superar para hallar a Dios"60.

El hecho de que la zarza arda sin consumirse evidencia que no se está ante
un hecho natural, ni ante la presencia de cualquier dios; Moisés que ha conocido
la concepción de los dioses egipcios (religión mítico-naturalista) se maravilla
ante este extraño 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 sentido de las actitudes de asombro y de
temor de Moisés ante la zarza. De este modo, el fuego, más que revelar la
naturaleza ígnea de Dios, simboliza el misterio inaccesible que es Dios, la
teofanía del fuego es acorde con la idea que el hombre semita tiene de Dios:
"misterio-sagrado-inaccesible"61.

La distinción entre Dios y el fuego se explicita en el texto en la voz que se
deja oir en medio de la zarza, y que llama, por su nombre, a Moisés (Ex 3,4). Es
un alguien el que está allí presente, un alguien que conoce a Moisés, que sabe de
su historia, y que lo elige para comunicarle un proyecto, para encomendarle una
misión.

b. El ángel de Yahveh

Ese alguien. que se hace presente en medio de la. zarza es el "ángel de
Yahveh". Por medio de esta figura se da la superación del simbolismo del.fuego;
en ella se pone de manifiesto que lo que está allí presente no es susceptible de

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

60. XL. DUFOUR, Vocabulario de Teología Bíblica, 307.

61. Cfr. Ex 3,3; Hch 7,31

62. W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t. Il, 28
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representación antropomórfica; en la fórmula el "ángel de Yahveh" alude a la
presencia directa y dinámica 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 distinción, lejos de instaurar un hiato insalvable entre Dios y el
hombre (en el cual Dios sería lo inalcanzable) revela la naturaleza del encuentro
en términos de una cercanía personal dialogada.

En la figura el "ángel de Yahveh",

es Yahveh el que está ahí, sí, pero sirviéndose como de una máscara o de un
figurante para establecer contacto directo con sus elegidos. En otras
palabras estamos ante una forma de aparición que, respetando expresa­
mente el ser trascendente de Yahveh, su especial actuación entre los
hombres en cumplimiento de su voluntad salvadora la reduce a una
presencia inmediata pero oculta. Momentáneamente puede encarnarse en
lafigura casi humana del mensajero para asegurar a los suyos su presencia
inmediata":

La teofanía expresada en la imagen del "ángel 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).

Es una presencia de Dios con una intención definida; Dios busca al hombre
para ofrecerle algo.

Ese algo tiene que ver con una. misión propuesta por Dios al hombre, y que
rebasa el plano individual. Dios elige a Moisés no sólo para salvarle a él,
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, el pueblo de Israel.

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

63. Idern, 36.
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Ante el espectáculo. de la zarza Moisés se maravilla, se asombra, siente
respeto y temor. Estos sentimientos de Moisés son la expresión de la actitud de
apertura y disposición del hombre ante el misterio sagrado; en estos sentimientos
Moisés reconoce que está ante algo distinto al panteón egipcio; el modo primero
de la fe, es reconocer el misterio sagrado, este reconocimiento se explicita en la
actitud de escucha" de Moisés ante la llamada de Yahveh; sólo por esta escucha
atenta es posible que el hombre responda: Heme aquí (Ex 3,4). En medio de la
incertidumbre Moisés responde a la llamada misteriosa, y allí 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 "ángel" aún note permite a Moisés
saber ante quién se encuentra. En el episodio de la zarza se irá a un momento más
intenso, Yahveh se identificará, se revelará por medio de su nombre. La
revelación del nombre de Dios es el momento cumbre del encuentro entre
Yahveh y Moisés, es aquí donde se evidencia el tono dialogal que adquirirá la
experiencia religiosa.

c. La revelación del nombre divino

En el espectáculo 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 anónima o innominable, Dios se hace presente
en la historia particular de Moisés.

En las dos formas previas de la manifestación de Dios (el fuego yel ángel)
podría decirse que aún Moisés no identifica a Dios; sabe que está ante algo
extraño, enigmático, sagrado e incontrolable. Es una situación de incertidumbre
e intensa hasta el extremo. Dios mismo se ocupa de sacar a Moisés de esta
extrañeza diciéndole: "Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abicham, el Dios
de Isaac y el Dios de: Jacob" (Ex 3,6). Nótese 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 tenido una relación personal e individual; Dios no dice Yo
soy el Dios de los padres (plural) sino el Dios de cada uno de ellos (singular).
Tampoco le dice Dios a Moisés "Yo soy tu Dios", sino el Dios de tu padre. ¿Qué
significa esto? Que Moisés, el que ha resistido el fuego de la zarza, deberá
realizar también una experiencia particular de Dios, pero que ya la ha iniciado
desde la actitud de asombro y de escucha ante la voz del misterio.

El proceder pedagógico de Dios pone a Moisés en conexión con su pasado;
no sólo los madianitas son herederos de la fe en el Diosde Abraham sino también
Moisés; Dios hace que Moisés reconozca en Abraham a su padre. Pero Dios no
sólo es un caso 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 profetas le dirán al pueblo: "Escucha Israel.;." Escuchar es el creer primario. Cfr.
E. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, Salamanca, Sígueme 1985, 83
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sino que se hace presente a través del "Yo Soy". El pasado es mediatizado en el
presente del "Yo Soy". De este modo se instaura una relación personal entre Dios
y Moisés. El Dios que adoraban los madianitas es ahora un hecho presente,
actuante, y dinámico en la experiencia de Moisés.

En el tercer momento de la revelación Dios se presenta así mismo con el
título de "Dios de los padres". Bajo esta fórmula Dios le comunica a Moisés sus
sentimientos respecto a Israel, su pueblo: "Bien vista tengo la aflicción 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)65. Dios se presenta
ahora como el que ve la aflicción y escucha el clamor, es decir, como el Dios que
sufre y se duele de los padecimientos humanos, en el límite de la esclavitud
israelita aparece la radicalidad de Dios. No sólo ve y escucha el clamor sino que
baja, es decir, actúa, para recuperar al pueblo.

ParaMoisés la revelación de Dios no es gratuita; Dios compromete a Moisés
con sus sentimientos. Las palabras de Dios en Ex 3, 7ss se convierten para
Moisés en un recuerdo; Dios despierta a Moisés del olvido en que ha caído, le
hace saber que quienes sufren son sus hermanos. En esta dirección Dios com­
promete a Moisés, hace que se solidarice con sus sentimientos y con el drama de
su pueblo: "Ahora, pues, ve; yo te envío al faraón, 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 intención; la experiencia
religiosa se hace misión".

Moisés encuentra dificultades en esta propuestádeDios.De un lado son
dificultades personales: ¿Quién soy para tal empresa? De otro lado el faraón y
los israelitas representan un obstáculo; el faraón no dejaría salir a Israel; los
israelitas no escucharán a Moisés, uno de ellos fue quien le dijo anteriormente:
"¿Quién te ha puesto de jefe y juez sobre nosotros?" (Ex 2,14). Además, ¿En
nombre de quién iría Moisés? Se sabe que la tradición patriarcal estaba sumida
en un letargo por causa de la esclavitud israelita, difícilmente podrían reconocer
al Dios de los padres.

65. Cfr. Ex 2,23-25. El tema del dolor es reiterativo en estos primeros capítulos del
Exodo. El dolor permite en principio un modo de relación entre Dios y el hombre;
el hombre clama, Dios escucha. Dios accede al 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
formas y funciones de la divinidad en el antiguo oriente.

66. La misión como componente intrínseco 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 título patriarcal de
Dios, y por eso conjetura que los israelitas le preguntarán, ¿Cuál es el nombre de
ese Dios? ¿En nombre de quién vienes? ¿Cuál será mi respuesta?; aquí se da la
revelación del nombre de Dios: "Yo Soy el que Soy" (Ex 3,14). Esta revelación
será el elemento determinante de la misión. "El nombre tiene una significación
específica para la misión histórica?". Moisés irá donde los israelitas y donde el
faraón en nombre del Dios que "es". Veamos el contenido teológico de esta
revelación.

Preguntar por el significado del nombre de Dios no es una cuestión ociosa,
ni un problema simplemente etimológico, filológico o filosófico, "preguntar por
el nombre del Dios de Israel puede ayudarnos a prenetar de forma fundamental
en su pensamiento religioso?", El conjunto de la experiencia religiosa de Moisés
sólo es comprensible desde está referencia al significado teológico 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 cósmico; el nombre tenía una funcionalidad mítico­
mágica; saber el nombre de una divinidad era tener poder sobre ella, es decir, se
la manipulaba. En Israel sucede algo distinto y extraño; durante la experiencia
religiosa pre-mosáíca (tradición patriarcal) Dios mismo rehusó revelar su
nombre; a Dios se le conocía con títulos o "apodos" tales como "Dios de nuestros
padres", "ángel 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 desconocimiento
del nombre de Dios en la fe patriarcal; Jacob en una lucha con Dios le pregunta
por su nombre, y Dios le responde: "[Para qué pregúntas mi no.nbre?". En este­
episodio Dios no le revela su nombre a Jacob, al contrario, le cambia a éste su
nombre por el de Israel; Dios no se manifiesta aún en su nombre porque no hay
un motivo claro y definido. Lo que en Jacob aparece como una fugaz curiosidad
será para Moisés una necesidad imperiosa que legitima y fundamenta el
contenido de su misión. Moisés .es el primero en acceder al nombre de Dios;
Dios, asumiendo la tradición patriarcal, se presenta como YHWH69, Yahveh, que
quiere decir Yo soy elque soy, el que es, el que existe, el que está presente. (cfr.
Ex 3,14).

Para entender dicho teologúmenon hay que hacerse cargo de la viva inter­
relación que, según los antiguos. existe entre el nombre y quien lo lleva.

67. W. EICHRODT.Teologla del Antiguo Testamento, t. 1, 174

68. Idern, 163.

69. W. EICHRODT ha señalado con lujo de detalle la evolución etimológica y filológica
de este nombre de Dios. Cfr. Teologia del Antiguo Testamento, 1. 1, 163-188. La
perspectiva teológica del presente trabajo pondrá el acento en el contenido semántico
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 acentúa la idea de que el nombre posibilita una relación
inmediata con la naturaleza de su portador, y, por otra parte se ve en el
nombre una expresión de las peculiaridades individuales de quien lo lleva
hasta el punto de que pueda muy bien sustituirlo, convirtiéndose en un
concepto intercambiable con el sujeto",

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 revelación, Dios
en cuanto persona se hace íntimo 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 sí mismo'?'.

El nombre de Dios tiene una'función reveladora. Estamos lejos de las refle­
xiones metafísicas de los griegos presocráticos. El nombre de Dios aparece en
un encuentro personal entre Yahveh y Moisés, es el resultado de una vivencia
profunda de la actuación de Dios en Moisés, en este sentido el nombre surge de
una experiencia práctica, histórica y concreta de Dios. Por el nombre, Moisés
tiene acceso al misterio de Dios.

Moisés no pregunta por elnombre propiamente dicho (en el sentido de una
simple denominación) 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 relación (...) designa la autornanifestacián de
Yahveh (...) el nombre es el núcleo de la revelacián'",

La experiencia religiosa en el monte Horeb será, en primera instancia, lo que
Moisés comunicará cuando retome a Egipto; en este sentido, el contenido de la
autocomunicación de Dios está intrínsecamente unido a la situación dramática
que vive el pueblo de Israel en Egipto, pero no se reduce a dicha situación;
después de la liberación de Egipto el pueblo iráadquíriendo una identidad, que
le viene dada de su constante referencia a Yahveh. La liberación es el inicio de
unas relaciones íntimas entre Yahveh e Israel, que poco a poco se explicitarán
en términos de pertenencia mutua: "Yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi
pueblo" (Ex 19,5).

En Egipto Moisés mostrará la presencia de Dios en aquella situacíónin­
frahumana; frente al dios del dolor, de la opresión y de la muerte (faraón) se

70. W. EICHRODT, Teologta del Antiguo Testamento, t. Il, 48.

71. XL. DUFOUR, Vocabulario de Teologta Biblica, 522.

72. B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, 101-106. Lo escrito en el
paréntesis es una nota que omitimos, que no altera el sentido general de lo expuesto

por la autora citada.
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perfilará el Dios del alivio, de la libertad y.de la vida, es decir, el Dios de la
justicia y de la misericordiaf.. En el monte Horeb Moisés se hace hombre
(religioso) para hacer del pueblo. hombres (de Dios), en aquel lugar se revela que
el hombre tiene que hacerse como Dios. "La vida del hombre es comunión con
Yahveh... la vida es el don máximo del hombre como don de Dios; optando por
Dios el hombre opta por sí mismo, por su propia vida'174•

Con la automanifestación de Dios se instaura undiálogo. entre Dios y
Moisés. Con el mismo tono dialogal con que Moisés encuentra a Dios deberá ir
a Egipto; la liberación acontece bajo el marco de un intenso y. prolongado
diálogo entre Moisés y elfaraón, de un lado, y entre Moisés y los israelitas, de
otro. Moisés dialoga en nombre de Dios en cuanto portador de la vida de Dios.

La experiencia religiosa como tarea (misión)

El encuentro de Moisés con Yahveh en el monteHoreb cualifica y enriquece
la Personalidad de Moisés; en este lugar sagrado segesta 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 relación privada e
intransferible, es decir, que se agote en la recepción que Moisés hace de Dios.
Yahveh se le revela a Moisés no sólo para salvarlo a él, hombre individual, sino
para que a través suyo se decida la liberación. de los israelitas; la salvación
ofrecida por Dios se hace tarea para el hombre; el encuentro íntimo de Dios con
el hombre le prescribe a éste una tarea", La misión es un momento constitutivo
de la autocomunicación de Dios al hombre, la experiencia religiosa es una ex­
periencia misionera.

Hemos dicho que Yahveh le com unica a Moisés su vida íntima; pues bien,
parte de esta vida íntima 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 él le
comunica su proyecto. Iíberador. Yahveh no sólo le cuenta a Moisés de su
intención sino que lo compromete. El hecho religioso de la zarza está 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 liberación". Pero con ésta no
termina todo. La.Iiberación es sólo la condición de posiblidad de unas nuevas

73. En esta experiencia tiene suorigenla formación de los atributos de Yahveh.

74. Idem, 87. 94-95

75. Cfr. Idem, 82

76. S. VERGES, Dios y el Hombre, 170.
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relaciones entre Dios y el hombre, ella es, además la garantía de la constitución
de los israelitas como pueblo; no es una liberación sin más, es el principio de una
historia, la historia de la presencia de Dios entre los hombres.

Así pues, en la experiencia religiosa que realiza Moisés, Yahveh le
encomienda una tarea histórica; el episodio de la zarza abre la vida de Moisés
hacia el querer de Dios, la misión de Moisés es anunciar los proyectos divinos
en la historia", y poner en práctica la vida que ha recibido de Dios.

Reticencias de Moisesfrente a la Misión

"Ahora, pues, ve; yo te envío al faraón, para que saques a mi pueblo, los
israelitas, de Egipto" (Ex 3,10). Yahveh ha elegido a Moisés para un proyecto
histórico inmenso; este proyecto es objeto de un diálogo entre Yahveh y Moisés,
es decir, no es el resultado de una imposición por parte de Dios. En el diálogo
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
argumentaciones que ponen de manifiesto las dificultades y su ineptitud para
poner en marcha la misión que se le ha encomendado.

a. En Ex 3,10 se le pide a Moisés que vuelva a Egipto; esta es la primera
dificultad en cuanto que en Egipto tanto el faraón como los israelitas
fueron causa de su exilio hacia Madián (cfr. Ex 2, 13-15). Además
Egipto representa para Moisés un sistema económico y político pode­
roso, que cada vez se hacía más invulnerable.

b. De otro lado, los israelitas habían caído en un estado de debilidad que
hacía más difícil su recuperación; y a nivel religioso, habíamos dicho
que Israel pasaba por una especie de letargo, de adormecimiento en la
fe, y no poseía una libertad religiosa. Moisés presiente que el pueblo de
Israel no va a creer en la experiencia religiosa que él va a comunicar
(cfr. Ex 4,1).

c. En el orden personal Moisés se considera, incapaz de llevar a cabo la
misión: ¿Quien soy yo para ir al faraón y sacar de Egipto a los israelitas?
(Ex 3,11). "Yo no he sido nunca un hombre de palabra fácil... sino que
soy torpe de boca y de lengua" (Ex 4,10; cfr. además Ex 4,13;5,22).

Detrás de estas dificultades que Moisés le presenta a Yahveh se esconde una
razón más fuerte aún. Moisés, que ha sido el lugar 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, Teologta del Antiguo Testamento, 1. n, 264. G. VON RAD,
Teología del Antiguo Testamerao.u 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 Madián", salir de la tranquilidad de la vida pastoril, es
decir, volver a Egipto significaba ponerse en otras circunstancias, enfrentar la
amenaza y el peligro faraónico, y ya no con unajustificación personal, sino que
le corresponde asumir una causa que hasta ahora él no considera como propia;
le correspondía asumir el deseo y la voluntad de Dios que acababa de conocer;
el "Yo te envío" es uno de los momentos fuertes de.la vida de Moisés. Ante este
mandato las dificultades que Moisés le comunica a Dios constituyen realmente
pretextos de no compromiso; ¿de dónde surgen estos pretextos? ¿por qué el
temor de Moisés de volver a Egipto, donde sus hermanos y solidarizarse con su
situación? En el fondo, Moisés no ha salido del asombro que le produjo el
encuentro inesperado con Dios en el monte Horeb; lo recibido allí, la revelación
de Dios, es apenas el principio de un proceso que poco a poco irá permeando en
su conjunto la vida de Moisés.

Si •antes decíamos que Moisés era un hombre. que constantemente se
sumergía en profundas reflexiones a propósito de la religión de los padres",
ahora se constata que el episodio de la zarza pone a Moisés en una situación de
reflexión que, lejos de ser una actitud especulativa, adquiere un carácter de
asimilación de la revelación de Dios, en la cual Moisés se va haciendo más 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
religión para hacer de ésta la razón una y única. de su vida; de otro modo
difícilmente podría enfrentar Moisés la nueva circunstancia en que ha sido
puesto por Dios, tanto en lo personal como en lo coyuntural-histórico (esclavi­
tud israelita).

En este proceso, pues, Moisés descubrirá lo religioso como lo único que da
sentido a su vida, y como núcleo de su gestión misionera. Este descubrimiento
tiene una triple incidencia: en primer lugar llevará a Moisés a la lectura
(interpretación) y comprensión de la negación de que son objeto sus hermanos
en Egipto; en segundo lugar, hará posible que Moisés se decida a enfrentar el
sistema político, económico y religioso de los egipcios (diálogo Moisés-faráon);
y, por último, le brinclará los criterios paraformar religiosamente a los israelitas,
despertarlos de su adormecimiento religioso, educarlos, recuperarlos como
hombres, hacerlos libres para la relación con Dios y para las relaciones de
comunidad; lo religioso configurará la vida del pueblo, de ahí deriva su identidacl
como pueblo elegido. Son estos los elementos, (asimilación y madurez de la
experiencia religiosa) los que hacen que Moisés no sea reticente frente a la
misióm.

78. Cfr. Idem, 104

79. Cfr. El paragráfo: Sentido religioso de Madián.
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Las dificultades y los pretextos que Moisés presenta a Yahveh para
renunciar a la misión encomendada son disueltos, desaparecen en el diálogo que
sostienen. La madurez religiosa le viene dada a Moisésen la cercanía dialogal
que tiene con Yahveh,deahí brota la confianza para asumir la misión.

En efecto, Moisés asume el proyecto liberador 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" (Ex4,12).

La revelación del nombre de Dios (Ex 3,14)8° fundamenta la misión, hace
que Moisés no vaya a Egipto nien nombre propio, ni como lID guerrero anónimo,
ni con fines económicos o políticos, 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 más íntimo de su persona en mediador de la revelación,
predicador de la fe y de la vida de Yahveh, mostrándole y ofreciéndole a los
israelitas la salvación; es el misterio de Yahveh el que exige esta mediación de
Moisés".

Moisés, agente de la revelación, asume la función mediadora entre los
israelitas yel faraón (Egipto)S2, más aún, es.la revelación misma la que hace
posible dicho diálogo. El contenido de. ésta es el amor deYahveh(y ahora de
Moisés también) por los que sufren, este amor es el rasgo que caracteriza a
Yahveh.

La presencia de Yahveh está garantizada en la teofaníadel nombre; pero,
además, Yahveh que sabe de su pueblo y de la dureza y obstinación del faraón,
le brinda a Moisés laposiblidad.de efectuar la revelación.a.través de signos
(señales) para que el pueblo crea. Entre los signos que acompañan a las acciones
de Moisés están el cayado (Ex 4,2-17), la compañía de Aarón(Ex4,14-16; 4,27­
28), la señales a través delas plagas. Estos signos adquieren su significado teo­
lógico al ser puestos en función de lo fundamental: la revelación. En este sentido
los signos que despliega Moisés nada tienen de magia o hechicería, Moisés no
es un mago u hombre tabú"; es un enviado de Dios. Las plagas contra Egipto

80. El significado teológico de Ex 3,14 queda expresado en el parágrafo: "La revelación
del nombre divino" del presente trabajo. La presencia de Yahveh está representada
en el nombre que ha revelado a Moisés.

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

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

83. Idern, 268.
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ponen de manifiesto no el poder deDios cuanto su amor al pueblo", eUas están
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 faraón",
Las plagas están intercaladas con el diálogo entre Moisés y el faraón, forman
parte, por decirlo así de la pedagogía divina de la revelación; Moisés "enfrascado
en una conversación creciente con Dios, ha-sido hecho partícipe de sus planes y
por ello autorizado a una singular conversación con los hombres?".

En suma, la misión de Moisés: incluye varios aspectos, no es sólo "sacar a
Israel de Egipto" (es apenas el primer paso, la condición de posibilidad de todo
lo demás) la misión es formar la fe del pueblo (la religión) lo cual implica la
superacióndel politeísmo, delareligión de los ídolos, es decir, la superación de
la concepción mítico-mágica de la divinidad, para dar lugar a la instauración del
monoteísmo, del Dios que actúa en la historia, el mismo cuyo procesase inició
con Abraham(Diosde personas); la experiencia de Moisés hace posible el
comienzo de un nuevo ritmoreligioso.

Moisés mensajero de Dios en Egipto

Yahveh instruye a Moisés sobre el modo como va a realizar la misión; esta
instrucción forma parte deldiálogo (efr. Ex 3,16-21; 4,1-17). Moisés sale del
monte Horebdonde su suegro Jetró y se despide; sale silenciosamente de Madián
con su mujer (Séfora) y con su hijo hacia Egipto (Ex 4,18ss); en el camino se
encuentra con .Aarón; se comunican los proyectos y las tareas que Dios le ha
encomendado a cada uno.

Moisés y Aarónse disponen a entrevistarse con los israelitas (los ancianos)
(Ex 4,29); los destinatarios de la revelación de Dios son, en primera instancia,
los israelitas, yeUoen razón de la elección de que han sido objeto por parte del
amor de Dios. Através de los ancianos de Israel la voz de Yahveh llega a todos
y cada uno de los israelitas. En este diálogo el pueblo reconoce la voz y la
presencia de Yahveh, este reconocimiento-escucha es la primera manifestación
de la fe del pueblo, la cual se patentiza en la actitud de los israelitas (efr. Ex 4,31).
Este hecho significa el despertar deladormecimiento en que la cultura egipcia
había sumido a los israelitas, en él se sientan las bases de la nueva experiencia
religiosa que determinará en su conjunto la vida del pueblo; Moisés muestra a
Dios desde lo que El es, y el pueblo capta esta revelación.

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

85. El faraón deberá reconocer aYahveh como Dios.de los israelitas, aunque él mismo
no lo acepte; esto forma parte de la misión de Moisés (cfr. Ex 7,5).

86. G. VON RAD, Teología del Antiguo Testamento, Vol n, 105
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Se evidencia, de este modo, que el móvil de la. liberación es religioso;
Moisés suscita en el pueblo la presencia de Dios a partir del encuentro-dialogal
que tiene con ellos.Yahveh, por la mediación de Moisés, no Ieimpone nada al
pueblo" sino que le ofrece la libertad ..Lo religioso es vivido como diálogo con
los demás hombres y con su historia, no sólo con aquellos que alguna vez han
creído (Israel) sino también con quienes nunca han creído en Yahveh (el faraón
tipifica esta situación).. Todo lo que acontece (el doble diálogo, la doble
mediación de Moisés, con los israelitas de un lado y con el faraón de otro lado)
está dirigido por Yahveh, y hacia El; de ahí que la perspectiva del proceso sea
"celebrar el culto 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 Aarón se presentan ante el faraón y le comunican la intención de Yahveh: "Así
dice Yahveh, el Dios de Israel: deja salir a mi pueblo, para que me celebre una
fiesta en el desierto" (Ex5,1). Larespuesta del faraón a estas palabras es directa
y negativa: "No conozco a Yahveh y no dejaré salir a Israel". (Ex 5,2). Con esta
expresión se da la confrontación de dos mentalidades; la lectura que el faraón
hace del mandato de Yahveh proviene de lo que él representa como rey, como
soberano de Egipto, y de lo que significa para él y para Egipto dejar salir a los
israelitas, que por su trabajo garantizaban el funcionamiento de toda la estruc­
tura egipcia; dejarlos salir significaba admitir un resquebrajamiento económico
y político.

Allí donde Moisés hacía un lectura religiosa de la esclavitud de los
israelitas, en la cual captaba una negación del hombre, en sus múltiples
dimensiones, el faraón realizaba una lectura desde la instancia económica y
política; por eso en principio prefiere"no conocer a Yahveh" éste representa un
peligro, en cuanto pone en cuestión su actitud respecto alas demás hombres. En
esta situación dialogal, donde se pone en entre dicho la situación de los israelitas
en Egipto, la respuesta del faraón es apenas el comienzo; Moisés reiterará el
motivo de su petición al faraón. Esta primera entrevistao encuentro no se cierra,
el "endurecimiento del faraón" pone aMoisésen una situación crítica (frente a
Dios y frente al pueblo) (cfr. Ex 5,19-23). En el momento que la tarea de Moisés
se hace más difícil, éste recurre de nuevo a Yahveh.

El faraón es un hombre inteligente, conoce muy bien el juego polÍtico, sabe
igualmente lo que representa el pueblo de Israel en Egipto (Ex 5,5), 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
regrasaría. Moisés, por su parte, también es un hombre inteligente, está lleno de
una sabiduría que le ha ofrecido Dios, que la emplea Para ablandar(sensibilizar)
el endurecimiento del faraón. Las entrevistas que tienen posteriormente ponen
de 'manifiesto estas dos. maneras de. ser. En el desarrollo del diálogo donde
Moisés habla desde Dios, y cuyo signo son las plagas, encontramos un proceso

de reconocimento por parte del faraón.
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La liberación como proceso dialogal está acompañada por las plagas; éstas
cumplen la funcionalidad de acreditar a Moisés ante los israelitas y ante el
faraón, no tienen una funcionalidad mágica" El fin de las plagas en última
instancia es acreditar a Yahveh; el faraón, los egipcios, incluso los magos
reconocen en las plagas el dedo de Dios (Ex 7,5; 8,15)88.

Veamos el preceso de reconocimiento por parte del faraón:

Al principioafirma que no conoce a Yahveh y que por 10tanto no dejará
salir al pueblo (cfr. Ex 5,2).

En Ex 8,4 el faraón reconoce el poder de Yahveh, que se manifiesta en
la lenta debilidad de que son objeto los egipcios y el amor creciente que
Yahveh tiene por los israelitas. Aparece en el faraón la intención de
dejar salir al pueblo, a condición dequeYahveh aleje la plaga de las
ranas.Yahveh cumple con este requerimiento del faraón, pero éste no
cumple su palabra, endurece aún más su corazón.

En Ex 9,2 el faraón reconoce que ély su pueblo han pecado, que son
injustos, y.que Yahveh es el Dios de lajusticia.

En Ex 10,16 accede el faraón a una verdad fundamental: "he pecado
contra Yahveh, vuestro Dios y contra vosotros". Parece que esta
expresión saliera del corazón de un israelita, pero es el faraón, el que en
sus frecuentes encuentros con Moisés ha reconocido no sólo la inten­
ción de Dios, sino el pecado que ha cometido contra el pueblo.

El faraón reconoce la esclavitud como pecado, contra el hombre y contra
Dios, pero no sé decide.adar el salto en el cual admita la salida del pueblo. Podría
decirse que el faraón tiene buenas intenciones,pero su condición privilegiada de
rey no le permite ceder; su posición política es un obstáculo, el faraón'es un
hombre condicionado y oscurecido por la historia, a esto la biblia10 llama ser
"obstinado de corazón"; por eso, cada vez que aparecía un nuevo signo de
Yahveh "jugaba a que sí dejaría salir al pueblo", haciendo de1a religión un juego
político. La persecusión de que son objeto los israelitas después de la salida de
Egipto acentúa esta mentalidad del faraón.

87. Posteriormente, en el código de la alianza el libro del Exodo excluye directamente
las prácticas mágicas (cfr. Ex 22,17).

88. Es fundamental el hecho de que sea Aarónelque realicelos prodigios. Moisés.en
cambio es el que haplacon Dios y con el faraón (Ex7,19;8,Ll2). Yahveh mismo
le había dicho a Moisés: "Vé y dile alos ancianos deIsrael... .. (Ex 3,16),"Vé y dile
al faraón .¿" (Ex 3,18). Surge aquí un aspecto de la liberación, ella acontece en la
palabra de Yahveh, en la palabra revelada; Moisés habla de Dios al faraón, y este
hablar obra prodigios.
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Frente a estaindecisión-del.faraón de dejar salira Israel, el texto bíblico
muestra la firmeza de Moisés, que no cede a los requerimientos deHara6n;su
actitud es radical, la confianza y seguridad que muestra en las visitas al fara6n
las ha adquirido en la experiencia religiosa que ha realizado.

Resumamos lo dicho en este parágrafo afirmando que la gestiónmisionera
de Moisés, suscitada. en el encuentro c?nDiosen el monte Horeb, tiene: su
primeraexpresi6n en la visita que hace a Egipto; allí fue enviado Moisés,tanto
a los israelitas como alfara6n;delos primeros obtiene el reconocimiento de "la
voz de Yahveh", lo cual es condici6n para que el pueblo se disponga a cooperar
para hacer efectiva la intenci6n deYahveh: sacar a Israel de Egipto. Respecto al
fara6n, Moisés cumple la tarea de señalarle su actitud opresora y arbitraria; el
proyecto liberador de Yahveh es conocido por el fara6n, el contenido de la
revelación de Dios (del.cual Moisés constituía la mediaci6nnecesaria) sensibi­
liza al fara6n; el gran momento de las prolongadas entrevistas entre Moisés y el
fara6n se encuentra en el reconocimiento, en la confesi6n que-hace el fara6n: "he
pecado contraYahveh,vuestro Dios, y contra vosotros" (Ex 10,16); antes que los
israelitas, el faraón percibe a Yahveh como el Dios dela justicia (Ex 9,2). Pero
este reconocimiento no se hace efectivo, es decir, el.faraón.no pone en ejercicio
la verdad que ha descubierto; entre el reconocimiento expresado verbalmente y
las actitudes del faraón se encuentra un hiato insalvable, en el que lo económico
y lo político constituyen un obstáculo; En este sentido Moisés le muestra al
faraón el uso político que hace de la religión.

Ensuma, tanto el faraón. como los israelitas se ponen en contacto, con el
mensaje liberador que Moisés les revela por medio del diálogo y de sus actitudes
(vida); cada uno (faraón-israelitas) descubre el lugar que ocupa como actor de
la esclavitud: los israelitas perciben que son negados en su libertad, y elfaraón
se legitima como opresor; es decir, en cuanto obstáculo para el ejercicio de la
libertad, es un negador del hombre.

Moisés y laformaci6ndel pueblo

El interés del presente parágrafo es señalar otro momento constitutivo de la
misi6n de Moisés, referido al proceso de revelación de Dios o educación en la
fe de los israelitas liberados. Por esta razón se parte del hecho bíblico de la salida
(Ex 3,17ss) de una situación infrahumana,hacia la búsqueda y conquista de una
libertad; también se tiene como presupuesto el paso por el mar rojo (Ex 14,15ss);
la biblia no pone allí estos hecho como entidades simples y aisladas, su signifi­
caci6n es comprendida desde la perspectiva del proceso formativo que inicia el
pueblo.

La gesti6n mediadora de Moisés en Egipto tiene su término en la aceptación
por parte del fara6n de dejar salir al pueblo (cfr. Ex 14,17). En la palabra, y por
medio de ella (en nombre de Yahveh) acontece la salida de los israelitas. El libro
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delExodo no refiere encuentros violentos (luchas físicas) entre Moisés y el
faraón; es la fuerza de la palabra revelada la que obra-prodigios".

La tarea de Moisés no termina con la salida del pueblo de Israel, ésta es sólo
la condición de posibilidad de un nuevo proceso, "lo fundamental no es la salida,
sino el encuentro con Dios"90; se sale de.Egipto con una perspectiva clara.
Moisés conoce todo elproyecto de Dios, el pueblo no queda abandonado a lo que
pueda suceder. Así comonoes accidental la salida, tampoco lo es el camino que
inician. Israel se va formando como pueblo de la esperanza", a fuerza de dolores,
hambre, murmuraciones, desánimo; por eso es tan inmensa la constancia de
Moisés, para el que todo era claro, pues todo lo había recibido de Dios, le
corresponde ahora. transmitirlo al pueblo.

El cántico triunfal (Ex 15,1-21) contiene algunos aspectos de este nuevo
momento en la misión de Moisés. El cántico no es simplemente la expresión
efusiva que sigue a.la.liberación: representa además la primera confesión de fe
del pueblo; en cuanto cántico es una celebración de IapresenciadeYahveh, Se
expresa por primera vez que la fortaleza de Israel, y en particular de Moisés, es
Yahveh; ella es al mismo tiempo salvación, "Eles mi Dios, el Dios de mi padre";
se distingue a Yahveh entre los demás dioses, como el santo, autor de maravillas,
como guía del pueblo, etc. Se canta aquí de modo sintético lo que deberá asumir
el pueblo desde su historia; Moisés canta su experiencia de Dios ante el pueblo;
este canto será vivido (puesto en práctica) a través del camino por el desierto;
Moisés no transmite una doctrina sino que canta una experiencia; la música de
dicho canto (su contenido) suscita en el pueblo las disposiciones de una nueva
vida. Canto, vida, revelación son constitutivos de una misma experiencia.

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

Moisés accedió a Yahveh a través de los madianitas, allí concibió el pasado
religioso de los patriarcas, y lo alimentó y cualificó con el episodio de la zarza.
Ahora se propone comunicar lo que ha recibido. Moisés es el anillo que une a
Israel con su pasado", él es quien hace presente al Dios de los padres, el mismo
y ahveh,: que antes no había revelado su. nombre; "el Dios de los padres es el

89. La persecusiónde que Son objeto los israelitas forma parte de la imposibilidad del
faraón para aceptar la salida; pero aún aquí no hay un encuentro directo entre
egipcios e israelitas; el texto emplea la imagen de una fuerza natural (la separación
de las aguas) para indicar que no es una lucha entre hombres.

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

91. Idern, 31.

92. S. VERGES, Dios y el Hombre, 168.
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propio Yahveh; en este sentido Ex 3,6 empalma de modo peculiar con Gen 12''93.
El pueblo de Israel llega a concebir este empalme a partirdela salidade Egipto,
y con ello se pone de manifiesto que la salidano es un acontecimiento suelto sino
queforma parte de una historia ya iniciada con Abraham, o mejor, Israel percibe
que el acontecimiento de la liberación hunde sus raíces en la fe deAbraham, de
Isaac y de Jacob; de este suelo histórico emerge la significación de la liberación.
Se sabe que la biblia atestigua 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 ala promesa, es decir, lo pone en marcha para la consecusión de la misma;
la libertad que adquieren los israelitas no estriba simplemente en que han dejado
de ser objeto de manipulación por parte del faraón-sino que, de modo esencial,
han recuperado su antigua condición de ser.llamados por Dios para encontrarse
con El. Así, pues, la salida de Egipto hace que Israelpiense su situación actual
como parte de la historia de los patriarcas, el presente es vivido desde el
horizonte de la promesa, más aún.i''la experiencia de la salida es la experiencia
del cumplimientode unapromesa.xíeuna palabra?"

Israel no llega a esta percepción de su. historia de buenas a primeras; es
Moisés quien instruye y educa al pueblo para que comprenda que lo acontecido
no es algo fortuito, 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 misión de Moisés, que corresponde a la formación del
pueblo, tiene que. ver. con la historia de los patriarcas, pero no. sólo para
comunicarles cómo ha sido su pasado, o dónde tiene origen su existencia, sino
para recuperarlos religiosamente como hombres de Dios. Desde 10 nuevo que ha
adquirido (experiencia religiosa), Moisés instaura" una relación.de Yahveh con
su pueblo; vivirsignifica para Moisés hacer presente a Dios en medio del pueblo.
No sólo Moisés educa al pueblo respecto a su pasado ya su presente; esta tarea
de presencializar a Dios en medio delpueblo está orientada hacia la celebración
de una nueva alianza, es decir, hacia un encuentro más cercano y más 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, teológicamente)
y no desde lo actual (historia), máxime cuando ésta en sus aspectos económicos,

93. W. ZIMMERLI, Manual de Teología del Antiguo Testamento, 26-27.

94. Sobre este tema puede verse el subtítulo: La religión de los padres, del presente

trabajo.

95. W. ZIMMERLI, Manual de Teología del Antiguo Testamento, 29.

96. En el sentido de que explicitay cualifica la historia patriarcal.
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políticos, etc. es algo inestable y transitorio para Israel; pero no hay duda de que
hacia allá tiende todo este proceso que vive Israel. El contenido de este acceso
de Israel alas planes de Dios aparece sintéticamente en.los primeros versículos
del cántico triunfal (cfr. Ex 15,1-2. 11-13), en donde la fe se constituye en clari­
ficación de algo que históricamente se va efectuando.

La promesa es, pues, el horizonte desde el cual Moisés educa al pueblo; un
aspecto de esta se refiere a la tierra. Ladecisión.deYahveh de liberar al pueblo
de la esclavitud egipcia está asociada ala 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 10 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 enla promesa de la tierra".

La formación' en tomo al eje de la tierra también es de carácter teológico,
ella es un don del Dios que los ha sacado; la tierra es 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 decisión divina de ofrecerle a Israel una tierra determinada
está inseparablemente vinculada a la configuración de Israel como pueblo de
Dios". En la conciencia del israelita 10 que interesaba no era tanto el valor
material de la tierra, cuanto que ella era la expresión visible del amor de Dios.

b. El pueblo de Israel en el desierto

El desierto es el espacio de realización del contenido de la fe que poco a
poco Moisés-le va comunicando al pueblo. El desierto no es simplemente el
espacio geográfico que media entre la salida de Egipto y el asentamiento en la
tierra de Canaán. En sentido teológico, el desierto es el lugar de mediación que
señala el paso de un cambio de vida; él es un momento de movimiento que
conduce de unas relaciones amo-esclavo a una relación Dios-hombre, o mejor,
el paso de una relación de esclavitud a una relación filial. El desierto tiene aquí
una funcionalidad teológico-pedagógica.

Elsentido.material del desierto ofrece elementos para la comprensión del
mismo como lugar teológico. Se sabe que el desierto es una tierra estéril, árida
donde las condiciones de vida son mínimas, es decir, donde se está más expuesto
a la muerte, las posibilidades de existencia son mínimas; Moisés sabe todo esto,

97. J. L. CARAVIAS y M. de BARROS, La tierra en la biblia, Colección Biblia No. 16,
Edicay Cuenca 1987, 13-20.

98. Cfr. G. VON RAD,Teolog[adel Antiguo Testamento, VolIT, 415-416

99. W. ZIMMERLI, Manual de Teologiadel Aniiguo.Tesiamenio. 69-70.
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él mismo lo vivió cuandohuy6 de Egipto hacia Madián, pero sabe igualmente
la intenci6nde Dios; Moisés condujo al pueblo por el desierto no porque él
quisiera sino atendiendo ala voluntad de Dios (Ex 13,18).

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

Diferente alas intenciones deYahveh y de Moisés es la percepción quelos
israelitas tienen de este momento; la experiencia del desierto permite realizar
una lectura de la comprensióni.queel pueblo tenía 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 14,11-12 pone de manifiesto que Israel aún no
comprendía teológicamente su salida; el desierto es un momento dramático en
la vida de Israel, se pierde toda esperanza; veamos el tono con que los israelitas
expresan sudesesperación a Moisés:

¿Acaso no había sepulturas enEgipto para que nos hayas traído a morir en
el-desierto? ¿Qué has> hecho con nosotros sacándonos de Egipto? No te
dijimos claramente en Egipto: déjanos en paz, queremos servir a los
egipcios. Porque mejor nos es servir a los egipcios que morir en el desierto.

Paralos israelitas el desierto es un drama más pronunciado aún que la misma
esclavitud, en ésta por lo' menos tenían un sustento material (comida y lugar
donde vivir). Israel increpa a Moisés continuamente, la marcha por el desierto
está acompañada por recurrentes murmuraciones contra Moisés, y parlo 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 conductar-formadordel pueblo; Moisés tiene la
certeza de la presencia de Dios, en eldesierto mostrará Dios algunos signos de
su oferta salvífica. Moisés intercede por el pueblo ante Dios; se empieza a
percibir aquí un compromiso radical de Moisés con el pueblo; Dios escucha a
Moisés brindándole al pueblo aquello inmediato que el pueblo requiere. Las
codornices, el maná y el agua (Ex 16,4; 17,1-7) sonla expresión de que Dios no
deja al pueblo sometido a las inclemencias del desierto. Esta asistencia que
Moisés le ofrece al pueblo forma parte de su misión; en primer lugar se trata de
servirle al pueblo en aquellos aspectos materiales e inmediatos a la vida; Moisés
presta el servicio del agua y del pan (maná)'?' a los israelitas, y con ello se amplía
el ejercicio de su tarea, la cual,según lo dicho, no ignora las. situaciones

lOO.C.M. MARTINI, Vida de Moisés, 77-79.
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concretas del pueblo. La misión de Moisés se enriquece en la experiencia del
desierto, más aún cuando ya ha vivido su desierto, lo decisivo ahora es que lo
hace como guía del pueblo; esto representa una señal de madurez en su fe:
Moisés sabe mantener su fidelidad a Dios, y sabe asumir la ambivalencia reli­
giosa e histórica del pueblo.

Respecto a Moisés, el desierto significa la renovación de su amor y fidelidad
a la misión que se le ha encomendado, sólo que ahora es una experiencia que se
va haciendo comunitaria; la experiencia religiosa de Moisés está orientada a
formar comunidad, lo social del pueblo se va gestando desde el desierto, a partir
de la experienciade Dios; En la experiencia del.desierto Moisés educa al pueblo
para una relación especial con Dios, educa para la filiación (Ex 19,5-6); la raíz
de ésta se encuentra, como queda dicho en la promesa hecha por Dios a Abra­
hamo

No hay que asumir a Moisés como una figura heróica e invulnerable ante las
necesidades elementales de la vida; cuando él intercede ante Dios por el pueblo
está garantizando su vida misma y el ejercicio de su misión; pero al mismo
tiempo, Moisés va más allá en su comprensión que los israelitas; el desierto
representa para Moisés no sólo el momento para educar. al pueblo, sino también
el proceso mediante el cual aprenderá a amar al pueblo; es decir, que más allá
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 para ofrecerle amor al pueblo; sin ese amor
tendríamos a un Moisés ejerciendo funciones inmedíatas.y, efímeras. Dios
introduce a Moisés en el desierto para que en él ame al pueblo, en lo que éste es,
"un pueblo de dura cerviz" (Ex32,9); la expresión de este amor se revela en el
momento en que Dios se enoja con el pueblo, cuando éste fabrica el becerro de
oro (Ex 32,11-14).

El aspecto anterior posibilita que, aunque el pueblo piense solamente en lo
inmediato (comida y bebida) Moisés introduzca en cada hecho su visión
teológica: más allá del simple sustento, el pueblo deberá captar la acción de
Dios: "esta tarde sabréis queesYahvehquienos ha sacado del país de Egipto,
y por la mañana veréis la gloria de Yahveh" (Ex 16,6), "este es el pan que Yahveh
os da por alimento" (v. 15).Tanto la salida como el sustento son dones de Dios,

La introducción de este elemento teológico (don-amor) permite acceder a
un sentido más profundo del desierto, el referido a la situación propiamente
religiosa en la formación del. pueblo.

En efecto, de frente a las situaciones concretas del pueblo Moisés va
suscitando en el pueblo una actitud de apertura (recepción) ante Yahveh. No se
trata de que Moisés adoctrine (teóricamente) al pueblo; es el modo como se
despliega la vida coditidiana de éste lo que permite hablar de educación; Moisés
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noensefialo que es Yahveh; sino que genera una forma de vida, es decir,posi­
bilita que el pueblo lea su vida (este paso por el desierto) desde la óptica de
Dios'?', En el ejercicio de la vida diaria se cumple lo expresado en el canto
triunfal: "¿Quién comotu?, Yahveh entre los dioses" (Ex 15,11).

Lo dicho evidenciaqué el desierto es la iniciación del proceso en la fe
israelita, es un ritual de iniciación en la fe, y como tal está orientado, indirec­
tamente, a abolir los elementos de los cultos egipcios que aún se dejaban ver en
los israelitas (el becerro de oro es un resagode esta religiosidad egipcia). El
desierto es purificación, limpieza y preparación para 10 nuevo (la alianza); el
desierto es alejamiento de lo egipcio y la proximidad de la alianza; las aguas
mismas (paso por el mar rojo) son un símbolo de esta purífícación'?'. Educar al
pueblo consiste en purificarlo, fortalecerlo y recuperarlo.rdeeste modo, para
Dios; esto supone que cuando el pueblo inicie su camino por .eldesíerto es
religiosamente pobre, no son maduros en su fe; por eso el desierto para ellos es
incomodidad física. Moisés cuenta con esta pobreza y .. sigue de cerca la
evolución de la fe del pueblo, una fe que, como se ha indicado en parágrafos an­
teriores, venía dormida; el desierto es un despertar, un tomar fuerza, es una
prueba de fuego (depuración) del proceso religioso.

c. Elbecerro de oro, día del no a Yahveh

El proceso que el pueblo de Israel vive en el desierto constituye un aumento
creciente enla fe. Así lo indica elhecho de que Moisés conduzca al pueblo hacia
la cercanías del monteSinaí (Ex 19,2) para celebrar allí el encuentro con Dios,
y para establecer las condiciones bajo las cuales .se iban a seguir realizando las
relaciones entre Yahvehy el pueblo de Israel; es decir" para establecer una
alianza'?', que comportala adopción de una forma peculiar de vida en el diario
acontecer del pueblo.

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

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

101. Esta forma deeducaci6n se inscribe en lo que hoy se denomina "monoteísmo
práctico".

102.C.M. MARTIN1, Vida de Moisés, 60-61. Cfr.vl CorlO,1-2

103. El sentido teológico de la alianza será tratado detalladamenteen.un capítulo aparte.
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de Moisés al monte Sinaí) y se compromete con él entregando a Moisés "las
tablas del testimonio" (Ex 31,18), el pueblo se dirige a Aarónpidiéndole:
"Háznos un Dios que vaya delante de nosotros" (32,1) y Aarón 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 enojo de Yahveh contra su pueblo? Este hecho hay que comprenderlo
a la luz delproceso formativo de Israel; de ahí deriva una significación múltiple
del episodio delbecerro de oro. En primer lugar, el pueblo no estaba preparado
para mantener sufe ante la larga ausencia de Moisés. Necesitaba constantemente
su presencía.A través de él era como el pueblo.iba teniendo experiencia de Dios.
La presencia de Moisés se había convertido en una necesidad para la fe del
pueblo; así, la necesidad de Dios y la ausencia de Moisés (mediador de Dios)
conduce al pueblo a la elaboración (humana) de una presencia que ellos sintieran
visible y cercana; elhecho de que sea un becerro pone de manifiesto que Israel
aún no se había desentendido de las tradiciones religiosas del oriente. antiguo y
de las.de Egipto especialmente.

Si se considera que en la experiencia religiosa están comprometidos dos
actores (hombre y Dios) habrá que considerar el episodio del becerro de oro
desde dos perspectivas, a saber: la que brota de la experiencia que está realizando
el pueblo, y la que ofrece el modo peculiar de ser y de obrar de Dios. Ambas
deben integrarse, así lo exige la naturaleza de la experiencia religiosa en curso.
No se puede olvidar que se está en los inicios de la formación de la fe de Israel;
Israel aún no es unfactum (cerrado y terminado) sino unfacendum, un pueblo
que se está haciendo. Se trata, pues, de saber qué significa para el pueblo la
fabricación 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) y,
al mismo tiempo, qué significa para Dios que el pueblo (que El ha elegido y
Iiberado'?') 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
teológico en gestación, que recorrerá de un extremo a otro la feveterotestamen­
taria: la críticabíblíca a.los ídolos, de laque el becerro de oro representa sólo
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 histórico,
olvidar el hecho que realiza el pueblo en su formación religiosa. Se requiere

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

105. Aquí se pone de manifiesto que la liberación de la esclavitud no era la única
intención de Dios, y que no terminaba con la salida de.Egipto; bajo la figura del
becerro de oro se precisa otro aspecto de la liberación: alejarse de los modos de la
antigua tradición oriental de representarse a Dios.
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justificar el hecho en sí mismo'para lograr, en un segundo momento, realizar una
lectura teológica del mismo, tal. como la lleva a cabo Moisés, en la cual se acceda
almodo como poco a poco el pueblo va descubriendo quelo que han fabricado
(becerro) desvirtúa la comprensión no sólo de Dios, sino de sí mismo en cuanto
pueblo que tiene su origen en Dios. En este sentido,· el acontecimiento del
becerro condensa una problemática teológica que estará 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 progresivo que el
pueblo hace de Dios y.como tal tiene sus raíces en lo concreto-histórico de la
experiencia religiosa. Moisés es quien hace que el pueblo descubra, tome
conciencia, que la fabricación del becerro de oro pone en entre dicho la fe en
Yahveh, es decir, la desvirtúa de su matriz original: el hombre.

Con los elementos previos veamospues la doble perspectiva del becerro de
oro, para ver allí cómo aparece la experiencia del pecado y qué implicaciones
tiene.

En efecto, visto desde el pueblo (el proceso formativo que está realizando)
la fabricación de una imagen de Dios era una cuestión necesaria. Frente a la
ausencia de Moisés (representante de Dios ante el pueblo. Ex 7,1) Israel requería
hacerse una imagen de Dios, es decir, representárselo, sentirlo cercano, hacerlo
presente. Por varias razones el pueblo elige la imagen del becerro para represen­
tarse a Dios. En primerlugar erala forma más difundida, en aquel momento, en
las religiones del antiguo oriente, (hay una influencia por el contacto con las
divinidades benefactorascananeas'?'). En segundo lugar porque el toro joven
(becerro) representaba .vitalidad y. fortaleza; con el becerro delante de ellos
serían un pueblo acompañado porla fortaleza de Dios. Para ellos, el becerro era
una imagen de Yahveh, representaba la fortaleza de Dios ya ella, en forma de
becerro, rendirían culto (32,4-6). En la intención de los israelitas no estaba el
adorar a otro dios; el becerro representabaaYavheh: "este es tu Dios, Israel, el
que te ha sacado de la tierra de Egipto" (v. 4).

La necesidad derepresentarse aDios corresponde al momento de la infancia
religiosa del pueblo, aún no está formado plenamente, ni tampoco se han puesto
las condiciones bajo las cuales se llevarán acabo las relaciones entre Yahvehe
Israel. El pueblo no había tenido la oportunidad de acceder a una de las partes
del decálogo (Moisés aún no había regresado del monte Sinaí para mostrarle y
enseñarle, al pueblo las tablas del testimonio, producto del diálogo que ha tenido
con Dios), en laque se prohiben las imágenes de Dios (Ex 20,4).

Ensuma, desde la perspectiva y la experienciaque está realizando el pueblo
de Israel, la fabricación del becerro de oro tenía el propósito de representar
(significar) la presencia de Yahveh. Pero este acontecimiento no se reduce a la

106.W. EICHRODT, Teología delAntiguo Testamento, t. 1, 42. 106
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lectura que hace el pueblo, no se agota allí, no son ellos los únicos actores de esta
historia, de este proceso religioso; Israel es un.pueblo en formación, son ellos el
objeto de la pedagogía divina; por eso, es necesario pasar del significado que
tiene la fabricación del becerro. de oro para el pueblo al significado que tiene para
Moisés y paraYahveh.

En efecto, Moisés hace una lectura de dicho episodio desde la experiencia
que él ha realizado de Dios (el modo como Yahveh se.Ie ha manifestado), con­
densada en.la experiencia de la zarza ardiendo yen el diálogo con Dios en el
monte Sinaí,.quedefine la experiencia de Dios como no susceptible de
representación material. Nos introducimos así, en.Ia crítica teológica a los
ídolos, a las imágenes de Dios. Además de ser una crítica por medio de la figura
del becerro, Moisés hace posible que en adelante el pueblo vaya puliendo su fe,
y vaya sintiendo cada vez más la cercanía de. Dios. Del acontecimiento del
becerro, Moisés le enseñará al pueblo las formas inadecuadas e insuficientes de
representarse, amar y adorar a Dios.

El punto de partida de esta crítica a.Ios ídolos. es el enojo de Yahveh
suscitado por la.actitud del pueblo (3,10); este enojo viene acompañado por el
nuevo envío que hace Yahveh a Moisés, en el que se calificala fabricación del
becerro de oro como .una situación de pecado: "Entonces habló Yahveh a
Moisés, y dijo.. !Moisés ¡Anda, baja! porque tu pueblo el que sacaste de la 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 el gestor y
garante .de la libertad del pueblo; con ello, Yahveh anuncia retirar del pueblo su
presencia; el enojo de Yahveh se evidencia en la intención de no acampanar más
al pueblo, más aún.Jos amenaza con destruirlos y borrarlos del concierto de la
historia que han iniciado.

Por primeravez se dice que elpueblo de Israel pertenece a Moisés (tu pueblo
ha pecado); se le asigna a Moisés el destino del pueblo, sin la garantía 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 más íntimo de la vida de Moisés una. súplica mediadora, con la
intención de calmar elenojo.de Yahveh (32,11-13). En esta oración se revela. el
amor que Moisés le tiene al pueblo, yla gran libertad para ponerse delante de
Dios y recordarle lo que.El ha significado y significa para el pueblo; le recuerda
la promesa hecha al Diosde.lospadres.ies decir, siuia a DíosenIaperspectíva
de la promesa. Se perfila desde aquí un Moisés que percibe a.Dios como miseri­
cordioso, un Dios que perdona los desvíos del pueblo. De este modo, el enojo de
Yahveh está-orientado, en primer lugar, a hacer que Moisés manifieste la mis­
ericordia de Dios; el ruego de Moisés además eleser.la mediación ante el pueblo,
es una confesión de fe. De este convencimientodelamisericorelia de Dios y del
amor que Moisés le tiene al pueblo, brota una expresión decisiva eleMoisés: "Si
te dignas perdonar a mi pueblo..., y si no bórrame del libro que has escrito"
(32,32).
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La óracíór; de MoiséS refleja el conocimiento que tiene de la vida íntima de
Yahveh; para él,Diosnósólo es elque 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 fabricaciólldelbecerro de oro, Moisés
había recibido el sentido del mandato de no hacerse imágenes de Dios, de no
poner otros dioses delante de Yahveh (20,3-4). Pues bien, el contenido y
significación de estemaIldato es el objeto de la nueva tarea que Dios re en­
comienda a Moisés (32,7). El no hacerse imágenes va más allá de una simple
rivalidad de Yahveh respecto a otros dioses; esta prohibición no responde
tampoco al capricho de Yahveh,sino que, al contrario está intrínsecamente
ligado al modo como se ha relacionado con el pueblo desde sus orígenes, cuando
Abraham fue llamado por Dios, que servía a otros dioses (Jos 24,2); sólo que en
aquel rnornento'nó se había estipulado temáticamente dicha prohibición.Lo que
sucedió con .Abraham seguirá presente en sus descendientes, que tendrán que
renovar su opción de alejarse de los ídolos!"; Moisés es quien emprende esta
renovación; .desde. este horizonte histórico-patriarcal y. desde su .experiencia
religiosa particular Moisés hace una lectura crítica del episodio del becerro de
oro, y se la transmite al pueblo.

El becerro en cmmtoimagen es tina representación imperfecta de Dios, no
es Dios mismo, sólo tiene un carácter mediador. La imagen en sí misma es un
ídolo, producto de la mano del hombre; Israel se hafabricado un dios, y a esta
fabricación humana pretenden adorar. Yahveh aparece como producto de la
creatividad humana,el hombre se hace creador y Dios se convierte encreatura.
El hombre terminaadorandosuprbpiacreatura. En un sentido más radical, Israel
se estaba representando a Dios en forma de animal; con ello se caricaturizaba la
realidad de Dios. Desde aquí 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 la.instauración-dé una ideología
religiosa, que perturbaba la relación con el Dios verdadero. Hacerse imágenes
de Yahveh significa creer en el olvido de Dios y hacer de la religión un asunto
del que el hombre-puede disponer. La fabricación del becerro de oro es un acto
de infidelidad, apostasía, á Yahveh.Moisés enseña al pueblo que la presencia de
Yahvehno puede minimizarse en una figura material.

Trastada ello late la conviccián, perceptible ya desde épocas muy tem­
pranas, dequeYahveh, elDios que en el hecho histárico.de la salida de
Egipto se ha manifestadoá Israel como superior a la historia, es también
superior a cualquier representacián enforma de imagett'",

107.L. COENEN, y otros, Diccionario Teológico del Nuevo Testamento, t. ll, 341.

108.W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 136.
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Como se ha dicho anteriormente esta lectura crítica de la fabricación del
becerro está sustentada y acompañada por la experiencia religiosa de.Moisés; en
la cual lo determinante de la fe es la relación personal y dialogada con Dios. Se
prohiben las imágenes porque en esta relación con Dios sólo el hombre es
imagen y semejanza de Dios (Gen 1,26), y sólo el hombre es el lugar de la
presencia de Dios. El peligro mayor de la fabricación de imágenes estriba en que
al ser obra humana se puede llevar a lamanipulación, olvidando la dignidad del
hombre (imagen viviente de Dios) e incluso causándole mal. El peligro de las
imágenes ofendía y conmovía a Dios en cuanto que causaban mal a la verdadera
imagen, el hombre. Esto quiere decir que, cualquier representación de Dios
desvirtúa tanto la realidad del hombre como la de.Dios, y le pone un límite a las
relaciones personales de ambos. Las imágenes son un obstáculo para las
relaciones con. Dios.

Frente a las imágenes de Dios fabricadas por el hombre, Moiséslerevela al
pueblo. la naturaleza personal de Dios. En el diálogo que Moisés tiene con el
pueblo, a propósito del becerro de oro, Israel hace unreconocimiento progresivo
de su pecado, y las incidencias que éste tiene para Iavidacomunitaria del pueblo;
el becerro de oro representa el día del no aYahveh; pero, al mismo tiempo, por
este acontecimiento el pueblo sigue en la perspectiva de la preparación para la
alianza, día en que se acepta y se asume la presencia de Dios. En la alianza se
ponen las bases de-lo que será la relación entre Yahveh eIsrael,

CONCLUSION

La lectura de las líneas anteriores deja muy en claro el carácter histórico de
la experiencia religiosa querida por el Dios de Israel. La historia no sólo com­
prendida como sucesión de hechos en un tiempo sino además cernofenómeno
que crece y que se desarrolla.

Dios se revela como alguien que cada vez ha sido capaz de hacer algo más
por su pueblo. De más orientación en un día, de más perdón en otro, de.másamor
de Padre en todo momento.

Israel recorre entre luces y sombras ese mismo sendero.• En la mañana clara
le es fiel a suDios; enlapenunbra nocturna le juega a la traición 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 estímulo para que los. gestos de. la historia actual tengan
también la irradiación de. una fuerza de .amor en bien de los hombres contem­
poráneos.
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LA ENCICLICACENTESIMUS ANNUS:
CONTINUIDAD CON LA
TRADICION PATRISTICA1

Carlos Ignacio González, S.J.*

Juan Pablo II ha escogido para la Encíclica Centesimus Annus (CA), como
tema central que en virtud de su oficio magisterial quiere proclamar en
categorías, en término, y al interno de la problemática del mundo contem­
poráneo, un argumento por lo demás ampliamente tratado a través de toda la
Tradición de la Iglesia, aunque de manera apropiada a las diversas épocas y
culturas. Desde la introducción, yluego varias veces a lo largo del texto, el Papa
expresa la liga interna de su pensamiento con:

El verdadero sentido de la Tradición de la Iglesia, la cual, siempre viva y
siempre vital, edifica sobre elfundamento puesto por nuestros padres en la
fe y, singularmente, sobre el que ha sido 'transmitido por los Apóstoles a la
Iglesia' 2 en nombre de Jesucristo, el fundamento que nadie puede sustituir
(1 Cor 3,11) (CA3).

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

* Filósofo y Teólogo. Profesor en la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma.
Mexicano

1. El presente artículo es la versión lI1Tlpliada del tema "la destinación universal de los
bienes: aspectos patrísticos", que el autor presentó en el Seminario Internacional
celebrado en Roma por el Pontificio Consejo "Iustitia el Pax" (14-15 de mayo de
1991),para conmemorar oficialmente elcentenario de la publicación de la Encíclica
RerumNovarum.

2. Cfr. S. IRENEO, AdversusHaereses 1,10,1; IIIA,l: PO 7, 549s.; 855; SCh 264,
1545; 211,44-46.
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medio a las cuales transcurre la vida de la Iglesia y del mundo" (Ibid). Esta
Encíclica se inserta, pues, en una existencia eclesial de dos mil años, que
reflorece siempre alimentada desde el interno con la misma savia de la Palabra
de Dios, escondida (como la sangre en las venas) pero presente y actuante.

En las páginas siguientes no pretendo otra cosa que explicitar esa corriente
interna vital delaIglesia, de la que es sólo un brote la presente encíclica (en la
cual esa corriente de agua es como lasque serpean en las entrañas de la tierra:
vivificante pero oculta), desde una visuallimitada, como es lo que sobre el punto
central de este documento (el Cap. IV: "La propiedad privada y la destinación
universal de los bienes") han enseñado en los primeros siglos aquellos Maestros
de la fe que son los Padres de la Iglesia, cuya misión más importante fue trans­
mitimos .la predicación. apostólica.

El tema, sin embargo, no puede estudiarse aisladamente, sin convertirlo en
un esquema rígido de principios. Sería mejor tal vez colocarlo en un cuadro de
referencia para queéste nos ayude a centrar la atención sobre los elementos de
mayor relieve, o bien en aquéllos que, como grande basamento de una montaña,
son necesarios para que puedan elevarse sobre ellos las grandes cumbres. En este
sentido de mediación para una síntesis, creo que puede auxiliamos la gran
intuición de Agustín que resume la doctrina hasta su tiempo, contemplando el
conjunto en una visión del orden universal querido por Dios, en el que se
entrelazan Dios, el mundo y el hombre. En tal vista panorámica se pierden por
desgracia otros valores, como la perspectiva del desarrollo histórico; en contra­
partida, resaltan las grandes líneas maestras.

1. EL FIN DE DIOS EN LA CREACION

"Dios creó al hombre para la comunidad y comunion", dice Clemente de
Alejandría, estableciendo un firme principio que siguen muchos Padres, porque
ya desde la creación del hombre "según su imagen", que es su Verbo, entregó a
su Hijo para todos", En esta visual, el Dios Creador tenía en su mente hacer al
hombre por sí mismo, movido por su puro amor, como a uno que "lleva su
soplo'", De ahí la excelencia del hombre, creado para ejercitar el dominio, la
realeza y la soberanía sobre todos los bienes naturales, a semejanza de Dios,
según cuya imagen fue creado. A decir del Niseno, Dios creó primero "el
señorío", luego "al señor", al que tenía en mente como la obra maestra que daba
sentido a toda su actividad creadora. En efecto, toda la creación material no tenía
objeto alguno en sí mismo, ni podía servir para nada a Dios. De ahí que todas las
cosas aparte del hombre fuesen creadas sólo como un instrumento para que éste

3. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. II,12: PG 8, 541; SCh 70, 228.

4. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. 1,3: PG 8,258; SCh 70,122.
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ejercitase su dominio y soberanías. Más aún, por medio del hombre Dios quiso
ejercer su soberanía sobre el universo. Por eso dotó a su criatura predilecta de los
dones. naturales necesarios e instrumentales para hacerlo capaz de mediar el
señorío divino sobre el cosmos: es decir del alma y del cuerpo, y en particular
de su libertad",

El hombrees pues el animal capaz de mandar; de ahíque "donde está la
capacidad de dominar, está la imagen de Dios'", Por ello el dominio sobre toda
la creación es el honor del hombre, signo de la dignidad a la que fue elevado; así
como lo es la potencialidad humana de gozar y de admirar la obra creada, porque
él es el único ser capaz de hacerlo. Ya que Dios nada necesita para sí mismo, el
hecho de dar al ser humano la capacidad de pensar, de usar el arte para
transformar la naturaleza en instrumento de uso, son signos de que el Creador ha
tenido en su mente, como objeto de la obra magnífica de su creación, dignificar
al hombre dándole el poder de ejercitar su señorío sobre lo que sólo a Dios
pertenece por derecho".

Sin embargo Dios nocreó .hombres de diversa categoría; ni diferencias
humanas tales entre ellos según la imagen de Dios que en sí llevan y que los
distingue como humanos; ni les señaló grados en su destino; ni indicó criterio
alguno que diversificara el derecho del uno y del otro, de manera que hubiese
quien se pudiese sentir con el privilegio de arrogarse la posesión 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 dónde se extiende. oh ricos, vuestra loca avidez? ¿Acaso habitáis
solos sobre la tierra? .¿Por qué excluís al copropietario de la naturaleza?
La tierra ha sido creada para todos en común, ricos y pobres. ¿Por qué pues
vosotros solos os arrogáis el derecho sobre ella? La naturaleza engendra a
todos pobres, así que ignora a los ricos; pues no nacemos 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. S. GREGORIO NISENO, De hominis opificio II: PG 44,132-136; In Eccl. Hom. IV:
PG 44,665; ed. W.Jaeger, vol. 5, 336s.

6. S. GREGORIONISENO,De hominis opificio IV: PG 44,136.

7. S. GREGORIO NISENO, In yerba: "Faciamus hominem": Or, I: PG 44,264s; ed.
E. Jaeger, Suppl., 12-16.

8. LACfANCIO, Divinarum Institut. VII. De vita beata 4: PL 6,748.

9. S. AMBROSIO, De NabutheJezraelita 2: PL 14, 731s; ed, Ambrosiana vol. 6,130­
132. Traducción de C.I. González, pobreza y riqueza en obras selectas del cristia­
nismoprimitivo, México, POITÚa 1988,41.
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Por eso Dios •hizo comunes las cosas más necesarias (agua, aire, sol,
estrellas, etc.) para que aprendamos que todo es común en su designio. "Dios no
creó al principio al uno rico y al otro pobre; no llevó al uno ante los yacimientos
de oro y al otro le impidió que los hallase, sino Dios puso a todos sobre la misma
tierra", dice el Crisóstomo. Luego, tomando un ejemplo de su cultura, dice que
todo cuanto es propiedad del imperio pertenece a todos los súbditos: las plazas
públicas, los paseos, los parques. Y así toda la tierra es el imperio del Señor, por
lo que pertenece a todos sus siervos: "¡pero no hay modo de que aprendamos la
lección!" concluye desalentado".

2. EL USO DE LAS CRIATURAS

El principio básico es, pues, que el Creador es el Señor y Dueño universal,
y nosotros tenemos dominio sobre la creación sólo en cuanto somos imágenes
del Señor. En Clemente descubrimos con grata sorpresa otro motivo tomado de
la cultura de su época, que desde dos siglos atrás, con Cicerón, valoraba
altamente la amistad tanto entre los pensadores latinos como entre los griegos,
teniéndola por uno de los dones más exquisitos con que la humanidad estaba
dotada. Tan bien inculturado como era este maestro de Alejandría, utiliza el
motivo de la amistad para profundizar en la comprensión teológica: el Señor
quiso compartir con nosotros su señorío, porque "entre los amigos todo es
común", y él se ha hecho amigo de nosotros por la mediación del Verbo, su
imagen, según la cual fuimos creados", por ello participamos del dominio de
todo aquello que, por haberlo él creado, le pertenece.

Otro motivo por el que los Padres enseñan que somos herederos del Creador,
es la intención que éste tuvo al decidir creamos con e! destino de que llegásemos
a ser sus hijos. Esto, junto con el hecho de ser imágenes suyas, nos obliga a actuar
como él, que ha hecho todo no para bien propio sino para comunicarlo a todos
los hombres sin distinción alguna", Si este principio es común a los varios
Padres que acabo de citar, sin embargo Cipriano parece contemplarlo más desde
el ángulo de la filiación como espiritualidad típica 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 ahí que, al
reconocer a los demás 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" tratándose de bienes de familia. Hilario se fija más en el

10. S. JUAN CRISOSTOMO, In I Tim. 4. Hom. xu. 4: PG 62, 564.

11. CLEMENTE ALEJANDRINO, Protrept. XII: PG 8,244s; SCh 2,192s.

12. S. CIPRIANO, De opere et eleemosynis 25; PL 4,620; S. HILARlO, Comm. in Mt,
N, 2; PL 9,932; S. LEON MAGNO, SermoXIl, 2:PL54,170; SermoXX, 2: PL 54,
189; S. GREGORIO MAGNO, Hom. in Ez.I, VII,21: PL 76,851; CCL 142, 97.
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deber de justicia revelado por Cristo; éste nos enseñó que el juicio que decidirá
nuestro destino definitivo, recaerá sobre el uso que habremos hecho de las cosas,
y sobre nuestra posición de orgullo o humildad delante de ellas. Y tal actitud se
manifiesta o bien en sentimos señores absolutos de esos bienes. para nuestro
propio "fasto del mundo", o bien en tenemos 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 él ama. León, atendiendo a que,
según el Evangelio, hemos de ser perfectos como el Padre que sin distinción
entre buenos y malos, justos y pecadores, distribuye con largueza sus bienes,
pone precisamente en actuar como él, el signo de que hemos aceptado en verdad
el ser sus hijos.

Por eso la tentación del primer hombre "seréis como dioses", es tentación
sólo en cuanto aquél quiso suplantar a Dios; ya que el ser como él era su destino
y estaba invitado a ello, desde que fue creado para ser su imagen y su hijo. En
el fondo la tentación apunta a una característica de su destino; la tendencia a ser
como Dios es la germinación de su imagen, pero de una manera trágica y
equivocada. El hombre creyó que ser como Dios significaba la total independen­
cia; y no entendió que no podía consistir en ponerse a sí mismo en el puesto de
Dios como centro, sino en ser como él: amor para los demás que se vuelca en la
comunicación de sus bienes. De ahí que la fidelidad a su destino originario
representaba para el hombre su señorío sobre el mundo, su riqueza y su libertad.
En cambio la transgresión .seconvirtió para él en fuente de esclavitud. y
pobreza".

El hombre es señor dela naturaleza y de todos los bienes, también por la
expresa voluntad divina que. se •. nos ha revelado; Dios es el. único Señor y
Soberano de todos los seres, en su calidad de Creador; y las cosas son nuestras
sólo porque las hemos recibido por disposición de su Providencia. Pero no hay
individuo alguno particular que las hubiese recibido de Dios por la creación; sino
el Señor nos las ha dado a todos como a su gran familia humana. Por eso quien
usa de los bienes, cumple bien su misión como soberano de la naturaleza; quien
los acumula para sí, incluso aquéllos que son necesarios a los demás, no hace otra
cosa sino crear esclavitud y pobreza, contrarias al designio divino. De esta idea
Basilio toma inspiración para ilustrarla con un ejemplo que luego hizo fortuna
en varios autores:

Es conw si alguno fuese a un teatro y, habiendo acupadoun lugar, impidiese
que otros entrasen alegando que es sólo suyo lo que ha sido hecho para el
uso cumún de todos: asE son los ricos. Porque se adueñan los primeros de
los bienes, y luego por haber llegado primero pretenden que son suyos. Pero
si cada uno usase de los bienes cuanto es necesario para resolver sus

13 .S.GREGORIO NACIANcENO,Or. XN. Depauperum 'amore 26: PG 35,892.
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propias necesidades, y dejase lo superfluo a los indigentes, no habría ni
ricos ni pobres'":

Siendo Dueño y Señor, el Creador por una parte dispuso que los bienes
quedasen sometidos al señorío del hombre, pero por otra parte ordenó que éste
ejercitase tal señorío sobre los bienes distribuyéndolos; de donde el hombre
ejercita su libertad y soberanía al usar para sus necesidades de todos los bienes,
no en calidad de dueño absoluto, sino como administrador", Este es, quizás, en
los Padres de la Iglesia, el más socorrido de todos los temas sobre el significado
de la propiedad privada. Es que toda la Sagrada Escritura está llena de este
criterio: ya desde la Ley Antigua el Señor ordenó las cosas al servicio del amor
y la misericordia. En un fino análisis de Dt 15,7; 24,14ss, y Ex 22,21-27, San
Cirilo de Alejandría pone frente a frente la misericordia y la ira de Dios, de que
hablan dichos pasajes;' es .talla naturaleza de la misericordia divina, que se
conmueve inmediatamente ante el clamor del pobre; de ahí 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 contra quien abusa
y no se compadece del pobre, es para nosotros pedagógica, en cuanto nos enseña
qué es aquello que el Señor odia, en cuanto se opone diametralmente a su ser
mismo de misericordia: es decir, porque manifiesta qué es lo antidivino'",

En la Ley Nueva el Señor llevó este mandamiento a su perfección, alindicar
en el amor la ley suprema de la que depende el futuro definitivo del hombre: todo
lo demás está 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
al de los hombres mismos, es que seremos juzgados según la soberanía ejerci­
tada sobre ellos mediante la distribución para remediar las necesidades de los
más indigentes",

Además del mandato explícito, el Nuevo Testamento nos ha revelado que

14. S. BASiliO, Hom. in Le. "Destruam horrea mea". 7: PO 31,276s. Traducción C.I.
González, pobreza y riqueza en obras selectas del cristianismo primitivo, 39. Y cfr.
el uso de la misma imagen para ilustrar un principio semejante, en STO TOMAS DE
AQUINO, Suma Teológica II-II, q. 66, a. 2,2,

15. Idem, 2,col. 264s.

16. SAN CIRILO, 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. Horn.
LII, 4: PG 58,524; In 1 Coro Horn. XXXIV 4: PG 61,290-292.

19. S. CIRILO, HornPaschalisXIX, 3: PO 77,832;S. LEON MAGNO, Sermo IX, 2:
PL 54,162.
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todos somos una unidad en Cristo, miembros unos de otros, y con una comunión
de destíno'". Este principio queda expreso en el hecho de que Cristo reveló que
en cada uno de los hombres estásu imagen, lo cual. no depende de alguna
circustancia, ni siquiera de la apariencia más repugnante como sería la de los
leprosos; sino esa desagradable expresión externa ha de purificar la vista de la
fe del cristiano, para ver con mayor claridad la imagen del Señor".

Conclusión parcial con San Agustín: según el orden natural que Dios ha
querido al crear, y-quepor revelación conocemos,el hombre ejercita el dominio
sobre todos los bienes del universo, por destino querido de su propio Creador. En
esto consiste su señorío, y por ello no existe la esclavitud como natural, sino
como hija bastarda del pecado de quien ha soñado en ser igual a Dios dominando
a sus hermanos (que son junto con él señores de la naturaleza), como si el dere­
cho de dominio se extendiese a los.semejantes". Por eso respecto a los demás,
el: hombre, según el proyecto divino, vive y actúa en igualdad,unidady
comunicación:."Cada uno es parte de la raza humana, y la naturaleza humana es
social". Más aún, Agustín osa afirmarlo que sería siglos después un principio
muy querido para santo Tomás: "por ello el bien grande y natural que posee el
hombre, es la amistad?".

3. LANATURALEZASOCIAL DEL HOMBRE

En unánime comunidad de visión, los Padres miran al hombre como creado
para vivir en comunión. Los motivos de esta percepción se atraviesan en el
camino a cada página de la lectura de sus textos. Sólo en la comunidad humana
el hombre puede sobrevivir y perfeccionarse". Esta complementariedad de la

20. S. GREGaRIO NACIANCENO, Dr. xtv. De pauperum .amore 8: PG 35, 868,eri
donde se extiende al explicitar los motivos del Evangelio, y particularmente pone
el acento en la expresión de fe que significa el cuidado de los enfermos: el cuerpo
de cada uno, si bien motivo de sufrimientos físicos y morales, es don del Señor y
como tal hemos de amarlo:ni 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 reemplazables, 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 tipo de bien material.

21. Idem., 14, col. 876.

22. S. AGUSTIN, De Civ. Dei XIX, 15: PL41,643;CCL48,682.

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

24. S. BASIUO, Regulae fusius tractataeill,l: PO 31,916s. Por eso Basilio ve en el
mandamiento supremo de Cristo "que os améis los unos a los otros" (In 13,34) la
máxima correspondencia con la humanizaci6n misma del hombre, que por natu­
raleza necesita del otro, y le hace falta amarlo.
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única naturaleza humana común, es la ley que el Creador mismo insert6 en el
hombre desde el principio. De ahí quela"humanidad", como la llama Lactancia,
sea la virtud básica para la sobrevivencia del hombre, y por ello el "segundo
mandamiento", iguall al primero, es connatural al hombre mismo, pues fuimos
creados débiles, desnudos, con una inteligencia que necesita ser instruida por el
otro para desarrollarse, y con la tendencia básica al afecto y al amor, careciendo
de los cuales el hombre no puede vivir feliz", Basilio paragona al hombre
individuall con el órgano de un cuerpo, que no puede vivir sin el otro, ni sin servir
al otro26• Y es que.los dones que cada uno tenemos son nuestros, pero semejantes
a los de todos los demás. Por ello el Niseno.considera que por ser "imágenes" de
Dios hemos recibido esos dones humanos gratuitamente; en cambio nos hacemos
su "semejanza", mediante el ejercicio de la soberanía, por el libre albedrío: so­
mos artífices de esta' semejanza con Dios ejercitando nuestro señorío a se­
mejanza del suyo, sobre todas las cosas creadas y en beneficio del hombre; sin
este "ejercicio", no somos libres, porque el libre albedrío no es un don
"automático", sino una capacidad que se adquiere con el ejercicio de la recta
soberanía. Sin tal ejercicio, seríamos tal vez símiles a Dios, pero, dice el Niseno,
no como hombres libres sino como "estatuas inertes'f".

Varios Padres ven como signos naturales de esta ley natural, la compasión
y la solidaridad en el sufrimiento y la desgracia, impropias de las bestias". Ellas
muestran también que el hombre ha sido creado como imagen de Dios, el cual
se ha revelado un Dios de compasión y mísericordíaf, Y signos son también de
la común debilidad, que nos hace subvenir ala 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 índices de la radical
pobreza del hombre de la que todos somos comunes herederos, aunque, mal
acostumbrados a "medir con medidas pequei'ias" (las posesiones materiales),
"uno parezca sobresalir sobre el otro'?', Por ello quien no siente más la
misericordia y compasión hacia los otros, en realidad ha dejado de ser hombre

25. LACfANCIO, Divinarum Instit.VI, De vero cultu 1O~11: PL 6,667-671.

26. S. BASILIO, Ep. 97:.PG 32,493.

27. S. GREGaRIO NISENO, In verba: "Faciamus hominem": Oro 1: PG44,273; ed. W.
Jeager, Suppl .• 29-33.

28. S. GREGaRIO NACIANCENO,Oro XIV. De pauperum amore 15y 23:PG 35, 876s
y 888.

29. LACfANCIO, Divinarum Instit. VI. De vero cultu, lO:PL 6,666.

30. S. LEaN MAGNO, SermoXI.1: PL 54,167.

31. S. GREGaRIO NACIANCENO, De pauperum amore 1: PG35,860.
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para asemejarse a las bestias32.Según el Crisóstomo, "sobre todo en ser miseri­
cordioso consiste el ser hombré'F'. De ahí que el Evangelio de Cristo, fundado
sobre el proyecto de Dios sobre el hombre, intrínseco a su naturaleza, suponga
como elementos esenciales la compasión y la misericordia. Incluso el mismo
Crisóstomo se atreve a afirmar que "ésta es la esencia del cristianismo", es decir
"no rehuir sufrimiento alguno por la.salvaciónde todos". Y por el contexto es
claro que no se refiere ala "salvación del alma", sino del hombre; y que siendo
ésta la "esencia del cristianismo", nadie puede encontrar excusa alguna para
eximirse'v.Por esto también, porque ser de verdad hombre consiste enser
misericordioso, por eso en la misericordia (es decir en la entrega de sí 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 Nacíancenov.Y si es verdad,
reflexiona que el amor a Dios es inseparable del amor al prójimo, y que en esto
se resumen toda la ley y los profetas (Mt 22,36), la manifestación principal de
la caridad verdadera "es el.amora los pobres y la misericordia y compasión con
los semejantes": en ese amor cuyo motivo no puede medirse en ningún otro bien
sino en el valor del otro como ser humano. Por eso para el Sellar la misericordia
precede al juicio (Os 12,6).

Otro motivo que en .los Padres es un lugar relativamente común, 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 atados, ricos y pobres, tras la muerte basta un mismo pedazo
de tierra para volver al polvo; de manera que las cosas no son parte constitutiva
de la naturaleza humana, sino advenedizas para su uso y servicio".

El carácter social de la naturaleza humanase muestra también en múltiples
signos: como en el hecho de que todos tenemos una igual naturaleza que procede

32. S. JUAN CRISOSTOMO, In Mt. Hom.LII, 5: PG 58,524; In 1Coro Horn IX, 4:PG
61, 80-82.

33. S. JUAN CRISOSTOMO, InEp. 2 Coro Hom. XVIA: PG 61,516.

34. S. JUAN CRISOSTOMO, In Acta Apost. Hom. XX, 4: PG 60, 162: así nadie puede
apelar como excusa a la propia pobreza material, como no lo hizo la viuda que no
tenía sino dos monedillas que ofrecer. °Pedro que dio al paralítico lo que tenía, pues
"no tengo oro ni plata" (Hch 3,6); ni sirve de pretexto la propia pequeñez, pues María
y los apóstoles provenían 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: salvador del otro.

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

36. S. BASILIO, Hom. in Le. "Destruam horrea mea" 2: PG 31,264s; S. CIRlLO
ALEJANDRINO, Comm. in Le. XVI, lO:PG 72,813; S. GREGORIO MAGNO,
Moralium XVIII. In Job XVIII, 28: PL 76,52; CCL143,903.
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de una descendencia común; los lazos de parentesco que son.fuente de cariño:
las iguales necesidades que sólo en común pueden ser atendidas, ya que ni todo
se produce en todas partes ni todos los seres humanos saben todas las cosas.Jo
cual nos fuerza a ejercitar mediante la mutua comunicación nuestra naturaleza
social". También se manifiesta en la necesaria complementariedad de las
diversas clases sociales, índice de que todos los seres humanos (cada uno con sus
propias dotes) somos necesarios para construir la sociedad humana según el
criterio del bien común".En referencia a esta visión, Lactancio ataca a quienes
negando la sociabilidad del hombre, afirman que éste se reunió en ciudades y las
amuralló sólo para defenderse de las fieras", Lactancio ciertamente no podía
tener una visión pragmática y positivista de Iahístoria:" el hombre construyó la
ciudad, porque lleva inscrita la comunión con el otro, en su misma constitución
interna.

Si de la reflexión acerca del ser del hombre a-partir de la creación, nos
movemos hacia el designio de Dios sobre el hombre revelado en el Evangelio,
éste le manda comunicar los bienes, porque de ello depende su salvación, que
logra sólo en la realización de su naturaleza". Ya esto mismo nos informa que
en la teología patrística es imposible separar Antiguo y Nuevo Testamentos, o,
si se quiere, dividir la economía de la creación, de la obra salvífica porCristo:
ésta no es sino el cumplimiento, superación y perfección de aquélla.

Por la revelación divina el hombre sabe que él es señor autónomo, pero no
amo independiente; sino su señorío es una expresión del dominio del Señor. y de
la ley divina; no es dueño absoluto ni siquiera de su propia vida, sino responsable
de su uso ante el juicio de Dios; de ahí que su señorío no sea el de amo sin
fronteras, sino el de un servidor en la administración de aquello que le ha sido
confiado". Es éste un tema muy socorrido en las parábolas de Je.ris (Mt 24,45­
51;25,14-30; Mc 13,33-37; Lc 12,42-46;19,12-27, etc).

37. S. JUAN CRISOSTOMO,De perfecta carit. 1: PO 56,279; In Cor.Hom. XXXIV, 4:
PO 61,290.

38. TEODORETO DE ClRO, De Provideniia. Or.VII: PO 83,653.

39. LACTANClO, Divinarumlnstit. VI. De yero cultu 10: PO 6,667-669.

40. En el texto apenas citado nos da a concocer las visiones pragmáticas de la historia,
de algunos autores de su tiempo. que parecen escritas en los siglos XVII y XVIII.
Destaca su crítica de la teoría sobre que el lenguaje hubiese aparecido entre los
hombres como un subproducto práctico de la necesidad de comunicación para
defenderse de los enemigos naturales, sobre todo de las fieras.

41. S. BASILIO, Hom. 1 in Ps. XIV, 6: PO 29,261.

42. S. ASTERIO, Hom. JI. De oeconomo iniquuaus; PO 40,185.
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Conclusión parcial: la sociedad humana no puede existir, ni tiene sentido,
sin la justicia (como base) y la beneficencia (como necesario subsidio)", Ni el
hombre puede subsistir sin destruirse a sí mismo cuando invierte el orden,
haciendo que en las cosas consista su propio bien, en lugar de ser él el bien de
las cosas; y es que las cosas de por sí 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 corazón, y de ellas hace depender su vida y su felicidad (así como la de tantos
otros a quienes somete a sus mismos propósitos) convierte su señorío en propia
esclavitud".

4. DEPARTE DE LOS BIENES

El desprecio y la condenación de los bienes terrenos por sí mismos se
considera de ordinario una herejía, que según las épocas corresponde a diversas
sectas, que coinciden sin embargo en el espíritu que las anima: el desprecio por
la materia, comúnmente signo de un espíritu gnóstico. He aquí algún ejemplo:
los carpócratas, que florecieron a fines del s. II:

Denominados así como seguidores deCarpócrates, era éste un alejandrino
del s. 1I, prosélito de un judío-doceta llamado Cerinto, y como él gnóstico
platónico. También defendía que el mundo era malo, así como todas las
leyes que lo rigen, pues fueron creados por ángeles tiránicos, de los que
había venido a librarnos Jesucristo. Para participar en tal liberación, es ne­
cesario que el alma no se sujete a las leyes morales que ellos han impuesto
a través de la ley mosaica (así como se libró de ella Jesucristo) teniendo
todo en común, incluso las mujeres":

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

43. S. AMBROSIO, De officiis 1,20,130: PL 16,61, ed.Ambrosianavol. 13,102.

44. S. AGUSTIN, De libero arbitrio 1, 15,33: PL 32,1239; CCL 29,234.

45. S. GREGaRIO MAGNO, MoraliumXV.lnJobXXI,XLVIII, 54: PUS,ID08; CCL
143,782s.

46. C.I.GONZALEZ, Op.cit. Intr., XXXI.
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suya el commpartir con el indigente lo que se tiene: ambas actitudes arriba
descritas vanifican esta Palabra",

También Agustín en su tiempo atacó la secta de los "apostólicos", según los
cuales, quienes no se priven de la mujer y de todo bien material (cosa que
justamente hacen muchos monjes y c1érigos), no pueden esperar la salvación":
Estos sectarios, alardeando de "pobres" según el Evangelio (más aún, de ser los
únicos pobres), por un absurdo han puesto la salvación en la materia, exac­
tamente al negar su valor: porque han despreciado así la bondad del creador que
la hizo para el bien de los hombre: sin la bondad de Dios, ¿dónde poner la
salvación? Por el contrario, es común 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 la Palabra de Dios desea
para Israel todos los bienes, aun los 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 é149• Y por motivo semejante se puede afirmar
con muchos de los Padres: quien desprecia los bienes por sí 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 sí mismos, entonces toda su bondad
será funcional a otro propósito. Ya Clemente los distingue entre aquéllos que son
chrémata (cosas útiles) y aquéllos que son árgana (instrumentos). Y entre todos
estos bienes, poco a poco los padres incluyen no sólo los materiales, sino todo
tipo de riquezas, como son aquéllas que contribuyen. para el desarrollo del
hombre (que es por naturaleza social) hacia su fin, como lo sería por ejemplo la
salud (más necesaria aún que los bienes materiales), la inteligencia, etc".

Siendo todos estos bienes por naturaleza encaminados al uso, precisamente
lo que da derecho de posesión sobre ellos es el propósito de utilizarlos por el cual
se les posee. Pero si somos honestos con nosotros mismos, hemos de reconocer
que para el uso necesario, bastan pocos bienes privados; y así, la propiedad en
cuanto a bienes materiales de uso privado, es necesaria pero muy limitada.
Clemente, tras describir sintéticamente las necesidades comunes de los hombres
(según un espíritu de honestidad cristiana) y 10 que en cambio corresponde al

47. CLEMENTE ALEJANDRINO, Stromata 1Il,6: PG 8,1157.

48. S. AGUSTIN, De haeresibus 1, 40:PL 42,32; CCL 46,307.

49. S. HILARlO, Traer. in Ps. CXLlIl, 23,12-15: PL 9,853.

50. S. GREGaRIO NACIANCENO, Dr. XN De pauperum amore, 9 y 23: PG 35,868
Y 888; S. GREGaRIO NlSENO, De pauperibus amandis 1: PG 46,460; ed. W.
Jaeger, vol. 9,985.
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apetito de posesión y de dominio (la riqueza "por la cual el vulgo pierde los
ojos"), concluye: "los queseriamente se interesan por su salvación, ponen como
primera norma que cualquier tipo de posesión de bienes se nos da por motivo del
uso,y el uso está en función de la suficiencia, que en realidad puede procurarse
con pOC051

•

De todo lo anteriorse concluye que moralmente losbienesnoson de por sí
ni buenos ni perversos; estas categorías dependen enteramente del uso que de
ellos se haga. Todo el "bien" que los constituye en "bienes" es instrumental; por
ello Clemente habla de un arte cuyas reglas hay que conocer bien (como el que
se requiere para tocar un instrumento) en el que consiste el buen uso de las
riquezas". Estas no tiene finen sí mismas (no son bienes absolutos) sino valen
en cuanto utilizadas en función del hombre, el cual tiene como norma suprema
de conducta el amor, criterio que ha de regir la administración. Las cosas creadas
por Dios son todas buenas. Todo el criterio de moralidad depende pues del uso
legítimo o ilegítimo de ellas, de donde se juzga la conducta del hombre santa o
pecaminosa". Quien las usa mal, contra su finalidad, en realidad no las usa sino
abusa de ellas, y de ese uso o abuso depende la justicia del hombre a este
respecto". Subordinados como son por destino al bien del hombre como ser
social, los bienes lo son encuanto por su distribución sirven a su fin, ya que son
bienes sólo en función de su US055

• Por tanto, sólo su comunicación hace buenas
las riquezas y justifica su posesión. Y así no se puede condenar simplemente
como injusto al rico por ser rico, ni tener como bueno al pobre por el hecho de
ser pobre, sino cada uno es juzgado por su actitud responsable ante los bienes:

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

51. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. JI,3:PG 8,433; SCh70,82-84.

52. CLEMENTE ALEJANDRINO, Quis dives salvetur? 14: PG 9,617.

53. S. AGUSTIN,De Gen.ad Utt. Liber imper]. 1,3: PL 34,221.

54. S. AGUSTIN, Ep.145,3:PL33,593;Sermo L,4: PL38,327;CCL41,626; DeCivDei
XIX,13,2: PL 41,641s; CCL 48,680.

55. S. BASILIO, 1Iom.in Le. "Destruam harrea mea" 5:PG 31,272; 1Iom.in divites 2:
PG 31,284. En la primera cita, Basilio usa una comparación muy bella que luego
encontró fortuna en otros Padres: "Dejad abierta de par en par la puerta a vuestras
riquezas, dejad que salgan generosamente. Porque, así corno un río caudaloso se
distribuye por innumerables canales para regar una tierra fértil, así permitid que
vuestras riquezas lleguen por múltiples camino hasta las casas de los pobres.
Cuando se saca mucha agua de los pozos, nunca falta y sale siempre limpia; en
cambio sí el agua está estancada, se ensucia y pudre: así también las riquezas,
cuando se dejan en un mismo lugar, son inútiles; pero cuando se mueven y pasan de
uno a otro, producen fruto y bienestar para todos": Traducción C.I.González, Op.cit,

37.
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empleada comoinstrumento de rapiña, de avaricia o de orgullo, es ocasión
de mal;masno digasque la riqueza tuvola culpade ello,sinoel que abusó
de ella para hacerse insolente. Lo mismo cabe.decir de la pobrezdé.

Si las riquezas producen pobreza en lugar de eliminarla, en justicia no
pueden llamarse riquezas, sino armas de destrucción de aquello que por
naturaleza es el ser humano: "Una luz que no desterrase las tinieblas, sino las
aumentase, no sería luz; de manera semejante, no hade llamarse riqueza aquélla
que en lugar de desterrar la pobreza, más la aumentar", Así también, si en lugar
de utilizarse como instrumentos de comunión y solidaridad, se usan de manera
que provoquen divisiones y diferencias, las riquezas ya no son bienes, sino
instrumentos que sólo sirven para destruir .al hombre. en lo que tiene de .más
propio, como es su ser para la comunióni",

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, esto es sus características humanas de que el Creador lo ha dotado. Así
corrige Ambrosio el falso criterio corriente: "Perdemos lo común cuando
reivindicamos10propio; y es que nada puede ser propio ahí donde nada es eterno,
ni pueden ser ciertas las riquezas cuandoel.futuro mismo es incierto?". En

56. S. JUAN CRISOSTOMO, Peccata fratrum ...,2:PG 51,365; In PS, XLVIII. Hom.
l,2:PG 55,503.

57. S. JUAN CRISOSTOMO, In ICor. Hom. XIII, 5: PG 61,113.

58. S. JUAN CRlSOSTOMO, In Gen. XLVIII. Hom.lXVl, 4: PG 54,570; In PS,XLVIII.
Hom. II.3: PG 55,516; In Mt. Hom. XLVII,4: PG 58,485s. En la segunda de estas
citas, el Crisóstomo usa una imagen semejante a la que hemos leído en Basilio, y
no inferior en hondura. "Si los agricultores mantienen escondidos en sus casas los
montones de trigo, no hacen sino perderlo ofreciéndolo corno pasto a la polilla y a
los gusanos; mas si lo esparcen en los campos, no solamente lo guardan, sino lo
multiplican. De modo semejante sucede con las riquezas. (oo.) Si se esparcen en los
vientres de los pobres, corno el agricultor esparce el trigo en los campos, no sólo no
se pierden, sino se multiplican".

59. Esta concepción de: la propiedad, que en algunos Padres se encuentra en semilla, está
más desarrollada en la misma línea, si bien con mayor claridad, en Sto. Tomás. Lo
propio no es algo distinto de un ser y a él añadido, sino fluye de su naturaleza, sin
alterarla: cfr. Suma Teológica I, q.77, a.6, ad 3. La desgracia es que de tal modo
hemos hecho consistir lo "propio" del hombre en algo externo (sobre todo en bienes
materiales), que incluso usamos ya el vocabulario de manera enajenante: así, por
ejemplo, no es lo propio" del hombre disponer según justicia de una cierta suma de
dinero;sino consideramos esa suma de dinero corno "lo que le es propio"; así
enajenamos lo que fluye de la naturaleza del hombre (y por eso le pertenece
eternamente en cuanto hombre, corno el dominio), en cosas a él externas corno el
dinero. el señor deviene esclavo.
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cuanto a los bienes fuera del hombre, su propiedad está subordinada a lo que
constituye precisamente la propiedad del hombre, es decir la capacidad, derecho
y responsabilidad de adminstrarlos según su destinación". Y el Señor y Dueño
de esos bienes nos ha mandado comunicarlos, en correspondencia a la desti­
nación universal por la cual los ha creado. ¿mas cómo sería posible com unicarlos
si no se tuviesen?" Por ello la propiedad es lícita y aun necesaria; pero esto no
significa el derecho de acumular los bienes y abusar de ellos en provecho propio
más allá de lo necesariozprivándolos de su fin, que es su destino natural mandado
por el Señor: es decir su distribución para el bien común",

Así pues, la propiedad que el hombre ejercita 'como-dómíñio sobre los
bienes, es su adrninistraciórr'L'Propietario, en modo alguno significa dueño
absoluto: ello sería usurpar el puesto de Dios", porque el señorío sobre ellos está
limitado ante todo por la Soberanía universal del Creador y Padre" y por la
responsabilidad que él como Señor supremo nos ha impuesto de comunicarlos".
Por todo ello comunicar a los demás los bienes no del todo necesarios para la
propia subsistencia humana, para remediar las necesidades comunes, es deber de
justicia y no de supererogación por bondad o filantropía". Los destinatarios de

60. S. AMBROSIO, Exp. in Le. VII,124: PL15,1751; ed. Ambrosiana, vol. 12,184.

61. CLEMENTE ALEJANDRINO, Quis dives salvetur'l 13: PG 9,616s.

62. S. HILARIO, Comm. inM/.XIX,9: PL9,1026s; S. LEaN MAGNO, Sermo X,l: PL
54,164. San Hilario se pregunta: "¿Cómo sería posible comunicar a los demás los
bienes, y hacerles partícipes de ellos, si no se poseen riquezas que se puedan repartir
y comunicar? por ello no es delito la posesión misma, sino el modo injusto de
poseerlos".

63. S. GREGaRIO NACIANCENO, Oro XIV. De pauperum amore 24: PO 35,889.

64. S. CIRILO ALEJANDRINO, Comm. in Le. XII,19 y XVli,21: PG72,736y 825.

65. S. GREGaRIO NACIANCENO, Oro XIV. De pauperum amore 22 y 29: PG 35,885
Y896s. Es vieja la idea que aún se repite: "De Dios viene que unos sean indigentes,
y de Dios viene mi prosperidad": es una cita textual del Nacianceno. Ayer como hoy
"se echan estas voces al viento, y no a oídos inteligentes dispuestos a escuchar la
Escritura divina". No se trata más que de una racionalización que sirve de escapa­
toria a quien le hace cómodo echar a Dios la responsabilidad sobre la pobreza de los
demás, y hacerlo causa y guardián de la propia riqueza. El Nacianceno les descubre
su engaño: "que no crean que viene de Dios su prosperidad", porque se niegan a
escuchar de la Palabra divina la responsabilidad que tienen de administrar en favor
de los demás.

66. Ibid., 19,22 y27: PO 35,881,885 Y 893; Oro XXVI (In seipsum) 11: PG 35,1244;
OrXLIV (In novam dominicam) 7: PG 36,616; Oro XXXVI, 12: PG 36,280.

67. S. JERONIMO, Ep. 120,l:PL 22,985, comenta2Co 8,14 y 1Tm 6,8. "Si tienes más
de cuanto necesitas para el vestido y alimento, distribúyelo a quienes no tienen,
reconociéndote deudor de ello".
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los bienes no necesarios son pues lospobresf, por encima de la pretensión de
propiedad que alguno pudiese tener sobre los bienes superfluos69

•

No es que el cristiano tenga una ley diversa a la de los demás hombres,
respecto a los bienes; tiene, eso sí, una mayor conciencia de esta ley de justicia,
y por lo mismo mayor responsabilidad, por la revelación del Evangelio. Porque
sabe por la Palabra divina que el único Señor absoluto de todos los bienes es el
Creador; y específicamente por el Evangelio conoce que el Señor Jesús le ha
mandado administrar los bienes, al revelarle que lo juzgará y le pedirá cuenta del
uso de ellos según el fin para el que han sido destinados, cuyo signo es haber dado
de comer al hambriento, de beber al sediento, ete.7°Inclusoaquellos bienes que
hemos conseguido por nuestro trabajo, según Pablo enEf 4,28, tienen un doble
destino: ser fuente para obtener lo necesario para .la vida, y para subvenir al
necesitado. He aquíun valioso comentario de este texto:

San Pablo exhorta a los efesios. con estas palabras. a que no incurran 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 gane con su trabajo. El Apóstol no dice: "Que trabaje con sus manos
en un empleo honesto. y adquiera su sustento sin ocasionar daño a los
demás"; sino dice: "Trabaje con sus manos en un empleo honesto, a fln de
poder ayudar al necesitado". Así, pues, quienquiera trabaje sólo para
remediar sus propias necesidades. cerrando su mano a los demás, aunque
se sienta justo, no está cumpliendo el precepto del Apástol".

Cosa distinta será, ya en la convivencia civil y en cada uno de los núcleos
humanos, cómo se deba determinar y delimitar el derecho a la propidad privada.
Este aspecto corresponde, como todo aquello que toca a la administración de la
justicia, al sistema jurídico de cada pueblo. Esta estructura jurídica, sin embargo,
no puede considerarse justa simplemente porque estuviese sancionada por la ley

68. S. LEON MAGNO, Sermo XVI, 1: PL 54,176: ninguna inteligencia humana, ni
ningún trabajo del hombre, pueden hacer fecunda la tierra. La fecundidad proviene
sólo de la misericordia generosa de Dios como un don. Por eso es "de justicia y
piedad" que comuniquemos a otros 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. CXLVII, 12: PL
37,1922; CCL40,2147s;InJo. Ev. Tr. L, 6: PL35,1760; CCL36,435;SermoXXXIX,
4: PL38,243; CCL41,491;DeCiv.Dei XI,25: PL4l,339; CCL48,344s; "Semejante
es al fraude, no entregar a los necesitados los bienes superfluos": Sermo CCVI, 2:
PL 38,1041.

70. S. ASTERIO, Hom l/. De oeconomo iniquitatis:.PG 40,188.

71. S. JERONlMO, Comm. in Eph. II,4,28: PL 26,544s.
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civil positiva de un Estado.>PorquetodaIeypositiva está subordinada ala justicia
yalbien común,ynohadecolocarseporsobre ellos:"pues lanaturaIeza
engendró el derecho común, la costumbre estableció el.derechoprívado'P

De ahí que, antes que todo,quedeabsolutamenteexcIuida cualquier
pretendida propiedad sobre los demás, como sería unilusorio derecho de poseer
esclavos. En un exquisito texto a.estepropósito, el Niseno pregunta qué precio
se puede pagar por la imagen de Dios, Yqué derecho se puedetenerde.ejercitar
la sobemía .sobre la creación que Dios nos ha concedido, esclavizando al
hermano,siel mismo Dios Señor del universo no quiere tener al hombre como
esclavo sino como hijo; y finalmente se pregunta cuánto tendré que pagar por
aquél a quien, como a mí, el Señor y Creador del universo le ha concedido igual
derecho al dominio y soberanía sobre todos .los•bienes de la tierra..He aquí el
exquisito texto:

Si Dios mismo no esclaviza al libre , ¿quién se atreverá a poner su propio
poder sobre el de Dios? .¿Y cámo puede ser vendido el soberano sobre la
tierray sobretodo cuanto hay en.latierra? Porque es obviamente necesario
que con el vendido Se venda todocuantoposee. ¿Yen cuánto evaluaremos
todo lo que existe sobre la.extensián de la tierral.Y'si esto supera toda
estima.respándeme: ¿qUéprecio tendrá quienestá sobretodo ello?Aunque
respondieses que el-mundo entero, aún no habrías dicho el.precio justo.
Aquél que conoce en hondura la naturaleza huamana.no dijo que el mundo
enterofuese precio justo que pudiera pagarse por lavida de un hombre (Mt
16,26). Así, pues, cuando se pone un hombre a la venta, lo que se lleva al
mercado para venderse es al señor de la tierra. Luego junto con él habrá de
rematarse la entera .creacián, pues .le pertenece''.

Conclusián parcial: "El mundo fue creado para todos,quepocos ricos os
esforzáis por defender como si fuese vuestro'I", Luego contraría el proyecto

72. "NaturaigituriuscommllIlegeneravit,usurpatioiusfecitprivatum.'~:S.AMBROSIO,
De officiis1,28,132:PL16,62; ed. Ambrosiana, vol. 13,102.Nótese sin embargo que
la palabra usurpatio, en el latín clásico de Cicerón (en el que Ambrosio se inspira
en este caso), no tiene el significado actual del vocablo usurpacián, sino el de uso
común, costumbres, práctica de la sociedad. La idea de Ambrosio es, pues, que por
naturaleza todas las cosas son comunes, y nadie tiene derecho n.atural aposeer esto
o aquello; es la ley positiva (deri~adade los USos y .costumbresde cada pueblo) la
que (en modo subordinado) determina la práctica y límites respecto al d~recho

privado.

73. S. GREGaRIO NISENO,1n Ect:l.Hom.1V:PG 44,665;ed. W. Jaeger, vol. 5,336s.

74. S. AMBROSIO, De Nabuthe Jezraelita 11: PL14,734: ed. Ambrosiana, vol.é, 138.
El texto completo de Ambrosio, que está comentando 1 R21,2, es muy duro. Helo
aquí en la Traducción de F.I. González, op.cit. 43: '''Para poner ahí un huerto de
olivos'. Toda esta locura, ·todo este furor, enderezado a buscar un terreno para
plantar viles olivos.N~ ~squedeséeis poseer algo porquelo net.;esi~,sino porque
queréis excluir a·otros de sus posesiones. Más os preocupa dornmar sobre los
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divino el entender propiedad privada como el derecho absoluto de acumular
riquezas para uso propio y para dominarsin límite sobre ellas. Enel análisisque
Ambrosio hace de este texto, finalmente descubre que tras el' deseo de:acapa­
ramiento de bienes (que constituye sólo el camuflaje) se esconde el orgullo
humano que quiere sentirse patrón y soberano de 'todo, aunque se pudra. Y no
tolera que algún otro posea algo que no cae bajo elpropio dominio: las riquezas
superfluas, los lujos, no son pues sino una máscara que al exterior disimula la
vaciedad de una personalidad que se ha hecho radicar no en los valores de la
propia persona (laque sería una verdadera propiedad, que como arriba hemos
dicho fluye naturalmente del ser); sino se ha enajenado en cosas externas, para
poder sentirse alguienal verse reflejado y medido por las cosas que posee.

6.EL·TRABAjO,MEDIOCOMUN·DEAJPROPIARSELOS
BIENES DE LA TIERRA

Ya desde el tiempo apóstolico la -Didachéñ manda la caridad con el
extranjero, al que se le ha de recibir generosamente por algunos días. Pero luego
será él mismo quien deba tener un oficio para sustentar su vida; yen caso de que
carezca.de él, se.le ha de ayudara buscar trabajo, de modo que entre los cristianos
no viva ningún ocioso. 'Teodoreto afirma que mediante el trabajo honrado
(agricultura, comercio, construcción, industria textil, etc.) han de conseguirse en
justicia los bienes necesarios para el sustento de la vida. En cambio los ociosos
en nada contribuyen al bien común; y así quienes desprecian a los que trabajan,
como a seres inferiores, no son sino charlatanesé,

Es el mismo punto de vista del Crisóstomo: muchos ricos tienen el trabajo
como cosa indigna de ellos, y consideran un timbre de dignidad no tener que
trabajar. Pero ni el Señor ni Pablo se avergonzaron de ser trabajadores. Ningún
trabajo es deshonroso, si no es aquél que trae daño a los demás, como la usura.
Vergonzoso es pecar, yen cambio no tienen vergüenza de ello muchos que creen
una nobleza el no tener que trabajar, cuando el hombre ha sido creado para
medíanteteltrabajo.Jlegar a ser señor de la tierra. Esos holgazanes, pues,
infringen la ley divina, son con justa causa aborrecidos de-todos"

despojos de los poqres, que obtener ganancias . Os pare<.:e una injuria personalel que
un pobre posea algo •que juzgáis digno de. vu~stra propiedad, porque sois ricos.
Sentís queosdañalo ajeno. ¿Quégozoospuededarla generosidad de la naturaleza?
El mundo fue creado para todos, ese mundo que vosotros, unos pocos ricos, lucháis
por acaparar para vosotros. Y no os basta poseer la tierra: exigís que el firmamento,
el aire, elmar, sea todo para el uso de unos pocos. ¿Cuántos pueblos puede alimentar
ese aire que tú pretendes recluir en tus posesiones?".

75. Didaché XII, 2-6: SCh 248,188.

76. TEODORETO DE CIRO, De Provideniia. Oro VII: PO 83,680.

77. S. JUAN CRlSOSTOMO, In illud, saluuuePriscillam et Aquilam,1,5: PO 51,193s.
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¿Porqué ladignidaddel trabajo? Dios proveyó a las bestias de pasto y otros
alimentos; al hombre le dio como destino buscarse el sustento mediante-el
trabajo (Gn 3,19), lo que supone el ejercicio de su inteligencia, que recibió como
el don más precioso: sin necesidad del trabajo, el hombre ni siquiera podría
progresar como ser humano. Por eso también medianteél se encamina hacia su
destino eterno". El Crisóstomoenumera en varias ocasiones los diversos tipos
de ocupaciones justas (artes y oficios), Yve en la mutua complementariedad de
ellas, un elemento. fundamental para el desarrollo htlmano: •así por ejemplo el
panadero necesita del agricultor, y éste del herrero para que le fabrique elarado,
etc.79.Así es posible el progreso de las técnicas, y conél,el de la inteligencia
humana en un contexto social.

Por eso varios Padres hablan de.lasartes y profesiones como de un don de
Diosal hombre, por una parteparaql1esatisfaga las necesidades vitales .(Ba
3,37)80; por otra, para que él mismo desenvuelva sus propias facultades. Mas
tanto un. fin como el otro .suponen la interacción. de los. miembros de la
comunidad, y el bien común; 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 tierra.

Pero el cristiano tiene además la revelación, que le añade nuevos valores: a)
Sabe que el trabajo mismo es un.don de Dios, y que él, a semejanza de Dios, ha
de commpartir el fruto de su obra: "Dios quiere dar a todos, de sus dones. Luego
quienes han recibido, darán cuentas a.Dios (...) Quienda es juzgado inocente, y
realiza un rnínisterio'v't.b) Pablo manda.al cristiano que no sólo no ha de robar,
sino positivamente ha de compartir de su propio trabajo con los necesitados y con
los que sufren: éste es signo y fruto de "la conversión al hombre nuevo''82. y
Jerónimo añade a este propósito, que Pablo no dice: "Trabaje, empleando sus
manos, en un oficio honesto, para adquirir su sustento .sin hacer daño a los
demás"; pues esto sería colTIún a los 110 creyentes; sino a! cristiano se la manda
compartir el frutomismo de su trabajo justo", del que hade dar también una
parte al Señor en ofrenda. Pero el Crisóstomo 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. S. AMBROSIO, Exp. Ev.sec.Lc.I, Prol., 6:PL 15,1531; ed.Ambrosiana vo1.l1,86.

79. S.JUAN CRISOSTOMO, In Mt. Hom. UI,4: PG 58,523.

80. S.GREGORIO NISENO, De pauperibus amandis 1:PG46,464; ed. A.van Heck, 12.

81. PASTOR DE HERMAS, Mandatum l/,4: PG 2,916; SCh 53,146-148.

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

83. S. JERONlMO, Comm. in Ep. ad Eph. //,4,28: PL 26,544.
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quefavorece la injusticia", de modo quesería indigno de Dios que nuestra
ofrenda proveniese de iniquidad, porque "el pan que es don de Dios es sobre todo
el fruto de la justicia'l".

Cuestiones deJusticia. En primer lugarse ha de pagar al trabajador un
salario justo, sinfraude alguno. Ambrosio expone los siguientes motivos: a) Tú
mismo eres asalariado de Cristo: trabajas en lo que es propiedad suya, y él te
pagará el jornal justo, tras.la muerte. b) El salario es el sustento de la vida del
pobre: "Es pues homicidio negar a un hombre la justa paga necesaria para su
vida". e) Cristo ha revelado estar presente en los pequeños: defraudándolos en
el salario se hace injusticia a Cristo mismo".

Pero el artesano y elobrero, que dignamente se ganan el pan con el sudor de
la frente, han de estar atentos a no ser injustos ellos mismos. Porque muchas
veces sólo se ve la injusticia de parte de los propietarios y de los ricos. Mas la
injusticia es posible en todos, aun entre los trabajadores; por ejemplo en los
contratos de compraventa, o viviendo como esclavos de la ambición de tener
más y de prosperar terrenamente, de modo que su esperanza se límite a ganar
dinero y a los bienes materiales: haciéndolo así empiezan por hacer injusticia al
destino de la propia existencia".

7. ALGUNAS CONSECUENCIAS DE JUSTICIA

Nadie, por tanto,puedealegar 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 mayoría está
hundida en la miseria. ¡Cuánto más digno es hacer el bien a muchos, que
habitar en una casa lujosa! ¡Cuánto más inteligente es gastar en seres
humanos, que no en piedras y objetos de oro/ ¡Cuánto mayor adorno son los
amigos moderados, que las alhajas sin vidat"

Ni sería justo considerar la propiedad privada sólo desde el ángulo del
derecho positivo y jurídico, si éste no está integrado en todo el bien común
humano, y basado en los derechos inalienables del hombre que le concede la
naturaleza, por sobretodo orden establecido. De ahí que muchos Padres consi­
deren la misericordia y la liberalidad como deberes ¡je justicia, siendo ésta. la

84. S. JUAN CRISOSTOMO, In. Ep.II ad Coro Hom.XIII, PO 61,495s.

85. S. AMBROSIO, De Tobia1,91-92: PL 14,793s.; ed. Ambrosiana vol. 6,284.

86. S. JUAN CRISOSTOMO, In Mt. Hom.LXI, 2: PG 58,591.

87. CLEMENTE ALEJANDRINO, Paed. 11,12: PG 8,541; SCh 70,228-230.
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virtud que mira universalmente por el bien común". Sería.y.es un engaño para
autojustificar la propia conducta, el pretender sustituirlos deberes de justicia.por
"obras de misericordia": éstas son subsidiarias, algunas veces necesarias sobre
todo en circunstancias urgentes de solución inmediata, pero jamás son.sustitu­
tivas de la justicia, pues ésta es la virtud que mira por el bien común. necesario,
mientras las "obras de misericordia" remedian un caso tal vez necesario pero
particular y contingentev.La misericordia debe ser un fruto de.sobreabundan­
ciade la justicia, para que no se convierta en una racionalización-de la propia
conducta, como dice el Salmo queAmbrosio comenta: "Dio a los pobres y
repartió, su justicia permanece para siempre: el justo es misericordioso y da"
(Sal 112 [111],9)90.

La ley natural nos obliga a mirar por.todos" ya apoyamos y sostenemos mu­
tuamente; porque la ley de-la naturaleza es. una para todos, pues hemos sido
creados para vivir en comunión, de manera que cada uno ha de buscar su bien al
interno de la unidad con los demás seres humanos, de ahíque en elfondo se
engaña quien busca su bien individual con mengua del resto de sus hermanos,
porque está destruyendo lo que él mismo es por constitución ydestino", Algunos
Padres ven como signo de 10anterior, el hecho de que el dar a los demás no es
propio de las fieras, sino distingue al hombre como una clara manifestación de
su sentido humano?", De tal.manera.quequienes actuandocontra el natural
sentimiento de humanidad y contra la justicia, abusan de los bienes de modo que
"despojan, atormentan, matan o exterminan" a los demás, no son hombres "sino
bestias feroces?".

Pero hay también modos simulados de procurar. esta destrucción humana;
por ejemplo dejar. que se pudran .los •bienes de la tierra que son. para. todos,
mantener artificialmente bajo el nivel de producción para alzar los precios,

88. S. AMBROSIO, In Ps. CXVIlT exp, VIII, 22: PL15,1303; ed. Ambrosiana vol.
9,332; De officiis 1,25,118 y 28,135-137: PL 16,58 Y62s; ed. Ambrosiana vol. 13,94
y 104-106; De viduis 1,12,73: PL 16,256; ed. Ambrosiana vo1.14,304.

89. "Ninguna virtud fructifica más abundantemente que la equidad y la justicia. ésta
aprovecha más a otros que a sí mismo, y antepone los intereses comunes por sobre
la utilidad propia": S. AMBROSIO, De Paradiso IlI,18: PL 14,282; ed. Ambrosiana
vol. 2,60.

90. En su versión antigua. "Dispersit, dedit pauperibus, iustitia eius manet in aetemum.
Iustus miseretur, iustus cornmodat".

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

92. Idem, IlI,3,19, col. 150; ed. Ambrosiana vol. 13,284.

93. Idem, III,3,20, col. 150s; ed. Ambrosiana vol. 13,284-286.

94. LACTANClO, Divinarum Instlt. VI. De vera cultu 10: .PL 6,666.
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acaparar los productos y esconderlos, destruir una parte de ellos 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 pública?,'95No son éstos sino signos del egoísmo y de
la avidez de unos cuántos, sobre todo para gastar en lujos; lo que constituye una
grave injusticia de la cual el culpable tiene que dar cuenta ante elJuez supremo"
Así como pecagravemente contra la justicia quien, estando en.su mano remediar
un mal, culpablemente difiere el remedio: "con: razón puede: ser condenado
como homicida"?"

Pero tampoco podemos reducir la justicia al goce común de los bienes
económicos, porque el hombre no está hecho sólo de materia. Sino esta virtud
nos obliga a luchar porque el ser humano goce de todos los bienes necesarios,
materiales y espirituales, como salud, educación, etc., y de todos aquéllos de los
cuales somos "comunes indigentes?". Los bienes no tienenpues otro destino que
servir al hombre remediando todo tipo de indigencia'", lo cuales una expresión
de la fe en la bondad de toda la creación, y por lo mismo de su Creador, como
lo expresa la revelación desde el principio (Gnl,1O.12.18.21.25), cuando vio
Dios que todo cuanto había creado estaba bien; pero, una vez creado el hombre
y la mujer para entregarles el señorío y el dominio sobre todo lo creado (Gn
1,28), "vio Dios todo cuanto había hecho, yhe aquí que estaba muy bien" (Gn
1,31). De ahí que todo tipo de bienes hayan sido creados para que el hombre
logre su destino como ser humanor".

"La paz es obra de la justicia" (Is 32,17). Ambas son inseparables, y ésta es
el arquitecto de aquélla'?'. Sin justicia ni siquiera ihay caridad, pues ésta se
expresa en "los deberes que rigen a la sociedad humana'v"; Es en este contexto
en el cual Agustín ha insertado ese principio suyo tan conocido, y del que tanto
se ha abusado al sacarlo de su natural contexto: el amores el principio que debe

95. S. AMBROSIO, De offic. Ministr. llI,9,41: PL 16,157.

96. S.BASILIO,Homindivites4:PG 31,288.

97. S. BASILIO, Hom, tempore famis et siccitatis 7: PG 31,321; S. GREGaRIO
MAGNO, Regulae pastoralis 1lI,21: PL 77,87.

98. S. GREGaRIO NISENO,De pauperibus amandis1:PG 46,460; ed. W. Jaeger vo1.9,
985.

99. S. GREGaRIO MAGNO, Hom. in Ez.!, VII,21: PL 76,850; CCL 142,965.

100. S. GREGaRIO NACIANCENO, Dr. XIV. De pauperumamore23: PG 35,888.

101. S. AGUSTIN, En. in Ps. LXXXIV, 12:PL 37,1078;CCL 39,11725.

102. S. AGUSTIN, De moribus Eccl. Cath. 1,23,42: PL 32,1329.
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regir al cristiano en la acción de justicia para hacerla virtud y no vicio. Sin la
caridad, aun obras que parecen buenas por benévolas, en realidad perjudican;
guiada por el amor, la acción de justicia, aun a veces externamente dura en su
expresión, es la que en el fondo hace bien al hombre: "Ama y haz lo que
quieras"!",

La justicia no es pues undon que se recibe. pasivamente.ces-más bien una
virtud activa: hay que construirla'?'. Ni la igualdad entre los hombres, fruto de
la justicia, puede reducirse al ámbito de .los bienes materiales, ni puede ser
lograda mediante un rasero impuesto por la fuerza; sino ha de ser una tendencia
constante fruto del espíritu'?', Y es aquí donde ha de intervenir el influjo de la
religión, en un mundo en el que la moral del hombre está muy degradada por los
intereses y el egoísmo humanos: es deber de la religión producir en el hombre
los afectos de humanidad y de conmiseración necesarios para que realice su fin,
afectos que de otra manera permanecerían ausentes írremedíablernente'P.

1Ú3. S. AGUSTIN, In Ep. ]o..ad Parthos VII: PL 35,2033.

104. LAcrANClO, Divinarum .Instít, V.De iustitia; 15:PL 6,598.

105.ldem., 16, col. 599-601.

106.Idem., 6. col. 5685.
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LA RESPONSABILIDAD SOCIAL
DE LA IGLESIA

TonyMifsud, S. J.*

Desde la exhortación apostólica de Pablo IV, Evangelii Nuntiandi (8 de
diciembre de 1975), ha crecido la formulación de la misión de la Iglesia en
términos de evangelización. Juan Pablo II ha asumido esta misma formulación
invitándonos a ser portadores de una nueva evangelización.

1. LA EVANGELIZACION
COMO RESPONSABILIDAD HISTORICA

La evangelización, en palabras de Pablo IV, "significa para la Iglesia llevar
la 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 desafío de:

alcanzar y tranformar con lafuerza del Evangelio los criterios dejuicio, los
valores determinantes, los puntos de interés, las líneas de pensamiento, las
fuentes inspiradoras y los modelos de vida de la humanidad, que están en
contraste con la Palabra de Dios y con el designio de salvación" (EN 19).

La buenanoticia es la proclamación de que Dios ha asumido en su Hijo Jesús
a la humanidad y ha obrado en Ella reconciliación definitiva (ver Rm 5,10-11;
11,13-15; 2 Cor 5,18-20; Ef2,14·18; Col 1,18-23).

Juan Pablo II resume el mensaje central del Evangelio en la afirmación:

¡El hombre es amado por Dios! Este esel.fimplicísirno y sorprendente
anuncio del que la Iglesia es deudora repecto del hombre. La palabra y la
vida de cada cristianopueden y deben hacerresonar este anuncio: ¡Di9S te

* Teólogo moral. Director de ILADES. Profesor de moral en el Seminario Pontificio
y Universidad Católica de Chile. Chileno.
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ama. Cristo.ha venido por tí; para tí es "el Camino, laVerdad y la Vida"
(Jn.14,6) (ChL34).

Este anuncio salvador está dirigido al hombre .y a.Ia mujer de nuestros
tiempos. La Iglesia, como comunidad de los discípulos de Jesús y como
comunidad enviada al mundo, está llamada a ser signo de este amor de Dios a
la humanidad. La constitución dogmática sobre la Iglesia del Vaticano JI afirma
que.l'laIglesia'es en Cristo como un sacramento, o sea signo e instrumento de la
unión íntima con Dios yderlaunidad de todo el género humano" (LG 1).

La-Iglesia está convocada por el amor, tiene.lamisión de proclamar el amor
de Cristo y tíene.Ia.responsabilidad de orientar ala sociedad.en el camino del
amor.

Juan Pablo Ilescribe.que:

redescubrir y hacer redescubrir la dignidad inviolable de cada persona
humana constituye una tarea esencial; es más. en cierto sentido es la tarea
central-y unificantedel servicio que la Iglesia. yenella los fieles laicos.
están llamados a prestarala familia humana. PorJo tanto; esto .también
significa que toda violencia de la dignidad personal del ser humano grita
venganza delante .de Diosvy-se configura comoofensa.al.Creadordel
hombre (ChL37)

En otras palabras, la experiencia del amor se tomaen compromiso por amor;
la fe busca la expresiónm ética. Esto es afirmado con toda claridad en la Carta
de Santiago: ¿De qué sirve, hermanos míos, que alguien diga: "Tengofe", si no
tiene obras? ¿Acaso podrá salvarle la fe? Si un hermano o una hermana están
desnudos y carecen del sustento diario, y alguno de ustedes les dice: "Vayánse
en paz, calienténse y hártense", pero no les dan lo necesario para el cuerpo, ¿De
qué sirve? Así también la fe, si no tiene obras, está realmente muerta" (St 2,14­
17; ver 1 Jn 4,19-21).

La experienciadelamor se hace solicitud y búsqueda por laconfiguración
de una sociedad justa donde todos están incluídos para participar en su organi­
zación y gozar de su bienestar.

Lo social forma parte esencial del ser humano y, entonces, contada razón
los obispos.Iatinomoamericanos han declarado que "nuestra conducta social es
parte integrante de nuestro seguimiento de Cristo" (P 476).

2.LAIGLESIA COMO EL BUEN SAMARITANO

Pero, ¿qué significa amar? Al respecto, la parábola del Buen Samaritano
(ver Le 10,25-37; Mt 22,34-40; Mc 12,28-31) es muy iluminadora.
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La parábola está situada dentro de un interrogante fundamental que nos
acompaña durante toda nuestra vida: la pregunta por la vida eterna. '. ¿Qué debo
hacer para conseguir la vida eterna? Y la respuesta de Jesús a esta pregunta tan
vital es simple y .desconcertante porque no contiene ningún código detallado
sino la afirmación de que es preciso iamar a Dios' y amar al prójimo.

El precepto de amor ya se encuentra en el Antiguo Testamento, concre­
tamente en el Deuteronomio 6,5 (amor a-Dios) y en Levítico 19,18 (amoral
prójimo). Sin embargo, la Torah comprendía248 mandamientos y 365 prohibi­
ciones. Por tanto, la originalidadde Jesús está en la unificaciónde ambos pre­
ceptos subrayando la unidad indisoluble entre el amor a Dios Y el: amor al
prójimo, junto con la reducción de toda la ley a este único precepto fundamental.
"De estos dos mandamientos penden toda la Ley y los profetas" (Mt 22,40).

Volviendo a la parábola, el escriba o el jurista le pregunta a Jesús ¿quién es
mi prójimo? ya que es preciso no equivocarse en este punto donde uno se juega
su vida eterna.

De nuevo, la respuesta deJesús es sorprendente porqueno da una definición
teórica del concepto de prójimo, ni exige tampoco -al estilo de los griegos- un
amor universal a la humanidad, sinomuestra.mediante la parábola el-proce­
dimiento concreto del auténtico amor al prójimo. Es decir, Jesús no se detiene
a indagar quién es, o a preguntar cuál es su nacionalidad O confesión, sino
procede a mostrar que todo aquel que necesita de nuestra ayuda es nuestro
prójimo y nosotros lo somos de él.

A partir de la parábola se pueden sacar las siguinetes conclusioneséticas
sobre el amor cristiano.

La ruptura en el:concepto vigente de "prójimo"

La pregunta inicial del experto de la Ley presumía una delimitación
excluyente en la categoría de prójimo (¿hasta quiénes llega mi obligación de
amar? o ¿quiénes estáninc1uidos en el concepto de prójimo?). Jesús rehúsa
responder a esta pregunta y destaca que el prójimo es aquél que sale a nuestro
encuentro en el momento particular y concreto de la vida diaria. El concepto
cristiano de prójimo es el resultado de la historia y no su punto de partida. En
otras palabras, Jesús no define el concepto de prójimo. sino decribe la acción
mediante la cual se hace del otro un prójimo. En nuestro lenguaje corriente,la
palabra "prójimo" tiene el sentido general de "vecino" o "fulano", un significado
abstracto, pasivo y neutro. Pero en la parábola el concepto de prójimo se
relaciona con' una acción dinámica, comprometedora e histórica. El prójimo no
es simplementeun otro sino aquel a quien yo hago que sea un otro relevantey
significativo.: hacer del:otro, mediante una acción concreta, mi prójimo.



Medellíll,Vol.17Nb. 67, septiembre de 1991

El criterio de la compásión
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La descripción de la acción de projimidad no se define por la presencia (el
sacerdote y el levita estuvieron presentes) sino por la capacidad de compade­
cersefrente a la necesidad del otro. Sólo aquel que tuvo compasión (padecer
con) es señalado porJesús como aquel que se comportó como prójimo. Eldoctor
de la Ley preguntaba: ¿quién es mi prójimo?, y Jesús contesta con otra pregunta:
¿a quién trataste como préjimozEs decir, el criterio fundamental de projirnidad
se define a partir de la necesidad del otro. Por lo tanto, el prójimo no se define
por la mera presencia sino por la acción de acudir al otro que es un necesitado.

La práctica del amor

La capacidad de compadeeerse frente a las necesidades del otro hace que el
amor no se manifieste sólo a través de sentimientos y palabras sino también y
muy especialmente en hechos concretos. El Samaritano se preocupó por el
herido: se acercó, le vendó las heridas, ungiéndolas con aceite y vino, lo montó
en su propia cabalgadura, lo llevó al albergue y se ocupó de cuidarlo. Y la res­
puesta de Jesús es: "haz tú lo mismo" y "haz esto y vivirás". A Jesús no le interesó
la elaboración teórico-legalista sobre la delimitación del concepto de prójimo,
sino urge a la práctica concreta del amor frente a la necesidad del otro.

El amor sin límites

La auténtica compasión conduce a la radicalidad en la práctica del amor.
Esta radicalidad se muestra en la ayuda desinteresada del Samaritanofrente al
desvalido porque más allá de divisiones nacionales y cúlticas,el otro es un
herido. La vida de Jesús es el ejemplo de este amor sin límites y mediante su
propia vida la propone como modelo de servicio a-los demás;

El neeesitádocomb referente: primario

El doctor de la Iseypregúntapor el objeto delamor (el saber teórico de ¿a
quién debo amar?) mientras que Jesús responde en términos del sujeto del amor
(la realización práctica de como se debe amar). La respuesta de Jesús coloca al
sujeto en la posición de aquel que padece la necesidad y desde su situación de
abandono plantea la pregunta: ¿qué puedo hacer? Es justamente la capacidad-de
compasión que hace sensible frente a la necesidad del otro y conduce a una
práctica de amor. El necesitado llega a ser la medida concreta de un amor sin
límites, expresión y verificación del amor hacia Dios.

Jesús hace del amor al otro una pregunta altrllista (plantear el ínterrogante
apartírde la necesidad del otro) y no una observación egocéntrica (cómo puedo
yo ayudar al otro desde mi situación cómoda de no-necesitado).

La compasión ·por el necesitado es· la ·expresión<máximade·un .amor
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desinteresado, de un amor gratuito y sin condiciones,'y, por ello mismo,es el
mejor reflejo del amor hacia Dios quien ha derrochado gratuitamente su amor
hacia nosotros.

La parábola del, Juicio Final (ver Mt25,31.-4(5)subraya de. una manera
dramática 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 el bien para con el necesitado; pero
es terrible para aquellos otros quienes han ignorado la necesidad del sufriente.

La Iglesia, como comunidad de los seguidores de Jesús, tiene el desafío de
seguir siendo el Buen Samaritano de la sociedad, llena de compasión frente a las
necesidades •. humanas Y.solícita a promoveracciones. pararemed.iar .• dichas
necesidades.

3. LA PASTORAL SOCIAL DE LA IGLESIA

La acción social es una de las características esenciales a lo largo de los
siglos. De hecho, elorigen de algunas institucionesmodemasde servicio social
tiene sus .raicesen la pastoral social de la Iglesia (corno, por ejemplo, la
institución hospitalaria y la atención carcelaria).

El desafío de la pastoral social de la iglesia consiste en re-escribir constan­
temente la lista que encontramos en la parábola del.J uicio Final a partir de las
necesidades concretas que van surgiendo o que siguen penclientesde generación
en generación.

La acción social de los cristianos está 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. Contemplación y projedao, en términos ignacianos,
contemplativo en la acción. El amar al otro desde Dios es el fruto de la
contemplación y .el.amar a Dios en elotro es expresión de la acción.

Muchos se preguntan sobre la acción social de la Iglesia como unapastoral
de suplencia. Al respecto es preciso aclarar el significado. de la palabra
"suplencia". La suplencia puede entenderse.de.dos maneras: a) hacer algoque
noes propio de uno, y/o,b) hacer algo por un tiempo limitado.

Esta distinción es importante porque si. por suplencia. se entiende una
actuación delimitada y condicionada por un contexto determinado, entonces es
del todo evidente quela acción social de la Iglesia es una suplencia, es decir, una
acción temporal que surge a partir de unas necesidades concretas. Así, en la
medida en que surgen otras instancias sociales para satisfacer tales necesidades
o en la medida en que desaparece la necesidad, entonces la pastoral social de la
Iglesia buscará otros cauces. de expresión.
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Sin embargo, si por suplencia se entiende una intromisión en un terreno que
no le es propio, entonces aceptar el rol 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 la acción social de la Iglesia según criterios
anteriores a la realidad concreta, distinguiendo entre campos que caerían bajo el
ámbito eclesial y otros que no sean de su responsabilidad.

Ahora bien, pareciera más.correcto definir la pastoral social de la Iglesia a
partir de las necesidades sociales que van surgiendo y la única pregunta que
cabe al respecto más-bien-se limitaría al interrogante sobre la modalidad
cristiana para responder al desafío. Por tanto,

El criterio de la necesidad real define el campo de la pastoral social.

El criterio del Evangelio define el estilo para hacer frente a tales
necesidades.

El criterio de la vocación específica define la actuación concreta del
cristiano laico; consagrado u ordenado.

Unidad en la misión pero qiversidad de vocación constituyenunadiversidad
complementaria (ver eh L 20) en la común dignidad (ver LG 32) de configurar
el Pueblo de Dios al servicio de la humanidad.

CONCLUSION

La pastoral social de la Iglesia constituye u~ signode gran •importancia
porque resalta al necesitado como una presencia privilegiada de Dios, estimula
a la sociedad a preocuParse por susl11iembrosmás desvalidos como criterio de
auténtico desarrollo y progreso, y, finalmente, hace creíble la palabra de la
Iglesia sobre el amor cristiano.
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LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA
EN LA FORMACIONDE

LOS SACERDOTES

Ricardo Antoncich, S.J.*

La Congregación para la Educación Católica dirigió, el3ü de diciembre de
1988, a los obispos de todo.el mundo, el docul11ento Orientaciones para el
estudio y enseñanza de la doctrina social de. la Iglesia en la formación de los
sacerdotes. El objetivo del presente trabajo es situar este importante documento
entre la,exhortaciónpost-sinodal Christifideles !aici,y las conclusiones del
Sínodo dedicado al •..~acerdocio .. De alguna manera, •estas "Orientaciones"
constituyen una concreción del servicio alos laicos ensu índole secular, y al
mismo tiempo una expresión de la necesaria renovación en la formación
sacerdotal para cumplir esUlt.area. A .modo de introducción explicamos el
sentido de la doctrina social en esta transición entre los dos Sínodos, el de los
laicos '1 el de los sacerdotes ...En la segunda parte analizaremos los aportes
fundamentales de las "Orientaciones".

1. SENTIDO DE LA DOCTRINA SOCIAL

El hecho de que una Congregación de la Curia Romana insista en la
formación de los sacerdotes en la doctrina social de la Iglesia es un hecho
sintomático de la seriedad con que la Iglesia quiere asumir su presencia en la
secularidad del mundo, y vivir, de este modo, el encuentro de los múltiples
carismas eclesiales en la unidad de una misma misión evangelizadora. Por eso
destacamos tres ideas introductorias que nos permiten entender la importancia
de este documento, antes de proceder a destacar sus aportes más significativos.

Una fe presente en la secularidad del 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 la Igelsia. Profesor invitado en varias universidades
latinoamericanas. Peruano.
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Podemos recordar las contribuciones fundamentales de la exhortación Post­
Sinodal Christifideles laici. En este documento, el Papa hainsistido en el
carácter "secular" de la vocación laical, pero advirtiendo que esta secularidad
afecta a toda la Iglesia aunque en forma diversa.

La índole "secular" dellaico significa que el mundo es el lugar donde se
realiza su llamada o vocación; no es un lugar "externo". a.la llamada misma, sino
pertenece a ella: por eso, el proceso de santificación del. laico es el proceso de
santificacion de lo secular; el mundo es ámbito y ambiente de la santidad laical.
En otros términos, las tareas seculares tienen capacidad de santificar, cuando son
vividas según el espíritu delEvangelio.Portanto, el laico es cristiano-secular;
es decir,en elmundo secular, testigo de Jesús, yenelmundo cristiano testigo
de la secularidad. Al-laico-le corresponden no sólo las tareasad extra sino
también ad intra de.Ia Iglesia. Al mundo debe recordarle la trascendencia, a la
Iglesia la inmanencia de lo histórico; al mundo, los valores .de lafe;a la 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
dimensión que afecta a todos. Corresponde allaicopresentar constantemente a
la Iglesia, a la jerarquía, a los sacerdotes, a las religiosas y religiosos, los
angustiantes problemas dela humanidad queinterpelan y desafían; despertando
la conciencia ante.la gravedad de las situaciones sociales y políticas.

El laico fué convidado por el Papa, en ese documento, a estar atento a los
grandes problemas delsecularismo.. olvido de la .dignidadhumana, conflic­
tividad, peroestos problemas no son sólo externos a la Iglesia, .sino que también
se dan dentro de ella. Porque ella puede vivir, a su estilo, el secularismo en sus
normas, actividades, acciones, al acentuar más el valor.dela eficiencia.secular
que la gracia del Espíritu; también en la Iglesia se pueden aplastar los derechos
humanos por interpretaciones legalistas; o pueden desarrollarse la conflictividad
por las segregaciones, discriminaciones, sospechas. Todo ello desdice del
progreso que-la humanidad va percibiendo sobre.Iosderechos humanos. El
talante secular del laico le hace ser profeta en la Iglesia, a partir de los mejores
logros del progreso temporal, así como su carácter de bautizado lo hace ser
testigo de la vocación trascendente de la humanidad.

La índole secular del laico, es decir, el doble carácter de ser cristiano en 10
secular y secular en lo cristiano, supone una adecuada formación en .la.fe, para
que el laico viva su incorporación al misterio de Jesús y participe, según su
carisma específico, en el ser sacerdotal, regal y profético de Jesucristo. El
ministerio sacerdotal en la Iglesia, se ordena a esta incorporación de todo el
pueblo de Dios, .laical.ra Jesucristo, rey, profeta y sacerdote. Pero el ministerio
sacerdotal no sólo incorpora al laico en el sacerdocio de Cristo, sino que debe
prepararlo para su presencia cristiana en el mundo secular .. Es importante
acentuar este "ministerio sacerdotal" de .servir al laico para .que. en. su vida
secular sea testigo de la fe cristiana. Si la raíz del actuar del laico está en último

término: en. esa saviade vida divina .que> nace .de lasraíces 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 vocación.

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 cumpleprecisarnente esa función, pero no ha tenido -yen algunas partes,
todavía no sigue teniendo-la importancia debida en.la.formación de lossacer­
dotes. Esta es la razón de este importante documento de la Congregación para
la Educación Católica, que queremos estudiar.

La Doctrina Social surge del contraste entre una doble experiencia: la de las
injusticias existentes en el mundo, y la de la fe, también presente en este mundo.
La experiencia fundante de la doctrina social es precisamente el escándalo y
contradicción que supone la coexistencia de estas dos evidencias. Los Obispos
latinoamericanos, en Puebla (cfr. n. 28) al hacer esa afirmación, 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 revelación de la paternidad .de Dios.

Por su naturaleza, pues, la doctrina social no puede prescindir ni del carácter
"secular" delanálisis de las situaciones de injusticia ni de las estrategias y
compromisos para cambiarlas, ni del carácter "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 colaboración. en la transforma­
ción de las injusticias, esta "secularidad"de su compromisocorresponde en
forma más neta al mismo pueblo de Dios, a los laicos. Pero por otro lado, dado
que esta transformación está guiada por la fe, por la doctrina, esta acción de los
laicos debe estar < iluminada por la misión pastoral de los. obispos y de sus
colaboradores en su ministerio.

La doctrina social, punto de encuentro de carismas .eclesiales

La doctrina sociales pues el punto de encuentro de muchos carismas
eclesiales: el de formar en la fe y el de actuaren el mundo; el carisma del laico
y del pastor; es el punto de encuentro de la secularidad del mundo con las fuerzas
humanizantes delmensaje evangélico. Por eso, como hemos indicado no es mera
casualidad que este aparezca en medio del proceso de dos sínodos, donde la
Iglesia ha reflexionado sobre los carismas de.los laicos y de los sacerdotes. La
doctrina social recuerda al laico que su acción no se basa únicamente en su in­
formación científica; o •en su preparación social, económica. y política: hay
aspectos de valores evangélicos que orientarán su acción. Pero también la
doctrina social recuerda al sacerdote y alobispo, que la •mera exhortación
abstracta y universal de valores, puede quedarse en un nivel poco operativo sino
guía la acción concreta en forma más específica. La doctrina social recuerda a
todos, finalmente que es conforme a la fe transformar este mundo (sin reducirse
a esperar elmundo futuro) pero que esta transformación.está vinculada ala
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presencia salvífica 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 evangelización

Si el proceso temporal entre dos sínodos 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 Evangelización, en 1992. Por eso debemos destacar el servicio
que la doctrina social presta a la evangelización. La doctrina social, dice el docu­
mento,

está llamada. cada vez con mayor urgencia. a aportar su propio servicio
específico a la evangelización, al diálogo con el mundo. a la interpretación
cristiana de la realidad. y alas orientaciones de la acción pastoral. para
iluminar las diversas iniciativas en el plano temporal con principios rectos
(Orientaciones...la).

Este breve párrafo, condensa lo que hemos dicho en los párrafos anteriores:
la doctrina está relacionada con el mundo, con su secularidad, dialogando con
él, pero también con.la misión evangelizadora de la Iglesia, suscitando en ella
la comprensión de la riqueza de su mensaje que tiene proyecciones sociales. El
punto de confluencia de ambos aportes, de secularidad y de evangelización, es
precisamente la interpretación cristiana de la realidad, es decir, la manera cris­
tiana de ver la historia, como relidad única y común para todos los seres
humanos. Desde la interpretación, los seguidores de Cristo podrán ofrecer su
propia contribución, secular en cuanto que cambia el mundo, pero también
evangelizadora, en cuanto que su acción secular encarna un espíritu de evangelio.
El magisterio 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 están
llamados a conocer, enseñar y aplicar" esta doctrina (2,c).

2. PRINCIPALES APORTES DEL DOCUMENTO

La importancia de este documento consiste ensuclara explicación de la
naturaleza, historia, principios, criterios de juicio y normas de acción que brotan
de esta doctrina.

Naturaleza e historia de la doctrina social

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

doctrina social es la sistematizaci6nide·estas enseñanzas. El documento ofrece
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un carácter intermedio, pues trata de sistematizar todo •el conjunto de las
enseñanzas, 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 considerados de magisterio y
sistematización científica, tiene una intrínseca relación con las realidades
sociales analizadas por otras disciplinas. Pero esta relación no desdibuja su
esencial autonomía e identidad teológica. Sin embargo, la doctrina no se queda
en meros enunciados sino que convida a la acción-y de allí la importancia del dis­
cernimiento.

Relación de la doctrina social con las ciencias sociales

Varias veces en el documento surgirá la necesidad de definir la posición de
la doctrina ante las ciencias sociales. En una.primera aproximación se dice que
"esta doctrina se forma recurriendo a la teología ya la filosofía que le dan un
fundamento y las ciencias humanas y sociales que la completan" (3c).

El diálogo interdiciplinar seda en el nivel de Iarazón.itanto de las ciencias
humanas, como de la filosofía y de la teología. Este diálogo 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 la fe de los cristianos
que viven en est.as situaciones. Esta es la gran materia prima, en realidad
indisoluble, donde fe e injusticia se mezclan, se oponen, se rechazan, provocan
sufrimiento. Las distintas formas de racionalidad (teología, filosofía, ciencias)
tienen que partir delmismo dato fundamental para captarla contradicción entre
la injusticia y la fe y para transformar la injusticia desde las convicciones de la
fe. En cuanto la doctrina social es de la Iglesia es evidente que la teología es su
fundamento; en cuanto que es doctrina social, está vinculada a la racionalidad
humana en sus dos formas de expresión, filosófica y científica.

La vigilancia crítica sobre los propios instrumentos de la doctrina es una
exigencia para el acceso ala verdad. Lo mismo que las distinciones entre la vida
de fe y sus expresiones o tematizaciones teológicas. Son conocidas las adverten­
cias de Libertatis Nuntiussobre el peligro de ideologización en los análisis
sociológicos. Respecto al saber filosófico,' por más que una determinada
filosofía haya ayudado a elaborar la tradición teológica, este hecho no pertenece
ni al dato revelado, ni a la necesidad intrínseca del t.eologizar, aunque esto no
quiere decir que seamos indiferentes ante la larga y experimentada tradición. Si
la doctrina social quiere ser coherente con sus afirmaciones de permanencia y de
cambio en el decurso de la historia, estos cambios pueden afectar también a los
propios instrumentos con que. ella es pensada, sin que lo sustancial de la
percepción de la fey sus exigencias sociales sea negado o suprimido; La
permanencia de .la doctrina descansa: en la :fe misma del pueblo de Dios,
iluminada y conducida por el magisterio y no en una determinada interpretación
de esta fe; del mismo modo que la doctrina social no puede confundirse con las
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interpretaciones que se puedan hacer de ella,

Autonomía y carácter teológico de la doctrina social

367

El documento trata de reinvindicar el carácter de autonomía para la doctrina
social; no es un mero capítulo del tratado de justicia dentro de la teología moral.
La autonomía le viene de un conjunto de elementos: fuentes, fundamento y
objeto, sujetos, contenido, finalidad y método.Pero todos estos elementos que
podrían también encontrarse en la teología moral, se combinan con un hecho de
particular importancia. La Iglesia como tal, toma posición ante situacionese
ideas de la sociedad; la doctrina tiene un carácter público, que compromete la
propia institución eclesial; la caracteriza como comunidad, oficialmente dis­
tante.o próxima a determinados caminos históricos, aunque quiera ser universal
su mensaje y quiera evitar las complicidades ideológicas. En otras palabras, la
doctrina social entra en el campo de lo profético, del anuncio yde la denuncia,
y por ello está vinculada en forma eminente con la misión evangelizadora. Por
eso, la doctrina social, consideradacomo compromiso profético de la comunidad,
está al servicio de la sacramentalidad eclesial, de su visibilidad- histórica como
signo de salvación y del Reino.

Las "Orientaciones" establecen que la doctrina social tiene unanaturaleza
claramente teológica porque trata de vincular el evangelio con la vida real (5a),
y porque tiene la misión pastoral de "estimular la promoción integral delhombre
mediante la praxis de la liberación cristiana, en su perspectiva terrena y
transcendente" (5b). La praxis de liberación cristiana aquí mencionada es una
praxis transformadora, porque la transformación y humanizaciónde la historia
humana es el camino de su integral promoción, y porque la liberación histórica
y terrena está unida a la plenitud transcendente.

Para poder orientar una praxis de liberación, tal teología tiene que estar en
contacto con la realidad. No es mera conexión de las verdades reveladas entre
sí, o explicación de doctrinas ya formuladas por elmagisterio, sino que está
unida al discernimiento cristiano. El documento afirma con mucha profundidad:
"el discernimiento cristiano no sólo ayuda a esclarecetlassituaciones locales,
regionales o mundiales, sino también., y .principalmente a descubrir el plan
salvífico de Dios, realizado en Cristo Jesús para sus hijos en las diversas épocas
de la historia" (8b).

Esta afirmación la considero central, porque explica la verdadera naturaleza
teológica de la doctrina social. Podría ser iluminada por el capítulo V de la
Sollicitudo ReiSocialis, donde el Papa habla de la lectura teológica de los
problemas contemporáneos. Por medio de esta lectura, la historia en sí misma,
aparece como espacio de manifestación de las realidades salvíficas o de la nega­
ción de ellas, es decir, de la-gracia y del pecado. Coherente con esta intuición,
el Papa detecta debajo del hecho aparentemente s610 económico.o político del

imperialismo, la existencia del pecado; y debajo cel. hecho -igualmente en
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apariencia sólo político-, de solidaridad en la lucha de los pobres, el valor
cristiano de la solidaridad, y la gracia presente en ella; más aún, el reflejo del
misterio de la comunión trinitaria.

El discernimiento y sus. condiciones

Para poder llegar a esta vinculación de afirmaciones teológicas con la
realidad es necesario el acto de discernimiento. La clásica virtud de la prudencia
está muy ligada con elacto de discernimiento, porque en el discernir intervienen
muy diversos factores. El documento afirma:

Si bien no corresponde a la Iglesia analizar científicamente la realidad
social, el discernimiento cristiano como búsqueda y valoración de la
verdad, conduce a investigar las causas reales del mal social. espe­
cialmente de la injusticia y a asumir los resultados verdaderos, no ideali­
zados. de las ciencias humanas. Enfin es llegar, a la luz de los principios
permanentes. a un juicio objetivo sobre .la realidad social y concretar,
según las posibilidades y oportunidades ofrecidaspor las circunstancias.
las opciones más adecuadas que eliminen las injusticias y favorezcan las
transformaciones políticas, económicas y culturales necesarias en cada
caso particular (Sa):

El discernimiento no es un mero acto de.la inteligencia, sino un conjunto
complejo de actitudes, sobre todo interiores, de apertura y disponibilidad para la
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 percepción de la verdad. Esto se aplica ex­
plícitamente a la ideologización de las ciencias, pero tiene que aplicarse en
forma semejante a la ideologización del conocer individual, difícilmente impar­
cial en todo momento; eldiscernimiento implica la renuncia a usar la verdad
como instrumento de poder, la justicia y la fraternidad como instrumentos de
interés personal; implica un decidido reconocimiento de lo absoluto de estos
valores, de su incondicionalidad; y una coherente afirmación de ir hasta el fin de
la búsqueda de la verdad y voluntad de Dios. Sólo así este discernimiento nos
hace capaces de captar "el plan salvífico de Dios realizado en Cristo Jesús para
sus hijos en las diversas épocas de la historia", en otros términos, sólo así, los
humildes y sencillos captan la verdad que está oculta a los sabios y prudentes de
este mundo.

La doctrina social requiere del discernimiento, y éste, a su vez requiere de
la espiritualidad como condición de la búsqueda y. del compromiso para
transformar el mundo. Por eso 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 carácter integral
del magisterio social, en el sentido que no separa lo individual de lo social, lo
histórico de lo trascendente, lo espiritual de lo 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 están siempre
presentes en el acto de conocer. La absoluta neutralidad de nuestro cono­
cimiento, exigencia de toda ciencia, puede afirmarse plenamente en el campo de
las ciencias naturales o matemáticas; en el campo de las ciencias humanas
difícilmente existe neutralidad porque el objeto de la ciencia es el ser humano,
que es a la vez el sujeto de esta ciencia. Al conocer la persona y la sociedad, el
ser humano no está como una tabula rasa en materia de valores. Eldocumento
establece lo siguiente:

En el ver yen el juzgar de la realidad, la Iglesia no es ni puede ser neutral,
porque no puede dejar de conformarse con la escala de valores enunciados
en el evangelio. Si por una hipótesis. ella se acomodara a otra escala de
valores, su enseñanza no sería la que efectivamente es, sino que se reduciría
a una filosofía o a una ideología de partido (7c).

Las ideologías, no sólo departidos (concreción bien limitadade la actividad
política) sino incluso de los sistemas (muchos partidos pueden coincidir en
elementos fundamentales de una ideología de sistemas sociales) reflejan modos
de ver la vida, y de intentar organizar la convivencia social con determinados
intereses y presupuestos antropólogicos y filosóficos. Lo interesante de la
afirmación dicha antes es que, por una parte, no existe neutralidad en el juzgar
la realidad, porque el esquema de valores funciona siempre. Pero, por otra parte,
hay que decir que .los criterios valorativos del cristiano no están eri'el mismo
nivel de una filosofía o ideología de partido; de modo que puede darse casos de
armonía entre valores cristianos e ideologías partidarias o fundamentos filosóficos,
como también casos de desarmonía, y puede surgir la dificultad de separar
limpiamente los límites entre fe, filosofía, e ideología. Los valores de la fe no
vienen. ni de una racionalidad filosófica, ni de una valoración ideológica 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 filosofía o de las ideologías partidarias; en ese sentido no se sitúan en el mismo
nivel de ellas, sino en otro diferente, como instancia purificadora, indicadora de
los valores absolutos que pueden tematizarse en la filosofía o en las ideologías
partidarias.

La doctrina social en su evolución histórica

Todas estas reflexiones alrededor de la naturaleza de la doctrina social,
tienen como telón de fondo un largo proceso histórico de evolución. En términos
muy reducidos, si entendemos la doctrina social sólo. como la presencia del
magisterio en los problemas de .la industrialización moderna,esta doctrina. se
remontaría hasta la Rerum Novarum, como su momento fundacional. Pero si, a
través de estas posiciones ante la sociedad moderna, recogemos toda la tradición
social de la Iglesia, las raíces de esta doctrina se proyectan hacia el pasado,en

el Antiguo yNuevo Testamento.
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La doctrina social hunde sus raíces en la historia de la salvación y
encuentra su origen en la misma misión salvífica y liberadora de Jesucristo
y de laIglesia.Ella sevincula con la experiencia defeen la salvación yen
la liberación total del pueblo de Dios. descrita primeramente en el Génesis.
después en el Exoda, en los Profetas yen los salmos, y después en la vida
de Jesús yen cartas apostólicas (15).

No podemos esperar en esta fundamentación bíblica una posición deter­
minada ante la lucha sindical, o la complejidad del salario justo; pero si hay 10
que la fe nos dice ante la lucha de los pobres y ante la dignidad de su trabajo,
cuando es explotado por la injusticia de quien 10 remunera. El valor del
Evangelio no se agota en una doctrina sino en el ejemplo vivo de Jesús, que el
documento sintetiza bellamente:

En todo momento, El ha revelado una solidaridad real con los más pobres
y desdichados; ha luchado contra la injusticia, la hipocresía, los abusos de
poder. el afán de lucro de los ricos, indiferentes a los sufrimientos de los
pobres.Jiaciendo una enérgica llamada. alrendimiento de cuentas final
cuando volverá 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 igualdadde dignidad entre todos los hombres y de su
intrínseca natural sociabilidad nace necesariamente la exigencia de que las
relaciones en la vida social se establezcan según criterios de'una eficiente
y humana solidaridad. esto es, según criterios de justicia, vivificada e inte­
grada porel amor (16b).

La Iglesiaes heredera de esta presencia viva de Cristo; prolonga su acción
evangelizadora a través de palabras y signosd~ compromiso por la justicia y la
caridad. Esta prolongación se realiza, en parte, a través de las enseñanzas del
magisterio social.

En apretada síntesis el documento trata de presentar los aportes más
significativos del magisterio desde León XIII hasta nuestros días. Como es
natural, en la síntesis se acentúan aspectos, o se enuncian doctrinas sin tener
cabida las necesarias precisiones. Se dice, por ejemplo, que en la Rerum
Novarum, León XIII excluye "expresamente elsocialismo como solución de la
'cuestión obrera'''., pero no se apunta el argumento de esta exclusión que es el
derecho de los trabajadores a la propiedad privada de los medios de producción
mediante el salario justo -realidad no verificada en muchas formas de capita­
lismo-. Con todo, las "Orientaciones" ofrece síntesis valiosas de 10másimpor­
tante de las encíclicas, e incluso de otros doculTlentoscomo La solennitá de Pio
XII. Merece la pena destacar la importancia de Juan XXIII porque marca una
transición hacia un nuevo estilo de magisterio.
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Con relación a los problemas específicos del subdesarrollo y del Tercer
Mundo hay que añadirla trayectoria iniciada desdeMateret Magistra, seguida
por el Concilio, y continuada porPopulorum ProgressiohastaSollicitudo Rei
Socialis. Esta línea de continuidad muestra la gran desigualdad creada en el
mundo moderno por el crecimiento desigual de los pueblos, y por las relaciones
de •dependencia generadas. al interior de. los mecanismos economícos inter­
nacionales. El hecho de que se constate la dependencia económica que persiste
después de la liberación política, no es un fenómeno marginal de una teología
determinada, sino posición oficial de la Iglesia en sus documentos y, en el ámbito
latinoamericano, en Medellín .yPuebla.

En el magisterio de Juan Pablo II debe ser destacado también, además de.lo
dicho en "Orientaciones...", el hecho de reconocerla conflictividad moderna
entre capital y trabajo y esbozar una explicación que, sin ignorar los fenómenos
sociológicos, pone de relieve la naturaleza ética del conflicto entre el trabajo
como valor del ser más, en solidaridad, y el capital, como el anti-valor del tener
más, egoísta.De igual manera,en Sollicitudo Rei Socialis, JuanPablo II elabora
su "lectura teológica de los problemas contemporáneos". (Cap. YJ una verdadera
y auténtica teología de la liberación, que confirma precisamente la búsqueda de
una identificación del pecado en sus manifestaciones económico-políticas (el
imperialismo), y de la gracia, en sus expresiones sociales (solidaridad). Estos
dos polos de denuncia del pecado de la opresión y del anuncio de la gracia
presente en la solidaridad con los pobres, han sido, ami entender, los aspectos
teológicos más significativos de la teología de la liberación latinoamericana.

Principios de reflexión, criterios de juicio, normas de acción

Con estas tres categorías, el documento "Orientaciones..." establece la
vertiente de aplicación práctica de la doctrina social. En el n.49b se afirma el
diferente nivel de las formulaciones del magisterio. HEs obvio que la formula­
ción de juicios morales sobre situaciones, estructuras y sistemas sociales no
reviste el mismo grado de autoridad que el que es propio del Magisterio de la
Iglesia cuando se pronuncia sobre los principios fundamentales".

Principios de reflexión

Debemos considerar, por tanto, los principiosdereflexión, como nivel de
afirmaciones fundamentales que reciben su sentido a partir de la revelación; son
tesoro propio de la Iglesia, aunque en muchos aspectos sean también patrimonio
común de la humanidad.

Si queremos percibir la unidad radical.de donde derivan Jos principios y
valores permanentes, podríamos decir que es la convicción religiosa de que el ser
humano ha sido creado por Dios a su imagen y semejanza. En cada persona
humana existe una vocación íntima de ser interlocutor de Dios, de poder
escucharle y hablarle. Por eso, "Orientaciones..." considera esta convicción
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como "la fuente de los otros principios que forman parte del cuerpo social". Pero
la revelación nos dice además que la persona humana que es imagen, es creada
en la complementariedaddel hombre y de la mujer, indicando de esta manera,
que cada individuo, aunque en si mismo es interlocutor pleno de Dios desde su
conciencia, no puede hacerlo sino en la convivencia con otros de los cuales
depende yalos cuales ayuda. Por eso, el eje de los principios y valores
permanentes es la tensión entre persona-comunidadxentrela totalidad yauto­
nomía de una conciencia, y las relaciones con otros que son la condición para que
esa autonomía e identidad pueda afirmarse. Del eje persona-comunidad nace
todo el conjunto de principios, como la defensa de los derechos humanos, la
convicción del valor de la solidaridad y -en ciertas sociedades más complejas­
la defensa de la subsidiaridad, para que las comunidades menores no sean
absorbidas por los mecanismos más anónimos e instancias superiores. Del eje
persona-comunidad se deriva también la exigencia de la participación como
derecho de individuos y de grupos. El formar parte de un conjunto humano no
es un hecho cosificante sino una invitación a una acción participativa, que es
precisamente el sentido de la palabra "participa-acción", como acción respon­
sable y libre. El ser persona en comunidad implica el surgimiento de ciertas
mediaciones estructurales de la convivencia (41). Pero estas realidades socioló­
gicas tienen una subordinación humanística al "bien común" que es definido,
siguiendo a Juan XXIII en Mater et Magistra , como "el conjunto de condiciones
sociales que consiente y favorece en los seres humanos el desarrollo íntegro de
su persona". De los conceptos de desarrollo, formulados por Pablo VI en
Populorum Progressio, y por Juan Pablo 11 en Sollicitudo Rei Socialis, queda
claro que el desarrollo o es de todos y de todas las dimensiones humanas, o no
es desarrollo. Por eso debe ser subrayado que el bien común es "superior al
interés privado", pero también que "es inseparable del bien de la persona
humana". No hay contradicción en esta afirmación si entendemos que no
siempre los intereses privados constituyen bienes de la persona humana inte­
gralmente entendida. La superioridad del bien común sobre el interés privado,
es un principio fundamental que deriva precisamente de la visión cristiana de la
unidad persona-comunidad.

El documento "Orientaciones..." no olvida el tema de la propiedad, pero lo
pone en su debido lugar. En ciertos manuales de doctrina social, la expresión
privilegiada de la dignidad de la persona humana y de sus derechos era la
propiedad privada, frecuentemente mal entendida, sin referencia alguna a la
función social y al destino universal de todos los bienes. "Orientaciones..." sigue
cuidadosamente los asuntos marcados por Pio XII y sobre todo por Gaudium et
Spes, Populorum Progressio, y Sollicitudo Rei Socialis, que al mismo tiempo
que afirman el derecho de la propiedad, lo ponen en el contexto amplio del
destino de la creación para beneficio de toda la humanidad, y de la observancia
de la función social de la.propiedad privada

Criterios de juicio

Los principios constituyen como perspectivas, horizontes, o convicciones
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fundamentalesque llevan a establecer juicios concretos. Los juicios se refieren
a situaciones y no a verdades universales. Son como un "puente de mediación"
entre los valores permanentes y las situaciones coyunturales, las cuales, a su vez
están situadas en contextos culturales. Por eso es difícil establecer un juicio,
porque debe existirla evidencia de los hechos, de sus causas, y además la com­
prensión del horizonte de sentido o cultura, donde estos hechos se vuelven
significativos para una comunidad.

En el contexto de los juicios, del análisis de las situaciones, y de la
comprensión de los contextos culturales, es donde se hace necesaria la adverten­
cia sobre la ideologización (SO). Este fenómeno humano se ha vuelto tema de
conciente reflexión, en tanto que fue durante mucho tiempo, realidad vivida en
las inconscientes tomas de posición. En la primera parte de este trabajo hemos
mencionado este hecho de estructural relación entre el conocimiento y el.interés,
y la necesidad de una adecuada accesis del espíritu científico, para llegar a crear
las condiciones de un discernimiento verdadero.

Al desarrollar la dimensión del discernimiento como aspecto central de los
criterios de juicio, el documento "Orientaciones..." se sitúa plenamente en el
documento de Pablo VIOctogesima Adveniens. Este documento, aunque no
tiene la categoría de unaencíc1ica, constituye un punto de particular importancia
en el conjunto de la doctrina social, porque permite salir de una mera esfera de
afirmaciones abstractas de principios de reflexión, para referirse a situaciones
concretas, que requieren la convergencia de múltiples fuentes de.información.
Por eso, Pablo VI había establecido lo siguiente:

Frente a situaciones tan diversas nos es dificil pronunciar una palabra
única, como también proponer una solución con valor universal. No es este
nuestro propósito ni tampoco nuestra misión. Incumbe a las comunidades
cristianas analizar con objetividad la situación propia de su país. esclare­
cerla mediante la luz de la palabra inalterable del evangelio, deducir prin­
cipios de reflexión. normas de juicio y directrices de. acción según las
enseñanzas sociales de la Iglesia tal como han sido elaboradas a lo largo
de la historia. especialmente en esta era industrial...(OA,4).

En el discernimiento concreto se dala convergencia de muchos elementos
objetivos de información: el clamor de los pobres, las ideologías, los movimien­
tos históricos, las utopías, las ciencias, la filosofía. Pero todos estos elementos
son manejados por el sujeto del discernimiento ante el objeto del discernimiento.
El sujeto es la comunidad cristiana analizando la situación propia de su país; el
objeto está constituido por las opciones y compromisos que conviene asumir
para realizar las tranformaciones sociales, y económicas que se considera de
urgente necesidad en cada caso.

Un ejemplo muy clarodel discernimiento que debe ser.realizado conforme

a OctogesimaAdvenienses el propuesto porPablo VI para optar .por el
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capitalismo o por el socialismo. Conforme a la intención del Papa,' se trataba de
un acto de discernimiento para las Iglesias .Iocales; con mucha frecuencia este
texto no fue interpretado de esta manera, sino entendido como prohibiciones o
mandatos para escoger un camino ideológico. o rechazarlo. Dentro de los
números 22-41 de Octogesima Adveniens, se sitúa la importancia de lo jurídico
(n. 23) y los proyectos históricos que cada pueblo tiene elderecho de escoger (n.
24). Dejando de lado, por el momento, la confrontación con la ciencia (38-40)
y las utopías (37), el texto más preciso de discernimiento se encuentra entre los
números 31-35, en donde juega un papel clave la distinción entre ideología y
movimiento histórico, y en cuya distinción es posible seguir con precisión la
evolución del pensamiento del magisterio desde QuadragesimoAnno 119, hasta
Octogesima Adveniens 31-35, pasando por Pacem in.Terris 159.

La fecundidad práctica de la doctrina social de.Ia Iglesia está ligada, en
parte, a la capacidad de formular juicios sobre situaciones históricas, sobre
procesos y opciones, por parte de las Iglesias locales. Precisamente la formación
de los sacerdotes en la doctrina social debe hacer posible estas formulaciones;
lo cual, a su vez, implica una metodología adecuada para la propia enseñanza de
la doctrina social, la cual no es repetir textos, sino formular juicios sobre
realidades históricas, en fidelidad con la tradición, pero también con la crea­
tividad de quien procura respuestas nuevas a situaciones inéditas.

El documento "Orientaciones..." viene a reafirmar aspectos importantes de
la eclesiología del Concilio Vaticano 11: la presencia. del pueblo de Dios en
medio de la historia de todos los pueblos, yel sentido de las Iglesias locales,por
el discernimiento, para iluminar las situaciones particulares r1e cada proceso
histórico.

Normas de acción

Las normas que orientan acciones posibles, reflejan a su vez los principios
y los criterios de juicio. El documento no establece esta conexión explícita, pero
es relativamente evidente la interrelación de esos elementos entre sí.

Si en los principios de reflexión se parte de la dignidad de la persona humana
entendida siempre en el contexto de la comunidad de personas, se deduce que
ninguna acción que suprima la doble polaridad entre persona-comunidad, por
absolutizar alguno de los polos en detrimiento del otro,puede ser considerada
como acción cristiana. La primera norma es pues elrespeto a la dignidad
personal, a los derechos humanos, a.las exigencias de la sociabilidad como in­
trínsecas a la naturaleza humana.

Pero habíamos hablado, en el nivel de los principios, de la participación,
como la verificación real de la relación entre persona y comunidad; por la par­
ticipación, o sea por la consciente y libre acción participativa, la persona se
integra en la comunidad como sujeto y no meramente como parte .0 miembro,
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como pieza de un sistema. El bien común y las estructuras que deben concretarlo,
deben ser el espacio de la participación para que la persona pueda realizarse
plenamente.

Este principio es ahora aplicado como norma de acción al invitar a los
cristianos al diálogo, al esfuerzo común en colaboración con todos los interesa­
dos en la lucha por la verdad y lajusticia. El documento recuerda las áreas donde
este compromiso es urgente: hambre, desempleo, marginación social, desigual­
dades que separan ricos de pobres, etc.

Otra norma de acción se deriva, esta vez no de los principios, sino de los
criterios de juicio..allí.se había señalado la importancia de conocer con claridad
las situaciones sociales objetivas, sus mecanismos y causalidades. Es verdad que
había que tener en cuenta el riesgo de la ideologización, pero también es
necesario el compromiso y el riesgo. El documento sugiere como norma de
acción la formación de las competencias necesarias. Una gama de posibilidades
es mencionada aquí: la formación en las ciencias sociales, la experiencia en las
realidades temporales unida ala experiencia de la fe; la apertura a los dones del
Espíritu, la práctica del amor y de la misericordia.

Un tema de roces y conflictos es la relación entre lafey la política; relación
que se plantea en forma diferente para la vocación .de los laicos y para el
ministerio de los sacerdotes. El documento establece que:

/afe cristiana, en efecto, va/ora y estima grandemente ladimensián política
de la vida humana y delas.actividades en quese manifiesta. De ello se
deduce que la presencia de la Iglesia en el campo.político es una exigencia
de lafe misma a la luz de la realeza deCristo, que lleva a excluir la separa­
ción entre lafey la vida, "uno de los errores más graves de nuestra época"
(GS 43). Sin embargo, evangelizar la totalidad de la existencia humana,
incluida su dimensión política, no significa negarla autonomía de la
realidad política, nide la economía, 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
autonomía de lo temporal y al mismo tiempo, de la globalidad de la vida
cristiana. Se trata de una posición 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 el de la sectorializacián de la
vida, según la cual, la misión de la religión es referirse únicamente 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
la lucha por la justicia -rnediante la aplicación 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 eminentemente práctica: que la
doctrina social sea enseñada en Ia formación delos sacerdotes y a través de su
ministerio, sea. elemento de formación cristiana de. los laicos. Por. eso el
documento concluye con una sección dedicada a la formación tanto de los
profesores como de los alumnos en Ia doctrina social; a la importancia de con­
jugar los elementos teóricos con las experiencias prácticas de carácter pastoral.

En nuestra reflexión, la perspectiva acentuada ha sido la del encuentro de los
carismas eclesiales, del laico y del sacerdote, en una tarea común de compren­
der, aplicar, difundir, el magisterio social de la Iglesia. Esta tarea común es
expresión, a su vez, de los elementos más 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 transformación de las condiciones históricas.

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 más
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, acompañarles en la acción social, participar en sus fatigas y su­
frimientos, reconocer la función importante que tienen sus organizaciones
tanto en el plano apostólico como en el compromiso social, y darles ejemplo
de una profunda sensibilidad social. La eficacia del mensaje cristiano,
además de depender de la acción del Espíritu Santo, depende del estilo de
vida y del ejemplo pastoral del sacerdote que, sirviendo evannélicamente a
los hombres, manifiesta el verdadero rostro de la Iglesia.

Que esta renovación de Ia imagen del sacerdote y dellaico, de la propia
Iglesia en su responsabilidad ante el mundo, sea el fruto de este documento. Pero
este fruto requiere el esfuerzo y la dedicación de quienes quieran aplicarlo en la
formación y en la vicIa.
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UNA NUEVAIGLESIA
PARA UNA NUEVA EVANGELIZACION

Antonio González Dorado, S.J. >1<

En la década de los años 80 ha surgido en la Iglesia Católica y se ha ido
desarrollando, con características cada vez más definidas y universales, el
proyecto de la nueva evangelización'.

Fue en 1983 cuando Juan Pablo Il, énfrentando el futuro de América Latina,
propone en Haití el compromiso de una nueva evangelización, "nueva en su
ardor, en sus métodos, en su expresión'", En diciembre de ·1988, en su
exhortación Christifideles laici, dirigiéndose a todas las Iglesias del mundo, las
cuestiona ante "la actual urgencia de una nueva evangelización" (ChL 34-35).

Enpocos años, el regional proyecto latinoamericano quedaba englobado en
otro más complejo y con horizontes planetarios, aunque significativamente de­
signado con el mismo título, implicando solidariamente 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 más interés por las Iglesias del
Tercer Mundo que por las del Hemisferio Norte, por las latinoamericanas que
por las europeas.

* Filósofo y teólogo. Profesor de teología dogmática y pastoral en la Facultad de
Teología de Granada (España). Español.

1. Siglas utilizadas AG: Ad Gentes;CT: Catechesi Tradendae;ChL:Christifideles
laici; P: Puebla; Dz: Denzinger;EN: Evangelii Nuntiandi; ES: Ecc1esiamSuam; GS:
Gaudium Spes; LG: Lumen Gentium; PP: Populorum Progressio; SRS: Sollicitudo
Reí Socialis.

2. Ecclesia, 2119 (1983) 15.
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para una nueva Evangelización

Se: trata, sinducIa,. del primer proyecto de evangelización de conjunto de
toda laIglesia, situadaen medio de una humanidadque.se siente mundialmente
unificada mediante unas apretadas e irreversibles relaciones de interdependen­
cia, y en la que se está generando una nueva conciencia común y un nuevo
contexto cultural envolvente.

Reacciones en el Tercer Mundo

Para los cristianos del Tercer Mundo, testigos pacientes de una larga historia
de colonización e injusticias, la nueva evangelización tiene resonancias de res­
puesta al clamor de sus pueblos por una liberación integral, y aporta la esperanza
de promover la solidaridad de todas las Iglesias (ChL 35) y de todos los pueblos
(pP 48) en favor de todo el hombre y de todos los hombres, pero especialmente
de aquellos pueblos y sectores sociales que han sido y continúan siendo
injustamente agredidos y explotados.

Para estas comunidades, la nueva evangelización es confirmación de los
procesos de evangelización liberadora, en los que seencuentran comprometidos
desde hace años, e impulso de nuevo para proseguir en la construcción de un
mundo más justo, más fraterno y humano, sellado por la civilización del amor',

Reacciones .en el Hemisferio Norte

Sin embargo, en las comunidades del Hemisferio Norte, y especialmente de
Europa, en general se advierte una postura más fría y distante frente al proyecto,
e incluso un acusado desconocimiento ..en lamayoría de Ios.cristianos. Me
atrevería a decir, con lenguaje periodístico, que la nueva evangelización no ha
alcanzado a ser noticia en nuestras Iglesias..Son varios. los factores que pueden
explicar esta reacción. Sólo subrayo algunos de ellos, que pueden tener un
especial significado ante dicho fenómeno.

El primero es un acusado eclesiocentrismo, herencia no superada del
antiguo régimen de cristiandad, que polariza más la atención de los creyentes en
la institucionalidad de la Iglesia que en su misión evangelizadora, De.hecho los
europeos nos encontramos más entrenados para discutir los.problemas internos
de una Iglesiaclericalizada, que para adentramos por los.caminos de una nueva
evangelización de nuestra propia cultura desde los presupuestos de la moder­
nidad.

Tampoco nos hemos liberado de un consciente o subconsciente europocen­
trismo étnico eclesial, en el que se reclama para el continente el privilegio del
gran magisterio sobre los otros pueblos, y para la Iglesia lo de ser madre de las
otras Iglesias. La nueva evangelización trae la exigencia de desmontar estos

3. Ecclesia, 2193 (1984) 49.
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viejos mitos, de tal manera que "las llamadas Iglesias jóvenes necesitan de la
fuerza de las antiguas, mientras que éstas sienten necesidad del testimonio y del
empuje de las más jóvenes, de tal manera que cadaIglesia se beneficiede las
riquezas de las otras iglesias" (ChL 35). Paralelamente,

los países económicamente más débiles o que están en el límite de la
supervivencia, asistidos por los demás pueblos y por la comunidad
internacional, deben ser capaces de aportar a su Vez al bien común de sus
tesoros de humanidad y cultura, quedeotromodoseperderíanparasiempre
(SRS 39).

La nueva evangelización exige a las Iglesias europea'>que, paraemprender
su misiónevangelizadora en el continente, oigany escuchen la palabra de las
otrasIglesiasy de los pueblos que se encuentran en situación de subdesarrollo
(SRS 14-15).

Pero creo que también puede favorecer estafrialdad>frentealánueva
evangelización unasospecha, no clarificada, frente al contenido que se encierra
detrás de esta expresión. En efecto, en muchos ambienteseclesiales se advierte
un temor a un proceso deinvolucionismo y de restauracionismo en la Iglesia, de
vuelta al refugio del pasado por miedo a enfrentar los desafíos planteados por la
nueva cultura europea, de freno a los dinamismos desencadenados por el
Concilio Vaticano n-. Qúedanflotándo estas preguntas: ¿La nueva evangeli­
zación es un esfuerzo romántico para resucitar un nuevo y trasnochado régimen
de cristiandad? ¿Recoge ·lasañoranzas del pasado o promueve dinamismos
nuevos hacia el futuro?

Mirando a la Iglesia del año 2000

Nos encontramos ante posturas que deben ser profundamenterevisadas, y
ante una abundante documentación evangelizadora que debe ser cuidadosa­
mente estudiada". De otra manera corremos el peligro de perder patológi­
camente nuestro tiempo en agotadores problemasintraeclesiales, olvidando que
la salud de la Iglesia se encuentra relacionada con su fidelidad y su entrega a su
misión evangelizadora.

De hecho, por fidelidad a Jesús y a la humanidad de nuestro tiempo, nos
encontramos ante el desafío de colaborar en la edificación de una Iglesia que sea
capaz de evangelizar en el contexto del tercer milenio. ¿Es esto lo que prentende
la nueva evangelización?

4. J. OSES, Profetismo e institución en la Iglesia, Sal Terrae 1989, 15-43.

5. La documentación de Jua.Í1 Pablo II es extraordinariamente abundante. Casi todos
sus documentos posteriores a 1983 tienen como punto de referencia la nueva
evangelización. A ésta hay que añadir gran parte de los documentos de Juan XXIII.
Ellos constituyen los cimientos sobre los que se edifica.
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2. LA MISION EVANGELIZADORA DE LAIGLESIA

Como ha observado Dianich", uno de los avances más importantes .reali­
zados en la Eclesiología ha sido pasar de la clásica pregunta"¿qué es la Iglesia?",
a un interrogante mucho más incómodo y urgente, "¿qué debe hacer la Iglesia?"
o "¿para qué es la Iglesia?".

De hecho, fue-lapregunta que quedó pendiente al término del Vaticano 11.
Quizás la falta de una respuesta clara a este cuestionamientoexplica muchas de
las confusiones y conflictos que se originaron tras la promulgación de sus
documentos, la crisis de identidad que golpeó a muchos cristianos, bifronte a dos
imágenes bien diferenciadas de la misma Iglesia?

La evangelización como identidad de la Iglesia

Sólo diez años después de la clausura del Concilio, en 1975, Pablo VI asume
con toda claridadla pregunta y ofrece una luminosa respuesta: "La tarea de la
evangelización de todos los hombres constituye la misión esencial de la Iglesia".
y añadía: "Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y la vocación de la Iglesia,
su identidad más profunda. Ella existe para evangelizar" (EN 14). Su tesis la
fundamenta sobre una sólida cristología: "Jesús mismo, Evangelio de Dios, ha
sido el primero y el más grande evangelizador. Lo ha sido hasta el final, hasta
la perfección, hasta el sacrificio de su existencia terrena" (EN 7 ss).

La claridad de esta intuición era la mejor contestación dada al desafío que
él mismo había propuesto a los Padres Conciliares: "Profundizar en la concien­
cia que debe tener en sí misma (la Iglesia), del tesoro de verdad del que es
heredera y depositaria, y de la misión que debe cumplir en el mundo" (ES 13).
Simul-táneamente ofrece una clave hermenéutica para los recientes documentos
concliares. A mijuicio, es la orientación más segura y audaz que se ha dado para
proceder asunecesaria renovación y"aggiomamento" (ES 36-53).

Desde este momento, todas las comunidadeseclesiales quedaban empla­
zadas a transformarse conciente y operativamente .en. comunidadesevangeli­
zadoras.

Precisiones sobre la evangelización

Pero a esa intuición fundamental Pablo VI añadía un conjunto de aclara­
ciones de la mayor importancia, entre las que sobresalenlas siguientes:

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

7. Sobre el sentido de la imagen de la Iglesia véase H. FRIES, "Cambios enla imágen
de la Iglesia", en Mysterium salutis IVll ,Madrid 1973, 232.
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Primera: Manteniendo la tradición constante de la Iglesia reafirmaba que
"no hay evangelización verdadera, mientras no se anuncie el nombre, la
doctrina, la vida, las promesas, el reino, el misterio de Jesús de Nazaret Hijo de
Dios" (EN 22). Y añadíá que el anuncio no adquiere toda su dimensión sino
cuando hace nacer en quien lo ha recibido una adhesión de corazón, que se revela
concretamente por medio de una entrada visible en la comunidad de los fieles
(EN 23).

Segunda: Pero, simultáneamente, superaba el reduccionismo de la evangeli­
zación misionerapor la globalidad de la misión evangelizadora, priorizando la
permanente misión deevangelizar.lacultura:

Para la Iglesia no se trata solamente de predicar el Evangelio en zonas
geográficas cada vez.más vastas o poblaciones cada vez más numerosas,
sino de avanzar y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios de
juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las líneas de
pensamiento, ·lasfaentes)inspirlldo,.as.Y/los.rY/,{}del()~(~fixi~{lde..la..hun7f.7
nid{ld,quee~tán)ef!co.'}~tra~tf.·con.la.p'ala.b.r{l~f)gi()syc()n·.el(desigf!io(de
s{llvación. Probablemente podríamos expresar todo esto diciendo: lo que
importa.es evargelizarJ. ..) la cultura y las culturas del hombre (...),
tomando siempre como punto de partida la persona y. teniendo siempre
presente las relaciones de las/personas entre -si ytion'Dios (EN 18-20). Y
concretaba: hay que. hacer todos los esfuerzos con vistas. auna .generosa
evangelización de la cultura, o más exactamente de las culturas (EN 20).

Cabe preguntarse si detrás de estas palabras no latía en Pablo VI la añoranza
de reinstaurar el viejo régimen de cristiandad. Nada más ajeno a su pensamiento,
como lo confirrnamosa continuación.

Tercera: La evangelización de.la cultura no es coincidente Con la cristiani­
zación o eclesializaciánde la sociedad, como aconteció durante la Edad Media
en Europa. Pablo VI había dejado perfectamente aclarado su pensamiento en
este punto en la Ecclesiam suam (n. 72-74), quedando confirmado poste­
riorrnente por el Concilio en su Declaración sobre la Libertad Religiosa.

Una cultura y una sociedad se evangelizan en la medida en que crecen en
humanidad y se aproximan, aunque sea ínconcientemente, a la plenitud humana
vivida por Jesús, que es simultáneamente la plenitud de la imagen y semejanza
de Dios. La salvación históricamente, incluso en las personas, no siempre se
realiza dentro del marco eclesial y cristiano (LG 16; GS 22). Evangelizar es más
que hacer Iglesia, es promover salvación integral incluso más allá de sus propias
fronteras visibles, ya que éstas no limitan la presencia del Reino de Dios en el
mundo.

Hacia una IglesiáEvangelizadora

Pablo VI fue un extraordinario maestro sobre la evangelización.Supensa-
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miento;' articulado: sobre la amplia y novedosa doctrina .pastoral del. Concilio
Vaticano' n, abría paso a una nueva eclesiología,e -impulsaba': su. añorada
renovación de láIglesia(ES· 8) hacia el.proyecto de una comunidad esen­
cialmente evangelizadora, adaptada a la situación ya la cultura de los hombres
con los que hade convivir (ES 79-80). El soñó en una Iglesia capaz de promover
en nuestromundo,ydecara al tercer milenio-la civilización del amor.

No me consta que Pablo VI utilizase la expresión "Nueva Evangelización",
aunque ya se encuentra en el Mensaje de los Obispos a América Latina al
concluir la Conferencia de Medellin, celebradaen 1968. Pero pienso que es el
término más justo y adecuado para impulsar operativamentesu pensamiento
eclesiológico-evangelizador, concretado en un proyecto preciso con energía
para comprometer a todas las.Iglesias. De hecho ha sido]uan Pablo II el que se
ha constituidoen ~l gran promotor de este. prpYect9' teniendo en cuenta los
esfuerzos y experiencias que en esta línea. se vienen desarrollando. en toda la
Iglesia a partir-del, Vaticano Il, y de una manera muy significativa en las
comunidades de América Latina.

Son sumamente importantes los cambios que se van produciendo en la
comprensión de .la. realización. existencial de.la .Iglesia, mientras se. afirma su
plena fidelidad a su esencia, es decir, a.su misón evangelizadora con la fisonomía
característicaque el mismo Cristo le imprimió con la fuerza del Espíritu Santo
(ES 36,42). Sobresalen, entre otros, los siguientes desafíos.

La Iglesia Evangelizadora, manteniendóry enriqueciendo su estructura
ministerial, tiende a recuperar la misión evangelizadora de los cristianos. tanto
al interior como el exterior de la comunidad, ya que todos son enviados y
movidos porelEspíritú. De ahí surge la nueva valoración de los laicos, y la
necesidad de establecer un diálogo permanente y en todas direcciones en el seno
de la Iglesia (ES< 106).

La polarizada atención eclesiocéntrica se supera por elcristocentrismo y,
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 preocupación por el hombre y portados los hombres, ya que "Dios no
envió a su hijo al mundo parajuzgarlo, sino para que el mundo por El se salve"
(Jn 3,17).

La síntesis 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 concientización más profunda de su
vocación católica, que hoy asimila el término de inculturacián, capaz de
"expresar uno de los componentes de la Encarnación" (CT 53; AG 22). Este
principio también es válido ante la nueva cultura que está naciendo en Europa.
La-Iglesia no mantiene la tradición de las culturas sino de la fe. No es su misión
crear cultura, sino encarnarse en todas y desde su interioridad evangelizarlas.
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Tiende a desapare<;ecJa.enquistadacuestión .. dela.Igl~siaque •. pretende
evangelizar a la sociedad a través de la institución de los Estados y desde los
órganosdelaautoridad~i"il. Den.trode la sociedad lXllítica,~u~lv~aencontrar
su.lugar natural en elpueblo, desde donde, lo mismo que J esgs, ha de realizar
su labor evangelizadora sobre elorganisITIo social y cultural, pero proclamando
el derecho de la libertad religiosa para todos los hombres.

La Iglesia Evangelizadora, profundizando el misterio de la.Bucaristíacmis­
terio del amor y de la.cruz-se solidariza con las víctimas de nuestro mundo.o
con los "pobres", como solemos decir en el lenguaje evángelico, promoviendo
con su testimonio y con su profecía del año de gracia, el año jubilar proclamado
por el Reino de. Dios(Lc 4,18)8. No propicia hoy la Iglesia. una situación pri­
vilegiadapara sí .en .el mundo, •. sino el derecho de proc1<lJ11arJa. verdaq .del
Evangelio.jque es la Verdad. depios para la salvación. de los pobres y,
consecuentemente, de todos los hombres.

Esta es la nueva Iglesia que se está gestando con dolores departo, la Iglesia
de la Nueva Evangelización, que impulsada por el Espíritu, aspira a ser "nueva
en su ardor, en sus métodos, en su expresión". Son tres grandes dil11ensiones de
novedad que han de afectar tanto a SU .realización interna como a su manera de
relacionarse y comunicarse con elmundo en el que se encuentra inscrita y por
el que se encuentra penetrada, dado que todos los cristianos somos simultánea­
mente miembros de la comunidad eclesial,es decir, del. Cuerpo de •Cristo,y
ciudadanos del mundo, del que afirmamos que Dioses su Creador y Salvador.

Pero descendamos a un plano más concreto: ¿Cuál es la nueva situación
mundial y la n~eva •• c~Itura .en .l~s.queha de desplegarse la Nue"a •. Evangeli­
zación? ¿Cuál es el nuevo tipo de Iglesia portadora de una Nueva Evangeli­
zación?

3. CONTEXTO MUNDIÁLYCULTüRÁL DELAEVÁNGELiZACION

En pocos años hemos advertido un desarrollo inusitado de la conciencia
planetaria de la humanidad, con importantes incidencias cn tódas las sociedades
y culturas, e incluso promoviendo trascendentales cambios y acontecimientos
históricos,' comO el de la"percsLroika".

Casi·sincránicaITlerHe,·rnienLrasJuan·PabloIIproclarnabáei·proyectódela
Nueva Evangelización, los pensadores instalados en la nueva c:ollcienciáplane­
taria comenzaban a descubrir el nacimiento de una nueva cultura en el Hemis­
ferio Norte, a la que han comenzado a designar corno cultuia delapostIl1oder­
nidad".

8. A. MORIN, "La Iglesia dejos pobres", en La Iglesia del Señor, Bogotá 1983, 224­
225.

9. Tema que comienza a ser de actualidad, entre cuyos pensadores sobresalen Lyotard
y Habermas. Para H. KÜNG"postmodemidad"esunténnino heurístico; véase
Teología para la postmodernidad; Madrid 1989, 15-18. ~

't-' 1--e--I... s-e: a-:lc.. ¿ ..
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Unidad planetaria e interdependencia de .los pueblos

Uno de los factores más originales de nuestro.ll1undoactual es la conciencia
de la unidad planetaria juntamente con el hecho del.a interdependencia existente
entre todos los pueblos y culturas, ante los que se .desmoronan caducas fronteras
que ayer afirmaban plena autonomía y autosuficiencia. Hoy surgen unidades de
integración más: amplias que las de los tradicionales estados, como compro­
bamos ante efacontecimiento de la Comunidad. Europea, en pleno proceso de
edificación.

Se trata deunacontecimiento que, con una expresión 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 pueblos, con la exigencia de una
solidaridad universal.

Pero también se ha tomado conciencia de que la intyrdcpendencia fácticaen
la que vivimos se realiza en relaciones asimétricas, es decir, no de iguales sino
de denominadores prepotentes y< de subyugados. Esto explica que superde­
sarrollo y subdesarrollo actúen entre sí como variables dependientes, originando
los diversos mundos-primero, segundo, tercero, cuarto- en los que hoy dividi­
mos a la humanidad, con su perspectiva de paz siempre frustrada e inestable
(SRS 9-25).

Los obispos deAmériqaLatina, recogiendo la voz.de los pueblos, decíanen
1979: "La Iglesia no acepta aquella instrumentalización de la universalidad que
equivale a la unificación de la humanidad por vía de una injusta e hiriente
supremacía y .dominación. de unos pueblos o sectores sociales sobre otros
pueblos y sectores" (DP 427).

La preponderancia de la cultura occidental europea

Este fenómeno de la interdependencia planetaria conduce hoy tanto a la
sociología como a la antropología cultural a considerar a los pueblos y culturas
nosólo,en su idcrticlad original y específica, sino también en la cualificación de
sus relaciones de. dependencia con otros.

Históricamente; tomando como punto de partida el siglo XII-el siglo de la
Revolución Comercial- ha desarrollado en el mundo una cualificada importan­
cia la cultura occidental europea",

Europa, y especialmente Europa Occidental, há sido el factor determinante

10. A. GONZALEZ DORADO, "La evangelización de loa pobreza y la cultura del mer­
cantilismo" en Medellín 47 (1986) 349-372.
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de la unificación del planetaeinclusoel modelo imperialista quela configura,
y que actualmente tiene situados sus grandes centros en elhemisferioNorte.

Tras la crisis de (la última guerra europea (1939-1945},queadquirió
características de conflagración mundial, la vieja Europa ha vuelto a rejuvenecer
con los grandes proyectosde la Comunidad Europea)' delMersadoComún, que
han encontrado una félizmetáforaen la edificación de la casa común de todos
los europeos.

Pero la casa común pretende ser simultáneamente casClnueva,promoviendo
un nuevo estilo devidástes decir, una nuevacultura.oquetodavía nologra
encontrar su nombre propio y preciso.

Importancia y características de la nueva cultura emergente

Es evidente que una nueva cultura está naciendo principalmente en América
del. Norte .. y en .la Europa Occidental, 'con una gran incidencia en las .. otras
regiones del planeta ,-yde .una forma espectacular en la Europa delpste-" debida
en gran parte a la situación privilegiada que ocupan en el mundo y a su fuerte
presencia en todos los canales de comunicación.

Se trata de una cultura que nace como hija de la anterior -la denominada
cultura de la modérnidad-; pero de la que simultáneamente se siente heredera
señora, Apunto algunos rasgos más sobresalientes,

La cultura-madrehabía afirmado al hombre como protagonista y señor de
la historia, desencadenando en él el dinamismo, del progreso e incluso la
ideología de progresismo histárico, fundamentalmente sustentado por la razón,
la ciencia y la técnica, incorporados como factores determinantes a todos los
sectores de la vida. Los resultados, en muchos campos, han sido sorprendentes
y exitosos., Pero, allleg<if al momento actual, el hombre ha percibido que se había
transformado en esclavo d~ dichoprogreso, y queya es tiempo de que el progreso
se ponga al servicio del hombre, para que éste pueda disfrutar libremente de los
copiosos frutos conseguidos.

De esta manera, el progreso histórico se confía a determinados especialistas
controlados por la democracia, mientras la colectividad opta por el progresismo
individual, por la realización personal ,interpretada .. fundamentalmente, como
ha aclarado Lipovetsky, por un narcisismo hedonista, que establece una nueva
lógica, social".

Surge así una cultura de exaltación de la libertad y de la liberación
individual, en la que se exige tocla clase de posibilidades para ejercitarla y la
eliminación de todo tipo de trabas para desarrollarla.

Como ha advertido Alvin Toffler,

11. G. LIPOVETSKY, La eradel vado, Barcelona 1987.
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de los rígidos 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 función de cuernos de la
abundancia sin necesidad de continuar esclavizando al hombrer"

La nueva cultUrapretende que las institucionyssOCiales necesariasasuman
el ejercicio de toda clase de responsabilidades y servicios que le permitan al
individuo el máximo de libertad y seguridad. Por ello se produce una mayor
afirmación y ampliación de los derechos.humanos-no.síempre coherentes con
las exigencias de la dignidad-del hombre-, y una acusada resistencia frente a las
prestaciones sociales obligatorias, principalmente cuando éstas son de carácter
personal. Se advierte un movimiento de liberación de todo tipo de normas tradi­
cionales, sociales e incluso morales, postulando un ambiente cultural y legal no
sólo de permisivismo y tolerancia, sino de positiva aceptación. Es fácil de
advertir en el lenguaje que, para las situaciones menos aceptables socialmente,
se procura evitar .. la referencia al ámbito de lajibertad y responsabilidad
personal, situando las causas en unos niveles más periféricos al núcleo de la
persona.----

¡I/'NeIJ Iti)a« ... Sifl\!e§\;e&ry§iXi9~9y§\g8Sim()f19pi8~s,.§y..ti~p~y\~lali1:>efec;i.9f1i gy lo

~~ dI'-"' . Incluso el hombre pretende liberarse de sí mismo, relativizando el valor del
compromiso -consígo: y con los- demás.r.La libertad se •. interpreta..comerla
posibilidad de abrirse siempre a la novedad sin sentirse encadenado por el
pasado.

Entra en crisis la democracia tradicional, .enlaque lasmayorías pretenden
imponersus.normas ajas minorías. Hay una búsqueda de. otra mayoría, laque
abre el ámbito de la libertad a todas las minorías, sin reducir su ejercicio a la mera
expresión.

En el fondo surge unacusadorechazocontrala violenciay sus causas,sobre
todo cuanto ésta aparece institucionalizada socialmente o cuando asocialmente
se institucionaliza en movimientos ideológicos o políticos, como sucede en el
terrorismo. Se pretende alcanzar la libertad, la tranquilidad y la paz por caminos
pacíficos: por el diálogo, por el consenso, por la educación, por el respeto, etc.

De hecho aparece en .·esta.nueva: GlIlturaun.;rechazo •. frynte;·al dolor,el
sufrimiento, la decadencia y la muerte. Se siente compasión frente a este sector
de la vida,peroseprocllfaestaf ausente deél y alejarlo cieláInbito de la propia

17.. A. TOFFLER, La tercera ola, Barcelona 1984.

13. Sobre este punto véase H. KONG, Teología para la postmodernidad, 19-23.
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existencia. Se procura que las ..instituciones sociales y los especialistas se
responsabilicen directamentey.asumanese complicado mundo. Luces y som­
bras de un nuevo estilo de vida que nace en el ámbito de Jaabundancia,

Las culturas del Hemisferio Sur y las culturas de.la pobreza

Frente a las culturas del Hemisferio Norte nos encontramos con las
múltiples y variadas sociedades y culturas del Sur, donde la mayoría de ellas se
encuentranrnarcadas.por.el subdesarrollo y la pobreza.

No es este el momento de detenemos en el estudio de la originalidad de cada
una de ellas, sino sólo enla dependencia.neocolonial que, de alguna manera, las
unifica a todas frente alos pueblos del Norte.

Son culturas conscientes de sus propias limitaciones históricas, admiradas
frente al creciente desarrollo de los países del Norte, Y necesitadas de lo que
consideran avances que pertenecen al patrimonio de la humanidad.

Pero hoy conocen con toda claridad que se encuentran un
rígido modelo de imperialismo, en el que les corresponde vivir en un nuevo tipo
de vida colonial, que las condena a una heteronomíapermanente.

Tres son los efectos principales del imperialismo: la explotación de las
riquezas de los pueblos,incrementando su dependencia y subdesarrollo, mien­
tras se favorece el superdesarrollodelos imperios; una división de sectores
sociales: dentro de los. propios pueblos, originándo'seJrentea las oligarquías
privilegiadas amplios sectores de la pobreza, donde surgen las culturas de la
pobreza, según la. denominación de •Osear Lewis.. y .la infravaloración de las
propias. culturas autóctonas.

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

El primero se manifiesta en un desarrollo de su memoria histórica -memoria
de un doloroso pasado de vejaciones y .de explotación-yen una afirmación de
su identidad y de sus propios valores.

El segundo consiste en un impulsoheroico que no se limita alas deci­
monónicas aspiraciones de la emancipación, sinoque; transcendiéndolas, se
orienta por las exigencias de una liberación plena e integral. en laque la
fraternidad entre los pueblos y los hombres deje de ser una merapalabra.para
transformarse en una realidad de vida.

Por último, en el proyecto histórico de la cultura de los pobres sobresale una
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vigorosa instancia éticade 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, yen un clamor de denuncia de
las injusticias de las que son víctimas por su causa. Simultáneamente, en ellas
surge una llamada a la solidaridad, en primer lugar de los propios oprimidos ­
como aparece, por ejemplo, en el Movimiento de los Países No Alineados (SRS
21)-, y posteriormente de.todos los hombres de buena voluntad.

El Cuarto Mundo en elcontexto de la-cultura de la abundancia

Uno de los fenómenos que se han comenzado a agudizar en la cultura de la
abundancía 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 el Cuarto Mundo.

Su núcleo más claro y llamativo está determinado por amplias bolsas de
subdesarrollo económico, entre cuyos indicadores específicos sobresalen la
crisis de la vivienda y el incremento del desempleo y del subempleo (SRS 17­
18).

Pero alrededor de este núcleo se van dibujando otros sectores no menos
important~s'i\~f,~onvienerecordar que el impulso por un constante mejora­
miento delacalidad/¡j~yi¡jaseencuentra compensado por leyes cada vez más
amplias y permisivas favorables al incremento delosabortos, alapromoción de
1~)eutanasia;al~<est~ri1izacíó~de<los·.anormales,<alrec()Iloc¡¡niento·.• de-losmar­
cotraficantes·contalque·se>somentanaCÍertoscontroles·.generales.delcomercio.

La promoción de la inestabilidad familiar de la libertad sexual indiscri­
..mina a va OrIgInando un colectivo, cada vez más amplio, de adultos y espe­
~mente de niños, gue requieren la asistencia de psicólogos y psiquiatraS:-

Lo significativo de este Cuarto Mundo es, como haadvertído Lípovetsky,
que reacciona violenta y agresivamente contra la cultura que lo genera con la
característica de una revolución sin proyecto histárico": Es la revolución pura
del desempleo, del paro, del vacío social, tanto más dura cuanto que no.tiene
futuro, a imagen y semejanza de la nueva criminalidad y de la droga.

Curiosamente, la Cultura de la Abundancia tiende a explicar con moti­
vaciones fáciles-cuando no a justificar, como. en el caso del aborto y la
eutanasia-laexistencia de este sub-mundo. Tiende a proporcionarle ayudas asus
víctimas, pero no está dispuesta a enfrentar las causas reales que las originan.
Enfrentar dichas causas.sería renunciar a ser progresista, el único pecado que.no
tiene perdón en esta cultura.

14.· G. LIPOVETSKY, La era del vacío, 214-220.
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Movimientospromotoresdela humanizaciónde la Nueva Cultura

En nuestro universo actual no sólo coexisten fatalmente conquistas, avances
de todo tipo y abundaciajuntoa las innumerables víctimas del. tercer y cuarto
mundos. Aparecen al mismo tiempo, en todas las regiones del planeta, múltiples
y diversificados movimientos con el objetivo de promover una humanidad más
justa, más fraterna y más 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. víctimas,yque
cuestionan a los insensibilizados y a los responsables de las grandesorien­
taciones económicas, sociales, políticas, culturales yeducativas.ique se impo­
nen en las masas tanto a nivel nacional como internacional. Son movimientos
que, en el actual contexto democrático, exigen el ser respetados en su libertad de
expresión y de acción.

Con frecuencia encontramos en estos movimientos que, frente al pro­
gresismo individualista de la cultura dominante, ofrecen la alternativa del
progeso personal, que encuentra su realización en el desarrollode una solidari­
dad responsable y efectiva con todo el hombre y Con todos los hombres, pero
especialmente con aquellos colectivos que constituyen las víctimas de una
historia y de unas culturas que han optado por el imperialismo, el individua­
lismo,el hedonismo.

No es el-momento de recordar y clasificar los múltiples movimientos, entre
los que sobresalen los deliberación en el Tercer Mundo. Desgraciadamente, a
estos movimientos les suele faltar una conexión entre ellos.. y la mayoría se
desenvuelven en sectores limitados, carentes de una percepción de la problemática
de conjunto.

Dentro de este cuadro, lleno de luces y sombras, de conquistas humanas y
de cruentos sacrificios en honor.delos ídolos, le corresponde ala Iglesia, por
exigencias del Evangelio, continuar y promover el movimiento de salvación de
Jesús, enviado por el Padre con la fuerza del Espíritu Santo para que todos los

yla tengan más abundante (Jn10,lO).

4. LA IGLESIA DE LA NUEVA EV ANGELIZACION

En este complejo contexto mundial, los cristianos, conscientes de nuestra
vocación evangelizadora, nos encontramos ante uno de los más grandes desafíos
de. nuestra historia: .r~.noYartY(~daptaranu~stra.lgl~~iapar~\~~reYl.U1geli~dora

enla.sit~~ci9naqtual~~\n.ll~str(lT~ndo.Estas .fueronIas dos grandes consignas
del Cóncilio que continúan teniendo plena actualidad.

Así lo ha expresado JuanPablo TI:
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Esta nueva evangelizacion -dirigida no sálo a cada una de las personas,
sino también a enteros grupos de poblaciones en sus más variadas situa­
ciones, ambientes y culturas" está destinada a laformación de comunidades
eclesiales maduras, en las cuales la fe consiga liberar y realizar todo su
originario significado de adhesián a laspersona de Cristoy.a.su evangelio,
de encuentro y de comunián sacramental con El, de existencia vivida en la
caridad y en el servicio (ChL 3).

Ya hemos apuntado anteriormente algunos de los. cauces por lo que ha de
discurrir una Iglesia que .sitúa en primer plano sumisión evangelizadora.
Descendiendo a los niveles más concretos, destaco algunos de los objetivos que
orientan la edificación 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 declaración Dignitaiis Humanae, ha sido el-reconocimiento de la
libertad religiosa en la sociedad política. Esto ha supuestoenEuropa,superando
el sistema medieval de cristiandad, un desplazamiento de la Iglesia hacia la base
de la estructura social y una nivelación en el ambiente cultural con las otras
confesiones y agrupaciones religiosas.

Esto origina un nuevo tipo de relación con el mundo, que se abre en diálogo.
El Vaticano II desarrolló las características de este diálogo enriquecedor para la
Iglesia y para el mundo (GS43-44). Pablo VI descubrió las raíces teológicas de
este sistema de relaciones (ES 64), afirmando proyectivamente que "la Iglesia
se hace coloquio" (ES 60).

Esta forma de relacián denota un propásito de correccián, de estima, de
simpatía, de bondad, por parte del que la establece. Excluye la condena
aprioristica, lapolémicaofensiva y habitual, lafutilidad de la conversacián
inútil. Sibien no mira a obtener inmediatamente la conversián del inter­
locutor, ya que se respeta su dignidad y su libertad, mira, sin embargo, al
provecho de éste, y quisiera disponerlo a más plena comunián de sentimien­
tos y convicciones (ES 73).

En el clima de diálogo 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, laIglesia que se hace coloquio ha de hacerse también,
frente a las demás organizaciones religiosas y no religiosas, con las que entra en
diálogo, hermana y amiga, asimilando para sí misma unas nuevas expresiones de
profundo cuño evangélico. La madre se transforma en hermana, la señora en
servidora, la maestra en evangelizadora, la juez enpromotora de la salvación. Es
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éllengüaje'upropiádoen'eltámbitó del ecumenismo, en la confraterrrizacíón de
las religiones, en el encuentro de todos los hombres y orgañizaciones de buena
voluntad. Esto es asumir su propia expresión "adaptada ala índole del interlocu­
tor ya las circunstancias de hecho" (ES 72).

Iglesia que asume los valores de la nll.evaicultura emergente

Otra cáracterísticádé laIglesiadela nueva evangelización ha de ser el mirar
con serenidad y esperanza al .nueva 'mundo que nace, .haciendo realidad-su
repetidá'opción'por los jóvenes.

Acusadamente en esta nueva cultura se subraya que progreso, las
instituciones, la ciencia, la técnica, la economía, las normas de cualquier tipo no k~.t-­
puedentransformarse en ídolos a los que se sacrifican.Ioschombres y las
generaciones, sino que han de estatal servicio de las personas y de la humanidad, .t.{ e,~ .
al sevicio de la libertad y de la paz. Parece que en esta nueva cultura, después de
tantos siglos, ha logrado penetrar el'principio de Jesús: "Elsábado se hizo illU"a

el hombre y no el hombre para el sábado" (Mc 2,27). -

Por eso, frente a toda la complejarealidad socialorganiza.dá pOr el propio
hombre seafirmael'tpriñciplo de la democracia, es decir, el derecho de las
comunidades políticas a'juzgar la obra heredada O elaborada. por ellas mismas
para ajustarla a su propio bien y al servicio de todos sus miembros.

Pero el riesgo de esta conquista de valores aparececuando es asumido
regionalmente por el colectivo individualista, .establecido sobre el impulso de
los grandes imperios y en un ambiente de abundancia, y en el que predominan
el: narcisismo y el- hedonisrño.rcapaces de rnaritener yoriginar' "compasiva­
mente" toda clase de víctimas a su alrededor.

En tales circunstancias reales de nuestra historia, el Evangelio impulsa a la
Iglesia a optar por el hombre y, más concretamentecpor-las.víctimas de la
sociedad.

Una Iglesia solldár'izadácóntlas víctimas delasociédad

Probablemente la I1tleva característica denuesttalglesia, que másnha
irñpactadoenel-mundódurante los Últimos años; ha sido Sil opción por los
pobres, en la que se subraya de una manera especial su opciáñ por la liberación
de los pobres, que enfrenta no sólo las necesidades, en las que éstos se encuen­
tran sumidosr' sino-también:•. las causas envolventes •.• que agresivamente los
sementen a dicha situación. Pósamos de-esta maneraen'las bases más radicales
del Evangelio: "El Espíritu del Señor está sobre mí, porque El me ha ungido para
quedé labuenanotícia'alos pobres (...) paraponer en libertad aloscantivos.para
proclarriar'elaño'de gracía-del Sefior"(Lc4,18).
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Hoy sobresalen cuatro grandes. sectores en <los que se concentran las
innumerables víctimas de nuestra sociedad. Son sectores que, en amplias áreas,
se compenetran entre sí, y que todos ellosdenuncü.llllainso1idaridad existente
y los mecanismos perversos y las estructuras.de-pecado que los originan (SRS
39-40); El más hiriente aparece en las inmensas bolsasde pobreza del tercer y
cuarto.mundos, Junto a éste.se alinean las agresio"ñésa ladignidad de lapersona,
llevadas a cabo de mil formas diferentes.La misma vzda humana, el derecho
fundamental de todos los derechos hurnanos,}selimIDada en millones de.seres,
incluso con el apoyo legal a los homicidas. La apertura del hombre a la
@scendencirL.se encuentra con frecuencia bloqueada por condicionamíeiitos
sociales y del progresismo cultural.

Es en esas zonasde.lahumanidad, juntoa esas víctimas; donde a la Iglesia
le corresponde hacerse presente de una manera preferencial y solidaria, mucho
más si tiene en cuenta que millones de ellas son miembros de su comunidad. Ella
debe. unir su palabra al clamor de los pobres, constituirse en la voz de los que no
tienen voz, desarrollar con ellos su misión profética sobre los sectores sociales
que los masacran.

Pero tambiénle corresponde solidarizarse, con eloportuno discernimiento
y mantenimiento. su propia. identidad religiosa, conaquellosmovimientos que
luchan, en distintas líneas, por la promoción y)a liberaciQn de todos estos
sectores oprimidos.

La ubicación de la Iglesia en este lugar, en el que las injusticias de la
humanidad se manifiestan en came Iacerada.ile.ofrece una óptica privilegiada
para la comprensión de la realidad. Al mismo tiempo, le .abre la posibilidad de
encontrar un nuevo lenguaje ético-antropológico Para encamar sI' mensaje y su
profecía, superando el académico e impositivode1.moralisrn.o yde1.1egalismo,
tan lejano a la cultura actual.

Una Iglesiapromotora.de la solidaridad en clave de amor,
pobreza y sacrificio

En el ConcilioVaticano II Se autocomprendía.la Iglesia.como.tsacramento
e instrumento de la íntima unión con Dios y de la unidad de todo el género
humano" (LG 1). Con otras palabras podemos decir que es misión de la Iglesia
el promover la solidaridad de los hombres entre síydelos.hombres con Dios, que
se ha revelado como el Amor Salvador.

La solidaridad; de la que es promotora laIglesia,estái1uminada por.Ia
revelación del amor con todas sus consecuencias:

Hemos comprendido lo que es el amorporqueaquélsei desprendió de su
vidapor nosotros; ahora también nosotros debemos. desprendernos de la
vidapor nuestros hermanos. Si unoposee bienesde este mundo Y, viendo
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quesuherrnano pasalfecesidad, le cierra lasentrañas, ¿cómova a estaren
él elamor deDios?Hijos/no amemos conpalabrasy deboquilla,sinocon
obras y de verdad(lJn 3,16..18).

La Iglesia ha de apoyar los movimientos de unidad que se están produciendo
enel mundo, corno el de la edificación de la casa común de Europa. Pero su
perspectiva se prolonga'hasta la gran casa planetaria de toda la humanidad.

Esto le exige adoptar con las víctímas de la sociedad una postura dialéctica
ante la cultura dela abundancia y del narcisismo hedonista. El hombre y.la
humanidad se realizan cuando en el horizonte de su libertad no priman el tener
más 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
vocación de los hombres a la trascendencia.

Es eridichocontextodondeernerge con toda su fuerza la sabiduría del
Evangelio, descubriendo caminos de vida nuevayabundante para cada persona
y para todos los hermanos, para la generación del presente y para las del futuro.
Es el camino hacia la verdadera paz, tan añorada por nuestro mundo actual.

Descllbrira la libertad de los hombres el valor del triángulo amor.sacrificio
y pobreza es la granrnisiónde la Iglesia en el murido.Pobrezaevangélica que
es compartir los bienes,inc1usonecesarios, con los hermanos-que carecen de
ellos. Sacrificio, que es renuncia para que otros vivan y mejoren su calidad de
vida. Amor, que es salir del propio egoísmo, para sentirse miembro responsable
de la gran cornunidad humana.

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

Una Iglesiaihterllarnente solidarla y testimonial

Esta gran Illisióride la Iglesia frente al Illundo no puede realizarse entre
Iglesias particulares desarticuladas entre sí, ni con comunidades internamente
divididas. Hoy más ·qlle •nunca, .en .medio .de ·unmllndo .patológicamente
unificado, se hace necesaria la comunión de todas la Iglesias, y la comunión de
todos los miembros de cada cómúrtidad.

Esto implica una profunda conversión a todos los niveles y un impulsar el
camino deI diálogo interno (ES 106), de lacoinuniánpor laparticípacián activa,
plena y responsable de todos, con el objetivo de alcanzar un consenso fundamen­
tal sobre el proyecto de la nueva. evangelización.

Pero, al misrnotiernpo, es necesario superar al interior de la Iglesia la

tentación del dialoguismo y del verbalismo. Necesitamos recobrar el sentido
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profundo de la liturgia: Nos reunimos para celebrar la fe; dando gracias a Dios,
y para sentirnos fortalecidos para vivir la caridad y el amor con nuestros
hermanos y con toda la humanidad, de manera similar a como les-vivió-Jesúsde
Nazaret.

Como afirmaba Pablo VI, el testimonio que comporta Ia presencia, partici­
pación.isolidaridad es un. elemento esencial.y "en. general, el primero •. absolu­
tamente en la evangelización" (EN 21). En este punto comienzan a ser preclaras
muchas de nuestras. Iglesias del Tercer Mundo, de las que tanto tienen que
aprenden las del Hemisferio Norte.

Iglesia Il1iSiOIle,raque proclamllfl E:yangeliode Jesús

Por útlimo, la Iglesia no iniciaría una nueya evangelización si no recobra su
impulso misionero, como el que aparece en las primeras comunidades apostóli­
cas.Esto.supone.que los.cristianos recobremos-el sentidode la importancia de
la fe. y de·.la edificaciónde·nuevasy.rel1ovadas comunidades cristianas,

Empujados porlas fracturas.internas de.las comunidades cristianas y por los
desafíos del racionalismo hemos tendido a polarizamos en los aspectos objetivos
e intelectuales dela fe, oscureciendo su dimensión salvífica y sanante para las
Personas y para la humanidad, de talmanera que se advierte como una pérdida
de fe en la fe , olvidando el.epílogo de Jllan:"Hem()sescritoesto para .que creáis
que]esús es el Mesías, el Hijo de Dios, y con estafe tengáis vida gracias a El"
(Jn 20,31). No es Iafe.lacorona.de premio parahombre y s()ciedades justas, sino,
como decía el Concilio de Trento, es principio delasalvaciónhumana(Dz 801),
el dinamismo que promueve la justicia verdadera y cristiana (Dz 800), la
promotora de .. hombres justos seguidores. de Jesús, la clarificadora .del. sentido
profundo de la historia.

Es función de la fe crear hombres nuevos y comunidades nuevas, según el
proyecto salvífica de Dios, que actúen corno.levadura .enmedi() dela.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 la.hllmanidad.

Una Iglesia que se debilita en.su función misioneralTIostraríaque ha perdido
su.fe y su esperanza enla amplia misión evaIlgeUzad()ra que, tiene que realizar
en el mundo. Sería la señal de que ha Perdido el, sentido profundo que tiene el
movimiento de Jesús en la historia.

Una Iglesia nueva en su ardor, en su expresión, en sus métodos

Cuando Juan Pablo II nos propone ul1anlleyaeyangelización, es decir, una
Iglesia nueva en su ardor, en su expresión yen sus métodos, parece situamos en
lasperspectivasdellHnuéw()Pentec()stés que ya hac.omenzado a irrumpir 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 sucedió en las primitivas comunidades apostólicas. Por razones obvias de su
origen, éstas nacieron judaizadas y tuvieron que recorrer un rudo camino al tener
que enfrentar la evangelización de un mundo diferente y de una cultura nueva:
el mundo de los "goyim"ylaicultura;de los griegos. Las dificultades ante lo
desconocido y lo nuevo quedaron fundamentalmente resueltas en el Concilio de
Jerusalén, con características de otro pentecostés, como los participantes hi­
cieron constar en su documento: "Hemos decidido el Espíritu Santo y nosotros"
(Hch 15,25).

También hoy la Iglesia sale de su largo pasado medieval europeo hacia un
mundo nuevo y complejo, hacia unanueva etapa de la historia. En su cuerpo van
mezcladas la Tradición siempre joven y las tradiciones que, jóvenes en el ayer,
h~idoenvejeciendoa travésde lasañas. Ante esa realidad Pablo VI decía: Es
necesario "limpiar y rejuvenecer el rostro de la Iglesia" (ES 39).

De hecho, 'el' proceso ya se ha. iniciado.. El camin~·se·.abre.lleno. de
dificultades, .de .. osc~ridades •y conflicto .. Pero .10 recorreremos. con mayor
fgilidad en la.medida enla qu~dejemosde quedar abs~rbidospodas inevitables
problemas coyunturalesdetrilIlsformación, cen~~donuestra atención.ynuestro
entusiasmo en las exigencias de la misión evangelizadora que constituye "la
dicha y la vocación de la Iglesia, su identidad más profunda" (EN 14).
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LACQNQUISTA DE AMERICA
MARCOHISTORICO

E IMPLICACIONES ETICAS

Luis AntonioNova R., Pbro.*

INTRODUCCION

La teología como la revelación es histórica: ss hace en el tiempo, mediant?
un proceso de reflexión que debe ser situado e iluminante de la misma realidad
humana, que en cuantovivida,cs también histórica. Este proceso de profundización
del mensaje cristiano, .es hecho además por creyentes que viven situaciones
sociopolíticas,econpmicas y c.ulturales muyconcreUls,queprovocan ycondicionan
la misma reflexión de fe .. L~ teología, si ..esi ¡¡uténtica y cristiana, •debe ser
encarnada, es decir, capazde asumir, orientar ycambiardesde dentro, el rumbo
de esa misma historia.

La teología moral, que desde la revelación mira el obrar humano, con mayor
razón vive esa tensión histórico-práxica, y su tarea es en cierto modo interpretar
críticamente esa historia, e invitar a continuar construyéndola, pero desde una
acción o praxis, que seaa la vez, profundamente humana y conscientemente cris­
tiana. "La teología moral, escribe Vereccke, resulta de la encamación de la
divina revelación en las diversas civilizaciones y culturas... por lo tanto la
teología moral depende de la historia'". Pero también para afirmarse como
teología verdadera, tiene que proyectarse hacia el futuro real, en cuya construc­
ción histórica está comprometida".

* Teólogo moral. Sacerdote de la Dióceis de Facatativá en Colombia. Colombiano.

1. L. VEREECKE, Storia del/a teologia morale moderna, JI. Storia del/a teologia
morale in Spagna nel XVI secolo ed origine del/e "lnstitutiones morales", Acade­
mia Alfonsiana, Roma 1980, 5.

2. Es plenamente válida, más en el caso de la teología moral, la afirmación de G.
GUTIERREZ, en su Teología de la liberación, perspectivas, Salamanca, Sígueme,
1983,389: "Si la reflexión teológica no lleva a revitalizar la acción de la comunidad
cristiana en el mundo... esa reflexión habrá servido de poco.....
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La .realidad latinoamericana, ayer .y hoy obligado ·yprivilegiado lugar
teológico, jugó en el siglo. XVI importante papel, pues el descubrimiento­
conquista y la. evangelización de.América, tuvo hondas. repercusiones en la
sociedad de entonces e influyódefinitivamente enla acción y reflexión filosófica­
teológica, jurídica y política de la España recientemente unida y.fuerte del siglo
de oro.

Gracias al espíritu humanístico-teológico que •se respiraba.ya en Alcalá y
Salamanca, al sentido .humanitario y testimonio profético de muchos misio­
neros, se dió en la primera mitad del siglo XVI, una rica reflexión y producción
teológico-moral, que se. ha llamado en su sentido más positivo "ética de
conquista", y en la que muchos historiadores ven hoy la "primera teología de la
liberación..."3.

Hay dos personajes claves para entender esta época, y podría decirse que en
cierta forma la encarnan. y •sintetizan: son .los dominicos y contemporáneos
Francisco de Vitoria y Bartoloméde Las Casas,cuya doctrina se presentará más
adelante en forma breve.nndicando-rnás bien algunas pistas para valorar la im­
portancia, proyección y actualidad de su pensamiento.

1. HACIALA"MORAL DECONQUISTA"
MARCO HISTORICO y PROBLEMATICACONSECUENTE

Es innegable la influencia que tuvo el descubrimiento. de América en todas
las actividades de la época, y una de las más importantes e influyentes en el siglo
XVI en España, fue la actividad teológico-moral. Al conjunto de esta reflexión
y sus intentos de sistematización, se los llama hoy,"moral o ética de conquista?'.
Pero para entender mejor estos intentos teológicos, especialmente de la Escuela
de Salamanca, y valorar tanto la reflexión de Vitoria como la terquedad profética
de.Las Casas, conviene mirar el marco histórico en el que se desenvuelve toda
esta actividad conquistadora, misionera, política y teológico-moral.

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

3. Cfr.:E.DUSSEL, Hipótesis para una historia de la teología en América Latina,
Bogotá, Indo American Press, 1986,24-28. También del mismo autor: Desintegra­
ción de la cristiandad colonial y liberación, Salamanca, Sígueme, 1978, 139-150.

4. Una reciente obra, en homenajea Francisco de Vitoria, editada por C.S.I.C. se titula
así: La ética de la cristiandad colonial y liberación, Salamanca, Sígueme 1978,139­

150.
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Condiciones geográfico-políticas: .consecuencias e interrogantes

Se •da en la Europa de esta época, una división política y religiosa,
alimentada por la reforma. Hay algunos grandes estados con predominio
monárquico. En España, vencidos los moros y unidos los reinos de Castilla y
Aragón, se camina con mística hacia la unificación y expansión. Con Carlos V
y Felipe II se llega a un imperio inmenso y centralista. El descubrimiento de
América será decisivo en la expansión geográfica de España y Portugal, y
originará no sólo un notable crecimiento económico, sino también la superación
de ciertos monopolios comerciales asentados especialmente en Italia. Jugaron
papel importante en esta expansión y delimitación/geográfico-política, la auto­
ridade intervenciones papales, especialmente manifestadas a través de bulas,
solicitadas y presionadas por los reyes portugueses y españoles'.

El papadojugóun papel muy importante como autoridad y recurso frente a
Iastensiones.entrelos estados europeos, y logró canalizarlas energías españolas,
su espíritu aventurero y cristiano, orientándolo hacia .la conquista. y evangeli­
zación americanas. Estas situaciones comportarán interrogantes de tipo legal y
moral: la legitimidad de la ocupación colonizadora, la licitud de las guerras de
conquista, el valor y alcance de las bulas papales, la pretendida autoridad tanto
del Papa como delemperador sobre las nuevas tierras y pueblos, la conveniencia
de acuerdos de-tipo internacional, etc ...

Condiciones económicas: /consecuencias e interrogantes

El creciente comercio con las Indias afectó el orden económico europeo,
que pasa de una economía especialmente urbana, a una más de tipo nacional, o
que al menos procura ser controlada por el estado. Se incrementó el comercio de
especias, plata y oro, mejora el transporte marítimo, se concentra la riqueza, hay
sistemas de créditoy mercado de capitales, con 10 que surgirán problemas que
aún hoy nos afectan: inflación, devaluación monetaria, intereses de usura, enri­
quecimiento ilícito de algunos y empobrecimiento de mucha gente. El español
abandona su campo y su trabajo para encaminarse a la aventura de la conquista
o de las arrnas,oparaadentrarse en el mundo intelectual y espiritual, entonces
también floreciente, y se tendrá que acudir ala mano de obra del esclavo negro
o de los naturales de las Indias recién descubiertas.

Estas nuevas circunstancias de tipo económico plantearán a juristas y
teólogos diversos problemas: sentido y limites del intercambio comercial, los
créditos y la licitud de los intereses, .Ia licitud de la explotación /colonial, los

5. Sobre las bulaspapales y su interpretación puedeverse: R. QUERALTO, El pensam­
ientopolítico-filosófico de Bartolomé de Las Casas, C.S.LC., Sevilla 1976, 191­
199; T. URDANOZ, Obras de Francisco de Vitoria. Relecciones teológicas,
Madrid, BAC, 1960, 527-542.
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ímpuestós,problemasmónetarios,preciOs justos, la conveniericia de tOlerar ono
la esclavitud por intereses éccnomicos; etc ...

Condiciones sócialésrcónsecüéncías e interrogantes

En España a raíz del descubrimiento de AIllérica se afecta tal11biéllel marco
social: el poder económico pasa del campo a la ciudad, la burguesía se une a la
nobleza y aparece el mundo obrero citadino.Ala problemática con judíos y
moros se agregaron nuevas tensionespor el comercio de negros> trafdos del
Africa y por lasformasde 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 estratossócio-culturales: los es­
pañoles, los criollos, los mestizos, los esclavos negros y los indios.

De esta nueva situación social surgen interrogantes ypreocupaciones: el
trato humano a los indios, dominio o convivencia pacífica con los pueblos
nuevos, comercialización deesclavos.aas: costumbres "bárbaras" y .la. guerra
lícita... surge en síntesis toda la problemática de los hoy llamados "derechos
humanos"

Condicionessocio"religiosas: consecuencias e •interrogantes

Europa estaba dividida y marcada por la reforma prOtestante, que júnto'con
la aplicación del principio del "cujus regio ejus religio", tuvo connotaciones a
la vez políticas y. religiosas.' Pero el ambiente religioso de .España era .• muy
diverso; pues hasta ellos no' llegó efectivamente la refoma..El espíritu español
de cruzada, su orgullo nacional, su sentimiento del honor 'fueron ingredentes
impórtantesen las tareas táritode'conquista como de evangelización. Dussel,
hablando de la cristiandad hispánica, dice: "existfa'algoásí como un mesianismo
temporal, por el cual'se'úúificabael destinó de la nación-y:de la Iglesia... siendo
la nación hispánica, el instrumento elegido por Dios, para salvar el mundo...''6.

En este ambiente surgil"ál1 los grandes· santos Y místicos, los valientes
misioneros, los eminentes teólogos y los aventureros-conqúistadorés de las
Indias. El nuevo contextó'socio-réligiosó comporta para los teólogos tensionan­
tes planteamientos" sobre evangelización y .libertad, •fe y bautismo, prácticas
paganas y libertad religiosa, obligación de evangelizar y derechos misioneros,
dominación y evangélización-pacffica, límites del poder papal, el diezmo y los
indios convertidos.la formación religiosa obligatoria, etc ..., problemas aún hoy
estudiados por la moderna .teología pastoral y misionología.

Dentro:deestecóll1plejóll1arcohistórico,U11 cúmulo'de interrogantes: se
plantearon a la conciencia cristiana, llegaron a inquietar tanto a la corona, como

6. E.DUSSEL, Historia de la Iglesia en AlTléricll IAtiTlLl, Madrid, Ed.MundoNegro,
1983, 80.
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a la misma Roma, y .10· que es más importante; provocaron tanto .la. reflexión
teológico-moral como nuevos ordenamientos jurfdico-polítícos,

2. LA REFLEXION TEOLOGICO,MORAL

Conquista y evangelización: cuestionamiento.moral

La problemática surgida a raíz de la conquista provocó no sólo las denuncias
de valientes misioneros, sino también una positiva evolución en el campo de la
teología moral y del derecho, que desafortunadamente no mostró su real eficacia
frente a la. complejidad y urgencia de las situaciones concretas, dolorosas e
inhumanas que se vivieron en los países conquistados?

Hubo circunstancias históricas favorables que posibilitaron el que sería
también siglo de oro de la teología española: su tradición cristiana militante
probada por siglos de lucha en defensa de la fe, la unidad política, la positiva
influencia de Jiménez de Cisneros, la aceptación del humanismo, la multiplica­
ción de universidades en un ambiente de libertad y tolerancia, las reformas de las
órdenes religiosas, etc ... Dentro de este ambiente se debatían ciertos problemas
sobre el origen del estado, el poder temporal de los papas, etc., pero a raíz del des­
cubrimiento y de las guerras de conquista, surgirán frecuentes denuncias de
injusticias que provocarían diversas reacciones y discusiones candentes sobre
las implicaciones jurídico-mOrales de estas. nuevas situaciones.

En un primer momento no hay enjuiciamiento al hecho mismo de .la
conquista,que en general se la acepta como lícita, en la medida en que tiende a
la evangelización de los "bárbaros infieles"; pero pronto aparece el rechazo a
ciertos métodos de dominio, violencia y maltrato a los indios, debidos al abuso
de conquistadores y encomenderos, Posteriormente no sólo se denuncia al con­
quistador, sino que comienza a enjuiciarsela legislación vigente, el hecho
mismo y los métodos.de.,conquista. Voces como la de Fray Antonio de
Montesinos, Matías Paz, Fray Miguel de Salamanca y Juan de Quevedo, se
levantan no sóloPara criticar el duro e injusto trato.que los españoles daban a los
indios, sino también para cuestionar lalicitud de la invasión de tierras.de infie­
les y de.la guerra a los indios, la conveniencia de ciertos métodos de evangeli­
zación. y lavalide:zde las tesisteocrátieas del poder temporal del papado. .

Pero el gran testigo y en parte animador de todoeste proceso de denuncias,
de reflexión teológica y de posterior legislación, es Fray Bartolomé de Las
Casas, quien cuestionando la conquistay sus consecuencias, llegó a.afirmar que
una y otras se oponían al mismo derecho natural, al derecho de gentes y. al
derecho. divino, y.que urgía por lo tanto abandonar la conquista, para entrar en

7. Cfr. J. FRIEDL.JJartoloméde Las Casas, precursor del anticolonialismo, México,
Ed. Siglo XXJ, 1974,6.
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una verdadera y pacífica •evarigelización",
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Las crecientes denuncias de los misioneros presionaron de tal manera a
Carlos V que convoca juntas deteólogos y juristas. El-resultado de todo este
proceso será la formulación delasfamosas "leyes nuevas" (1542) que regulaban
teóricamente la colonización, prohibían las encomiendas a perpetuidad y daban
libertad a Ios esclavos indios. Pero para llegar a. estas "leyes nuevas" fue
necesario el espíritu abierto de las universidades de Alcalá y Salamanca, la
renombrada teología de Vitoria y su escuela, la valiente y constante denuncia
misionera y la humanitaria terquedad de Bartolomé de Las Casas.

Tcdo 'este cuestionamiento morala 'Iásformas dé: conquista y evangeli­
zaciónsehizo muy claro en la llamada "Escuela de Salamanca", que significó
además una novedad en el método, en el planteamiento y análisis de nuevos
temas relativos a la política y a la economía", Con razón afirma Andrés que en
Salamanca "se retorna a las fuentes y al hombre ... Salamanca humanizó la teo­
logía ..."lo. También Vereecke escribirá con justicia:

La escuela teológica de Salamanca es de primera importancia en la historia
de la teología moral... ocupa, además, un puesto privilegiado en .la
evolución de la conciencia de los hombres... La importancia de esta escuela
está en que consideraron los derechos naturales del hombre, de aquel
hombre que se les revela en el descubrimiento de América..,u.

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

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

Por limitaciones de tiempo dejo de lado las notas biográficas de este
dominico de Burgos, cuyo paso por París, Valladolid y Salamanca dejó profunda
huella. La "prima cathedra" o cátedra de teología de Salamanca se haría con él,
la más importante cátedra de enseñanza de teología en España y Europa".

8. Cfr. A.GARCIA, Elsemidode lasprimeras denuncias de FranciscodeVitoriay
la Escuela de Salamanca, C.H.P. XXV, 161-162.

9. Cfr. M. ANDRES, "Fensamiento teológico y vivencia religiosa en la reforma
española" en Historia de la Iglesia en España, m, 2, Madrid, BAC Maior 21, 1980,
372.

10. Idem, 377.

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

12. Cfr. T. URDANOZ, Obras de Francisco de Vitoria. Relecciones teológicas, (intro­
ducción biográfica), 23.
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Introdujo la utilizaci6n de la Summa, penniti6 el "dictado" e.inmortalizó.las "re":
lecciones". Su permanente dedicaci6n a la cátedra impidi6 que su pensamiento
se nos hubiera transmitido más directamente a través de intencionados escritos.
Sus discípuloslograron más tarde. editar algunas copias manuscritas de sus
famosasí'relecciones" y de algunos comentarios o"lecturas"dela Surnma

Los autores dividen sus relecciones en dos: grupos: las. más importantes
formancel.prímer grupo y se.refierena ternas: fundamentales, acerca. de las
relaciones entre sociedades y que son definitivas en.la configuración de lo que
se llama Derecho nacional e.intemacional, son: De potestate civili (1527), De
potestate Ecclesiae prior (1532), De potestate Ecclesiae posterior (1533), De
potestate Papaeet Concilii. (1534), De indis, (1539)y De iure.Belli (1539). Las
otras se refieren más bien a temas del momento: sobre el homicidio, el
matrimonio, la simonía, la temperancia, etc.

Doctrina vitoriana y •conquista

El maestro de Salamanca fue avanzando y dosificando su doctrina sobre la
muy limitada autoridad del Papa y las autoridades civiles sobre Ios.ínfieles. Los
que había insinuado en sus comentarios ala Secundasecundae, loafinnará
claramente en su Depotestate prior: "El Papa no tiene ningún dominio sobre la
tierra de los infieles, porque no tiene autoridad sino dentro de la Iglesia ... los
infieles por otra parte son verdaderos dueños ... luego el Papa no es el señor del
orbe ..."13.

La potestad temporal no depende del romanoponrfice... la potestad civil no
está sometida a la potestad temporal del Papa ... AIPapa no le toca juzgar,
al menos por vía ordina~ia las causas de los prlncipes.. tampoco tiene
potestad para deponer a un príncipe secular..}4.

"Los príncipes cristianos sobre los infieles no tienen más poder con
autoridad del Papa, que sin ella ..."15.

En sus dos relecciones De indis se contiene la cumbre de su pensamiento
político-jurídico. Allí se preguntará con qué derecho han venido los bárbaros a
ser dominados por los españoles y qué potestad tienen los reyes sobre los indios,
y va allí analizando y rechazando muchos de los "títulos" que alegaban los

13. Para citar textos de F. de Vitoria en sus Relecciones tengo en cuenta la edición ya
citada de T. URDANUZ y en adelante sólo utilizaré la palabra Relecciones,
anotando luego la página correspondiente a esta edición. Así en este caso:
Relecciones, 294.

14. Idem, 295-300.

15. Idem, 1047 (interesa la tercera conclusión).
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españoles para tratarde .Iegitimar el sometimiento de los indios, por ellos
llamados "bárbaros'l'!..Hablayitoriadel"Derechode gentes" y lo refiere a la
comunidaduniversal,llegandoa formular una serie de derechos fundamentales
de gentes, en varios niveles'".

Su segunda relección sobre Jos indios, .o-De, iurebelliv marca el punto
culminante de su reflexión sobre elproblema de la guerra y sus secuelas de
injusticia y de violencia. Aprovecha la ocasión de las discutidas guerras de
América, para .formular una doctrina. bastante completa sobre el tema. "La re­
lección vitoriana representa la primera sistematización, ala vez teológica y
jurídica, de la doctrina clásica.sobrelaguerra..."18. Este esfuerzo de humani­
zación de la guerra y teorización de la paz, se continuaría en la Escuela. de
Salamanca, que encontró en eldescubrimiento de América la .ocasión 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 concesión,
es un derecho propio de cada hombre. Con razón escribe Brufau: "En sus escritos
se halla el pálpito cálido de quien comprende al hombre, como ser histórico que
es.Inscrito en unas coordenadas culturales, no de un modo abstracto y genérico...
sino como hombre concreto, en su realidad personal e irrepetible..."19.

En una visión de síntesisdoctrinal, podría afirmarse queVitoria, desde una
antropología equilibrada, que supera tanto la herencia pietista rnedioeval, como
el •• sobrenaturalismo y. pesimismo protestantes y .los .posibles excesos de: un
humanismo paganizante, habló 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 natural señorío
del hombreyensu dimensión de natural socíabílídad.ifunda.Vitoria todo su
pensamiento político e.internacionalista.

El carácter social de la naturaleza humana exige también un orden social,
una regulación de las relaciones interpersonales. "Los hombres por naturaleza
tienen que vivir en comunidad yen sociedad... el hombrees por naturaleza
animal civil..."20. La sociedad política 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. URDANUZ, Obras
de Francisco de Vitoria. Relecciones teológicas, CXXXVII-CXL.

18. Idem, 734.

19. J. BRUFAU, "Perspectivas humanísticas en la concepción jurídica vitoriana" en
Ciencia Tomista 363, (1984), 8-9.

20. F. VITüRIA, Sentencias 1, 69. (Citado por R. HERNANDEZ, "Presupuestos de
Francisco de Vitoria a su doctrina indiana", en Ciencia Tomista, 1984, 74.
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Lafuente y origen de lasciudades y de las repúblicas, nofueuna invención
de los hombres,ni se ha de considerarcomoalgo artificial, sino como algo
que procede de la misma naturaleza, que para su defensa y conservación,
sugirió este modo de vivir a los mortales...21.:

De acá nacen una serie de derechos humanos yIa conveniencia de que
existan autoridades e instancias que garanticen su vigencia.

En su relección De indis aplica estos principios a la conquista americana y
exige el natural respeto a las válidas condiciones sociales y políticas dejas
comunidades indígenas, que a pesar de sus limitaciones y posibles vicios, no
pierden su soberanía y legitimidad. LlegaVitoriaa hablar en sa'De.iure belli y
depotestate civilidela necesidad de una autoridad de todo el orbe, con funciones
legislativas y coercitivas:

Yes que todoel.orbe; queen ciertamaneráforma.unarepública, tienepoder
de dar leyesjustas y convenientesa todos... ningunanaciónpuede darsepor
no obligada ante el derecho de gentes, porque esta dado por la autoridad
de todo el orbe...22

•

Desde los anteriores principios humanístico-sociales y jurídico-morales
juzga-Vitoria toda la problemática de las Indias, de.la que tenía válida informa­
ción por los testimonios especialmente de misioneros que llevaron estas situa­
ciones hasta la corona española. La conquista y más como se estaba haciendo,
iba en contra de todo derecho. La guerra que se estaba llevando a cabo era
injusta, pues no era razonable deponer a sus jefes sin causa y sin consentimiento
de sus subordinados, tampoco era justo forzar con las armas al sometimiento y
reconocimiento de la corona. La ocupación temporal, era un "título dudoso" y
sólo se haría positiva si se hacía en "bien y utilidad de ellos y no sólo en provecho
de los españoles...,,23.

Se refirió también a la evangelización, negando de principio que. la
infidelidad y resistencia a la fe fueran justos títulos de.guerra y dominación, y
afirmará:

No están obligadosa creer,si lafe no se lespropone conmotivosprobables
de persuación. Pero milagros y señales no veo ninguno, ni tan religiosos
ejemplos de. vida, antes al contrario, llegannoticiasde muchos escándalos,
de crueles delitos y muchas impiedades...24

21. Relecciones, 157 (n. 5).

22. Idern, 191-192.

23. Idern, 723 (n. 1).

24. Idern, 695 (n.14).
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Pero añadirá más adelante, que aunque hubiera sido bien anunciada la fe, no
por eso se les puede hacer la guerra, ni despojar de sus bienes. Condena las típicas
guerras de religión que no faltaron en la época y proclama el respeto debido a la
dimensión socio-religiosa humana, afirmando que "a los infieles que nunca
abrazaron la fe, de ningún modo puede obligárseles a abrazarla por la fuer­
za..."25.

Valoración y actualidad Vitoriana

El pensamiento y mensaje de .Vitoria no ha perdido vigencia y es un
estímulo y una llamada a procurar en estos tiempos también difíciles, redescu­
brir al hombre concreto, reconocer y promover sus valores y a acompañarlo en
su válida búsqueda de libertad.

Vitoria no se contentó con saber para sí: intentó y lo logró,reflexionaren
voz alta, hasta convertirse en expresión de la conciencia moral cristiana, frente
a problemas tan serios como la ocupación y la evangelización de las Indias. Su
vida es un llamado al hombre de hoy, para que revalúe la conciencia moral, como
expresión de auténtica personalidad •e instancia definitiva de valores éticos y
religiosos.

Vitoria fue un hombre de.su tiempo, que con sinceridad teórico-critica,supo
leer e interpretar positivamente los "signos de los tiempos". Afortunadamente
hoy se tiende también cada vez más a hacer una teología desde la historia, una
profundización de la fe,de y desdeelevento, y no dey desde los fríos, desen­
carnados y teóricos enunciados.

También fue el maestro de Salamanca un pionero de la antropología
hurnanístico-social.Oesde los valores y necesidades del hombre,proclama sus
derechos fundamentales,juzga a la sociedad de la época y propone caminos
nuevos para la construcción de una sociedad más justa y más humana. Es esta una
de las tareas urgentes para la Iglesia y la teología de hoy, más en nuestro contexto
latinoamericano.

Pero no sólo Vitoriahumanizó la teología en general, sino especialmente la
moral, al tener más en cuenta al hombre y su naturaleza libre, que a la tradición
misma de las normas, por eso humanizó también el derecho, poniéndolo más al
servicio de la justicia. Hace del derecho natural el principio de todo ordenam­
iento jurídico y político a todos los niveles, e inicia cierta secularización y
universalización del derecho de gentes. Rechaza valientemente la ocupación
como medio de expansión imperialista y afirma la igualdad jurídica de pueblos
y razas.

25. Idem, 695-696(n. 15).
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Afortunadamente. el claustro y.Ios discípulos deVitoria recogieron su
herencia y aplicaron sus principios y orientaciones al campo de.la economía, de
la teología y del derecho, dando asíproyecciónthistórica-aIa, Escuela de
Salamanca. También enlas universidades americanas, y sobre todo en la acción
y en las valientes denuncias. de los misioneros, se concretaron sus ideales de
humanismo y libertad que llegaron un poco tardíamente a influir en .las
instituciones y legislación americanas.

Gran símbolo de esta lucha humanitaria y misionera, es el también domi­
nico y contemporáneo deVitoria, al que en seguida me .referiré.

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

Aunque es difícil comprender las actitudes y el pensamiento de Las Casas
sin recorrer su apasionante vida, debo acá.Iimitarme.aireeordar sólo algunos
espisodiosquepuedan interesar para luego señalar más bien las líneas de su
pensamiento, y hacer una valoración> muy general a-la doctrina lascasiana,
insistiendo en su validez y actualidad.. En efecto este sevillano .providencial,
doctrinero. de ·la primera hora. encomendero convertido a la causa del. indio
americano, llegaría a ser símbolo de la lucha por la dignidad humana. Incom­
prendido, atacado, fracasado en muchas lides de su tiempo, ha sido revaluado no
sólo a nivel histórico, sino también. en su.dimensión jurídico-filosófica, antro­
pológica, profética y misionera.

Con razón se ha afirmado que "acción y teoría se funden en-la compleja
personalidad" de Las Casas que como clérigo y sacerdote, religioso dominico y
obispo misionero, tuvo siempre como su máxima preocupación, la causa del
indio. Sus continuos viajes a España, sus frecuentes memoriales que denuncia­
ban las injusticias de la conquista e inhumana explotación del indio, sus.planes
de .reforma y proyectos de pacífica evangelización no se entienden sino como
positiva respuesta a una situación injusta que lointerpelaba seriamente. Los
títulos mismos de sus escritos. hablan de sus preocupaciones-y, actitudes:
Instrucción para el remedio de los indios y población de aquellas tierras.
Historia de las Indias, tratado sobre El único modo de atraer todos los pueblos
a -la verdadera religión. Brevísima relación. de la destrucción de las Indias ....
Avisos Y reglas para confesores españoles, obra ésta que condujo a una dura
polémica con Juan GinésdeSepúlveda, reconocido humanista de la época. Las
obras de su madurezfueron Los tesoros delperú.>e/Tratado de las doce dudas
y su muy famosa De regia potestate'[:

26. Anotaciones biográfica y bibliográficas sobre Las Casas pueden encontrarse en:E.
DUSSEL, Desfiguración de la Cristiandad .... 139-145; lA. LLORENTE, Vida de
Fray Bartolomé de Las Casas, en la edición de la Brevísima relación .... Barcelona,
Ed. Fontanara, 1981, 123-200; 1. PEREZ, Cronología documentada de los viajes•
.estancias y actuaciones de Fray Bartolomé de Las Casas. Madrid, Cedoc, 1984.
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acepta que Las Casas. tuvo equivocaciones a nivel de praxis, que hay
lagunas en su formación. autodidáctica; que su vehemencia fue a veces mala
consejera, pero porencima de todo esto se reconoce que fue un hombre sincero,
que "batalló incansablemente por la justicia... que se entregó a ladefensa de los
oprimidos hasta el final de su vida..."27.

Aproximación a la doctrina lascasiana

Hay en Las Casas una idea fuerza que explica su tremenda actividad y que
es nuclear en sus escritos: la necesidad de abolir la encomienda, para poder
legrar-una efectivaypacífica.evangelización, .única.razón deja presencia de
España en las Indias, presencia que debe ser más que colonizadora, misionera y
humanizante. Los memoriales de Las Casas lograron que el Consejo de Indias
se preocupara por abolirla esclavitud y disminuir las encomiendas, pero pronto
los encomenderos, especialmente Jos del Perú, se. organizaron para "negociar"
con el Emperador Carlos V la "perpetuidad de las encomiendas...".Las Casas
interviene y mediante nuevo memorial plantea una negociación más realista y
democrática", y en su obra póstuma (De regia potestate) "frente a las preten­
ciones más bien señoriales de los encomenderos y las pretenciones regalistas del
poder central..; (Bartolomé de Las Casas) invoca los derechos democráticos de
los pueblos indios"29.

Así en medio de las voces regalistas del Consejo de Indias y las feudalistas
de los encomenderos. del, Perú, .sehizooir la humanitaria, profética y de­
mocrática voz delPadre deLasCasasqueen aquella época se convirtió en voz
de los que entonces no tenían voz: los indígenas latinoamericanos.

Síntesis doctrinal

Con las anotaciones hechas y dejando un poco de lado su obra histórica que
ha sido más estudiada y discutida, puede intentarse una síntesis de su pensam­
iento siguiendo sus líneas. antropológicas, evangelizadoras y filosófico-políti­
cas, especialmente presentes en sus últimas obras.

Un actual estudioso lascasíano presenta en "cinco líneas" o afirmaciones
fundamentales, el humanismo profético que Fray Bartolomé inició y defendió en
sus escritos'";

27. R. QUERALTO, El pensamiento filosófico-teológico de B. de Las Casas, Sevilla,
Escuela de Estudios Hispanoamericanos, Sevilla 1976, 94-95.

28. El texto de este memorial está en la edición de De regia postestate,C.H.P. VIII,
Madrid, 1969, ap. IX, 228-234.

29. B. DE LAS CASAS, De regia potestate, estudio preliminar, p. LXXXV.

30. Cfr. A. HUERGA, "El humanismo profético de Bartolomé de Las Casas", en
Angelicum62(1985) 3-19.
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1 Habla continuamente Las Casas de la dignidad de la racional creatura,
insistiendo en el aspecto teológico-bíblico de creaturayen elfilosófico­
aristotélico de la diferencia específica de la racionalidad, de la que se
hacen depender otros atributos humanosl'.

2. Las Casas descubre y exalta la bondad humana. Su polémica obra
histórica, en el fondo es la afirmación de la racionalidad y bondad de
los indios, y la denuncia de la irracionalidad, injusticia y maldad de los
conquístadoresl"

3. La vida y obra de Las Casas es una defensa y exaltación de la libertad
humana. Proclamará a los cuatro vientos: los indios son libres por
naturaleza y no incapaces o siervos por naturaleza, como algunos inte­
resadamente lo afirmaban. La libertad es la dimensión humana que Las
Casas valora más; en él, comprometerse conel hombre es luchar por su
libertad, por eso puede afirmarse que fue ante todo "el apóstol de la.li­
bertad..."33.

4. Ese ideal de libertad debe el hombre vivirlo a nivel personal y social,
es decir como pueblo que se autodetermina. Esas tesis democráticas en
su momento sonaron a "utopía" y por eso se afirma que se adelantó en
siglos a la evolución socio-política".

5. La libertad que define la grandeza humana, no puede pisotearse en aras
de una aparente y falsa evangelización. La fe es libre y la evangeli­
zación sólo puede ser pacífica".

La línea antropológica de Las Casas subraya la libertad, por eso con razón
se ha afirmado que "toda la obra lascasiana es un canto a 1& libertad del
hombre..."36.

En la línea de la evangelización humanizadora también Las Casas se
adelantó en mucho a sus contemporáneos y puede catalogarse hoy como maestro
en misionología. Las líneas directrices de su política evangelizadora pueden
enunciarse así:

3l. Cfr. Idem, 21-22.

32. Cfr. Idern, 23-24.

33. Cfr. Idem, 24-25.

34. Cfr. Idem, 25-26.

35. Cfr. Idem, 26-27.

36. R. QUERALTO, El pensamiento filosófico-teológico de B, de Las Casas. 360.
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1. La única raz6nválidade la presencia de Españaen-la Indias es la
evangelizaci6nyaesta raz6ndebe estar referida todala política de la
corona en esos nuevos reinos. Las Casas,como tributario de las ideas
teocráticas medievales, afirmará que a través de concesi6n pontificia se
concret6 "la predestinaci6n divina del pueblo español para evangelizar
el Nuevo Mundo..."37.

2. Siendo la racionalidad y la libertad atributos del hombre, el proceso
humanizadordela evangelizaci6n debe ser delicado y pacífico".
Insistirá además en que el proceso de fe es lento, ordenado y laborioso
y por eso no ve bien esos bautizos en masa, pues son conversiones
interesadas o aparentes, contrarias además a la virtud de la religión.

3. Con base en lo anterior, las llamadas "guerras de conquista" además de
ser injustas y antievangélicas, .son un verdadero obstáculo para la
conversi6n real de los indígenas. Su duro debate con Sepúlvedagira en
tomo a la ilicitud de esas guerras. También la "encomienda" por la
injusticia y explotación que entraña, 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
proclamaci6n Clara del derecho humano a la libertad religiosa".

4. No basta reconocer los obstáculos para la evangelizaci6n: hacen falta
elementos positivos para hacerla eficaz. Es interesante observar las
condiciones que debe, según él, reunir un predicador:

Que los oyentes comprendan que no tienen intención de adquirir
dominio sobre ellos... que entiendan que no los mueve a predicar la
ambición deriquezas...que se muestren dulces; humildes, afables,
benévolos,... que tengan el mismo amor de caridad de Pablo...40

•

Señala por .10 tanto de •una. manera nítida, la absoluta necesidad del
testimonio cristiano para no hacer ineficaz el anuncio evangélico.

5. Ala obra de cristianizaci6ndebe acompañarla la obra civilizadora, o
como se dice hoy, la evangelizaci6n debe ir acompañada o implica la

37. J. LUNARES, "Evangelización liberadora según Bartolomé de Las Casas", en
Ciencia TomistaCJl (1975) 202.

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

39. R. QUERALTO, El pensamiento filos6fico-teol6gico de B. de LasCasas, 156.

40. B. DE LAS CASAS, Del único modo de atraer todos los pueblos a la verdadera
religión. 237. 238. 241. 245. 246.
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promoción.humana..Las Casas se empefiónosólo en escoger buenos
misioneros, sino que intentó reclutar hábiles labriegos y artesanos,
buscando crear comunidades mixtas de españoles e indios, con 10 que
se favoreceríala predicación y transformación socio-cultural".

Sus concepciones antropológicas centradas en la.libertad.suvisión unitaria
de evangelización y promoción, su interpretación teológico-crítica de la histo­
ria, su real preocupación porelhombre oprimido, han hecho que se tenga hoy al
Padre de Las Casas como el precursorde'Iateología'de.la liberación, o más aún,
como su "primerteórico"explícito y que se hable hoy de su "evangelización
liberadora..."42.

En la línea de pensamiento filosófico-político hay que aceptar que Las
Casas, tal vez por ser autodidacta, por la presión misma de los hechos y por sus
polémicas, fue evolucionando y cambiando-algunas posturas inciales: desde
unos primeros planteamientos casi sacroimperialistas.: pasando por posiciones
iusnaturalistasy de derecho de gentes, llega finalmente a afirmaciones de ca­
racterísticas plenamente democráticas en suDeregiapotestate43•

Hay en Las Casas algunas posiciones claras y otras un poco contradictorias.
Es claro queda importancia al título papal para justificar la ocupación española,
en orden a una efectiva evangelización". También afirma el carácter natural­
social y el origen popular de la autoridad y poder político, que no se pierde por
títulos pontificios ni por la ocupación españolav. Entre gobernantes y súbditos
debe haber pactos-y-la' autoridad del gobernante está limitada.porlos derechos
de los súbditos". Por eso el gobernante no puede enajenar la jurisdicción... ni
disponer de la propiedad de los súbditos. La guerra sólo-puede'ser.justa como
solución extrema frente a injusticias y graves ofensas, pero muchas veces, aún
siendo justa, puede ser inoportuna.

En su creciente preocupación por la determinación democrática, Las Casas
va variando su posición frente a la soberanía tanto.delrey españolcomo del Papa:

41. R. QUERAL'I'O, El pensamiento filosófico-teológico de. B. de Las Casas, 148-149.

42. E. DUSSEL, Desintegración de la cristiandad colonial y liberación, 24; F. MAL­
LEY, "Las Casas et les theologies de la liberation", en La Vie Spiritueale 663 (1985)
53-77.

43. Cfr. V. ABRIL, "El comunerismo lascasianoy lasIibertadespclíticasdelIndio
americano", en Revista de Filosofía, Jul-Dic, (1984) 223.

44. Cfr. R. QUERALTO, El pensamiento jilosójico-teológico;.deB.deLasCasas,356­
357.

45. Cfr. Ibid.

46. Cfr. Idem, 358.
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afirmaráque los indios noestán'obligados a reconocer la soberaníade la corona
y que los bautizados están obligados a obedeceral Papa en lo relativo a la fe, pero
no a reconocerlo como sóberanoen cuestiones deordenpolüíco-temporájSe
nota en todo esto un verdadero proceso que lo lleva a una radical afirmación del
derecho a la autodeterminación de los hombres y de los pueblos.Sehacenrepa­
ros a la calidad científica de algunos de sus planteamientos, pero queda
potenciada su función crítica y su valor testimonial. Aunquefue menos científico
y jurista que otros, sin embargo fue el más comprometido en la lucha por la
justicia y el derecho en América".

Valoración y actualidad Iascasiana

Sobre Las Casas se han hecho furídadosjuicios positivos y negativos, pero
hasta sus más duros críticos reconocen en él méritos indiscutíblesv.o'I'odos
destacan su sinceridad y valerosa fidelidad a sus ideales humanitarios y evangeli­
zadores; fue un paladín de las libertades que influyó positivamente en la
humanización de leyes e instituciones.

Más que un teórico, fue un efectivo promotor y defensor de los derechos
humanos. Su visión crítico-interpretativa lo ha hecho precursor de muchas
cosas: de la visión crítica de la historia, •de las modernas antropologías,
misionología y pastoral, y de la teología de la liberación.

La" herencíaIascasiaña cbbraactualidad .sobre •todo en estas líneas de
evangelización, preocupación pastoral y compromiso social. El Vaticano IIy
Pablo VI en la EvangeliiNuntiandi hanrecordadoquela misión de la Iglesia es
evangelizar, han replanteado las relaciones entre cultura y evangelio, el con­
tenido y las normas mismas delaevangelización.Sehablal1oytambiénde la
pastoralidad de la Iglesia y de los ministerios. Creo que las actitudes lascasianas
siguen invitando a la Iglesia a posturas más abiertas, a una.pastoral que mire más
hacia fuera del redil y que le permita acercarse al "otro" en actitud de verdadero
servicio, y nopara juzgar anegar sus valores, o alardear con la exclusividad de
la verdad.

El anuncio deJesucristo,ayercol11o hoy no es eficaz si noestá acompañado
del testimonio y si no lleva a un compromiso serio de fraternidad y efectiva
justicia. En un mundo abatido por la injusticia sigue siendo actual el pensa­
miento ytestimonio Iascasíano.imuy especialmente para quienes son conscien­
tes de la fuerza renovadora del evangelio y para toda una Iglesia que repetida­
mente hace "opción preferencial por los pobres...".

47. Cfr. Idem, 19.

48. Cfr. R. MENDEZ, El 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 lavigencia del pensamiento.de
Las Casas. J.Friede escribe así: "Sus ideas son vigentes cuando se discuten
problemas no resueltos: imperialismo, derechos de .minorías.étnicas y raciales,
relaciones entre Iglesia y estado y otros problemas sociales que todavía esperan
su adecuada solución..."49.

E. Dussel afirma:

A casi cinco siglos de su obra, de sus trabajos, de su crítica, su figura se
agiganta. Bartolomé de Las Casas fue el primer europeo que en su praxis
y teoría ... descubrió el nuevo mundo colonialque se constituía, lo criticó
desde su teoría de la liberación explícita, aunque nunca consiguió una me­
todología táctico-política para llevarla a cabo. Nosotros hoy, al fin de la
época neocolonial, podemos comprender el legado lascasiano y cumplirlo
efectivamente...5o

Llinares concluye diciendo que este insigne sevillano "nos sigue señalado
el camino de la liberación humana integral, impulsada y orientada por el
evangelio..."51

CONCLUSION

El encuentro con el Nuevo Mundo, su evangelización y los problemas que
surgieron fueron vistos desde una doble perspectiva: algunos miraron esta nueva
realidad desde una posición más.bien intelectual que provocó. una posterior
elaboración doctrinal ciertamente válida.: otros.. como muchos misioneros,
afrontarían esta problemática antropológica Ycultural, con valor más evangélico
que intelectual, llegando inclusive a afirmar que era preferible que los indios
volvieran a la situación precolombina, así se juzgara suvida como bárbara o
primitiva. Es esta una,

Proposición atrevida, escribe Gustavo.Gutiérrez, que equivale a decir que
vale más la libertad y la salud corporal de los infieles, que hacer de ellos
cristianos cautivos y destinados a la muerte, o en términos más cercanos a
Las Casas, que. vale más indio infiel pero. vivo.que indio. cristiano pero
muerto...52

La perspectiva humanística devitoria también es-válidapero diversa: desde

49. J. FRIEDE,Bartolomé de Las Casas, precursor del aniicolonialismo, México, Siglo
XX, 1974,217.

50. E. DUSSEL, Desintegración de la cristiandad colonial y liberación, 150.

SI. 1. LUNARES, en Ciencia Tomista, 208.

52. G. GUTIERREZ, "La violencia de un sistema", enConcilium, 160 (1980)569.
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ese mundo moderno que se abre al trato: político y comercial:entre diversas
naciones, sientalas bases de una moral y derecho internaciOnaI.Tuvo la visión
del momento histórico, el sentido de la igualdad humana, pero le faltó el contacto
directo con esa realidad de opresión y de muerte que se vivía en América y que
interpelaba a los misioneros, por eso se contentó con proclamar la igualdad de
los seres humanos, pero no llegó a las actitudes críticas y evangélico-proféticas
del Padre Las Casas yde otros misioneros. Es explicable entonces que Vitoria
yde 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 más bien intelectualista y teórica, 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
situación 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 víctimas de esa injusta, inhumana y antievangélica situación.

La afirmación anterior y todo lo positivo y válido que se dio en Vitoria y Las
Casas, es una invitación a hacer una filosofía, teología y pastoral más encama­
das, históricas y comprometidas con el hombre de hoy. Con razón afirma G.
Gutiérrez: "El teólogo no se halla en una especie de limbo histórico, su reflexión
está situada, arranca desde las bases materiales, habla desde su ubicación
precisa, dice la palabra del Señor en la palabra de todos los días ...'>53

Creo que la teología y la filosofía latinoamericanas se sienten hoy más 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 la vida, allí donde desde hace siglos se la ha
venido profanando, que muestren a ese Dios bíblico, no alejado o neutral, sino
siempre presente y comprometido con la causa real de los pequeños, de los
pobres y marginados, que siguen siendo hoy la mayoría de nuestro continente,
marcado por siglos de explotación, pero también dinamizado hoy por una fe más
comprometida, que ya se vive en muchas comunidades.

Creo que hay continuidad entre la teología moral del siglo XVI y la que hoy
se intenta entre nosotros continuidad entre la llamada moral o ética de conquista
y ética de liberación. Es la fuerza de la realidad histórica la que ha ido
provocando la reflexión teológico-moral y en cierta manera la va conduciendo.
Si la realidad histórica es un proceso que provoca la reflexión teológica y
filosófica, es apenas natural que en ella se de la continuidad y la novedad de todo
lo histórico, y esto es claro en la moral latinoamericana, que recoge la herencia

53. G. GUTIERREZ, La fuerza histórica de lospobres, Madrid, Sígueme, 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 superación de. todas las situaciones de opresión y
dependencia.

Seguir las líneas trazadas.porvitoria 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 superación de todas las esclavitudes y dependencias, es la
herencia, es el compromiso y es el reto histórico y.actual: para .las auténticas
teología moral y filosofía latinoamericana.
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uso·nELATECNOLOGIA
DE LA COMUNICACION y

LA INFORMATICA EN LAIGLESIA

Algunas sugerencias prácticas

Dr. Jeremiah O'Sullivan Ryan*

La comunicación forma parte integral de la misión de la-Iglesia y es una
herramienta indispensable para alcanzar sus metas de evangelización, educa­
ción, formación espiritualyJacreaciónde una sociedad más justa. Desarrollos
tecnológicos recientes confrontan a la Iglesia COn nuevos cuestionamientos en
relación.' a Jos ••,medios ,.lTIás ." efectivos para •• su .comunicación•con el.mundo
moderno '/ las vías más apropiadas para la utilización de las nuevas tecnologías
de la comunicación.

Este pequeño trabajo sobre "Usos la tecnología de la comunicación y la
informática en la Iglesia" tiene como propósito sugerir posibles aplicaciones en
el trabajo pastoral tanto a nivel diocesano como parroquial. Incluimos en nuestra
reflexión el uso de la radio, la televisióny las computadoras.Los sistemas de
entrega incluyen la transmisión abierta, la micro-onda, el satélite y los sistemas
por cable. Mi trabajo pretende ser algomuy práctico y está basado tanto en mis
conocimientos de la .realidadcomunicacional .latinóamericana.como en las
lecturas de experiencias de otros lugares del mundo. Estoy particularmente
agradecidocon el Centropara las Telecomunicaciones Religiosas, de la Univer­
sidad de Dayton, Ohio, USA.

1. UNA PERSPECTIVA DE LA TECNOLOGIA
DE LA COMUNICACION

Vamos acomenzar con una perspectiva de las telecomunicaciones, que sig­
nifica, sencillamente, el mandar información a grandes distancias en forma

* Director Departamento Comunicación Social, Conferencia Episcopal de Vene­
zuela. Consultor Consejo PontificioPara las comunicaciones sociales.Profesor
Universidad "AndrésBello" de Caracas. Venezolano.
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electrónica. La tecnología de las telecomunicaciones básicamente hace dos
cosas: transmite información y permite la interacción de personas que viven
separadas una de la otra.

Los componentes básicos son: el teléfor0,latelevisión y la commputadora.
Los sistemas primarios de transmisión son por cable o por el aire.

Transmisión p(lr cable

La mayor parte todavía con cable de cobre, se utiliza para el envío de señales
de televisión, teléfono Ydatos delas computadoras. Las líneas telefónicas ordi­
narias pueden interconectar las personas que viven en sitios remotos no so­
lamentea través de.la voz humana, sino con imágenes fijas de video (utilizadas
por algunas instituciones educacionales); reproducción en facsímiles (copia
exacta) -utilizada por muchas empresas- y datos de las computadoras (un seg­
mento en crecimiento rápido de las líneas telefónicas).

Cable de fibra óptica

Se trata de un medio de difusión fundamental en el futuro, donde se utilizan
cuerdas tan finas como un-pelo humano de fibra óptica con un semiconductor de
láser para la transmisiórdedatos. (para ilustrar el rápido desarrollo de las nuevas
tecnologías de las comunicaciones, en el año 1984 un cable de fibra óptica era
capaz de transmitir entre 40 y 90 millones de bytes de información por segundo;
un año más tarde número habría llegado a 565 bytes por segundo).

Transmisión abierta por aire

Incluye el AM,FM,ibanda corta radiofónica, y las señales UHF y VHFde
la televisión. Las señales de televisión pueden ser transmitidas desde una
estación de gran potencia (lo que da un radio de cobertura de unos cien
kilómetros) o una estación de baja potencia (queda unradio de cobertura de unos
25 kilómetros),oun sistema de micro-onda, (la micro-onda necesita ser
amplificada cadaAO-50 kilómetros por medio de una estación de relevo).

Televisión por cable

Su desarrollo original fue para zonas remotas o comunidades pequeñas con
una capacidad limitada de recepción de señales abiertas de televisión. La
televisión por cable se ¡mpularizórápidamente en zonas urbanas, dada la calidad
mejorada deja imagen y su capacidad para muchos canales. Los sistemas de
cable utilizan antenas muy altas con un radio de recepción mucho más grande
que la televisión convencional y luego transmiten su señal por cable coaxial a sus
subscriptores. Los.costos. se reducen cuando se montan las líneas de cable
coaxial o las líneas telefónicas existentes.
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En varios países de Europa, Canadá y Norteamérica, más del cincuenta por
ciento de los hogares están conectados por sistemas de cable, con posibilidades
de docenas de canales detelevisión,transmisión de datos, videotexto, facsímiles,
etc. En América Latina en general,elcablevisiónestá poco desarrollado y el uso
de múltiples canales por cable está todavía en su infancia. Al mismo tiempo,
sistemas de transmisión a base de cables coaxiales de cobre están siendo
reemplazados por otros sistemas a base de codificadores.

Tecnología de satélite

Se transmite una señal desde su punto deorigen hasta un satélite que. está
situado en un punto a treinta Y dos mil kilómetros de altura por encima deja
tierra. El satélite luego retransmíte.la séñal.hacía una estación en la tierra. Los
satélites se. muevenenuna>órbitageoestacionariadirectamenteencima del
Ecuador y realizan su órbita cada 24horas.PorJo tanto, mantienen una posición
fija en relación a la tierra y pueden mantener un contacto directo continuo con
las estaciones terrestres, recibiendo y enviando señales de televisión,teléfono y
otro tráfico electrónico. Dada la altura de los satélites de comunicación, su señal
puede cubrir un tercio de la superficie del planeta tierra. La mayoría de la
generación actual de satélites tienen 24 trasponders, siendo capaz cada uno de
transmitir una señal de televisión o mil llamadas telefónicas en forma si­
multánea. Veinticinco años después de sudesarrollojinicial.vla industria del
satélite continúa. Países de América Latina, como Brasil-y México,tienen sus
satélites propios y dentro de pocos años los países andinos tendrán el suyo.

Los avances tecnológicos más recientes permiten el establecimiento de
estaciones terrestres menos costosas y permiten el uso de bandas de alta
frecuencia que no sufran .interferencia electrónica. La mayoría de los satélites
actualmente en .uso operan en la.banda··C"yrequieren parabólicasconun
diámetro de tres metros o i.más.•Los más modernos satélites, la ibanda .·.·KU",
utilizan una frecuencia más alta y un sistema de transmisión más angosto que
funciona con una estación terrestre menos costosa y más pequeña.

El potencial globalde la transmisión por satélitede programas de radio y
televisión; líneas de. datos y voz, radica en •. la capacidad tecnológica <de la
transmisión simultánea amiles de millones de puntos distintos.Un satélite puede
funcionar con más de un millón de conexiones .terrestres. Las consecuencias de
esta realidad para las comunicaciones de la Iglesia son muchas <y de largo
alcance.

En muchas empresas modernas, los sistemas de teléfono están conectados
a sistemas de computadoras parala transmisión de datos, servicio de correo
electrónico, computador y conferencia a larga distancia por audio. Las llamadas
Redes de. Areas .LocalesJl.ocal ••• AreaNetworkd-Lans) ofrecen •comunicación
entre.competadoresoterminales.en muchas oficinas. Si una red está integrada
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a un sistema telefónico, se requiere un sistema de switcheoelectrónico (PBX).
Sistemas integrados de gerencia informativa (Management .Information Sys­
tem) combinan teléfono, correo electrónico, correo con voz, teleconferencia,
sistemas .conbase terminal, computadoras personales.y .. computadoras con
bancosde datos.

Es esta combinación de tecnologías lo más característico delos desarrollos
actuales en las comunicaciones. La clave para comprender la tecnología
comunicacional actual es la convergencia.

Las cuatro principales tecnologías de telecomunicación: televisión, teléfono,
satélites y computadoras, han revolucionado el-mundo donde vivimos' La
convergencia entre las cuatro está oscureciendo las diferencias entre las tecno­
logías a la vez que crean maneras cada vez más sofisticadas para interconectar
en forma electrónica a las personas. Nuestra era ha sido categorizadacomo la era
de la información; nuestra cultura como unasociedadmass-mediatizada. ¿Qué
significa todo esto paralaIglesia, el mensajero, o mediador de laBuenaNueva?

2. USO DELASTECNOLOGIAS COMUNICATIVAS
PORPARTE DE LA IGLESIA

La Iglesia siempre ha tratado de comunicar el 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 electrónica, por lo tanto, tiene que
combinar una forma efectiva de uso de la palabra hablada y escrita con nuevos
usos creativos de los medios electrónicos.

Específicamente en tomo al uso de medios de masas, el actual Secretario
General del-Departamento de Comunicación Social del Consejo Episcopal
Latinoamericano (DECOS-CELAM) alreferirse.aun "Inventario de Recursos
Comunicacionales de la Iglesia Latínoamericanat'r. menciona las siguientes
cifras: 7 diarios católicos;477 publicaciones periódicas católicas; 233 emisoras
radiofónicas católicas y 6 televisoras católicas. No existe todavía, a nivel de la
Iglesia en este continente, datos específicos en tomo ala propiedad y usode las
tecnologías de 'la-información: computadoras, bancos de datos, sistemas inter­
conectados, combinaciones-de teléfono, correo electrónico.ucorreo devozsy
teleconferencia.Ell este momento, por lo tanto, más que hacer una evaluación
delo 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 Bogotá, desde hace •unos años se asigna
una importancia creciente a las: tecnologías de la información y se comienza a
poner la base de un futuro sistemacontinentalintera~tivo, con bancos de datos,
correo electrónico, etc. Un sistema continental supone como base el uso de un
satélite con espacio alquilado o comprado por parte de laIglesia, o quizás,
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eventualmente, un satélite propio. ElpOCO desarrollo de sistemas de cablevisión
hasta ahora en el continente latinoamericano, y de sistemas telefónicos con
tecnología avanzada, sondas problemas cruciales en el-desarrollo de los nuevos
sistemas de información. En términos generales. no existe todavía en nuestro
continente una infraestructura adecuada para un rápido desarrollode las tele­
comunicaciones. Se necesitan en los años venideros grandes inversiones en esta
área tanto para la infraestructura como .para la capacitación de-los recursos
humanos.

A partir de este momento vamos a referimos a proyectos de.telecornuñica­
ciones en marcha tanto en otros países y continentes como en el seno de nuestro
propio país. Nuestra intención es de dejar algunas sugerencias que puedan
motivar a los dirigentes de nuestra Iglesia a pensar cada vez más en el retoque
representa "lacornunicacióri de la Buena Nueva hacia el Tercer Milenio".

Uso de la tecnología de las telecomunicaciones

Existe una sola experiencia a nivel de la Iglesia en el mundo del uso regular
de la tecnología de las telecomunicaciones integradas al satélite que incluyen el
teléfono, radio, televisión y teleconferencias.Se trata de la acción pastoral de la
Iglesia católica norteamericana. Funcionan. en la actualidad por lo menos tres
sitemas:a)la Red de las Telecomunicaciones Católicas (CTNA); b) la Red de
Televisión de Vida Etema(EWTN);c) la Red de Televisión Católica (CTN).A
continuación explicaré algunas características de estas tres redes.

Red delasTelecomunciacionesCat6licds (CINA).

Se trata de un sistema de distribución por satélite establecido por los
Obispos de los Estados Unidos en el año 1981. El sistema comenzó a funcionar
en 1982. En sus ocho años de operación ha expandido su programación por radio
a más de quince horas por semana y su programación televisiva a más de veinte
horas. Unas cien diécésisestántafiliadasaestando "en línea" setenta y cinco de
las demás. La red, por lo tanto, abarca un cincuenta por ciento de las diócesis en
Norteamérica.

Los costos para la afiliación ala red .dependen en parte del tamaño de las
diócesis. Para ponerse "en .línea" la diócesis necesita una estación terrestre,
sistema de recepción y un decodificador para transformar.Isseñal.de CTNA.

Los programas que se reciben de CTNAse distribuyen a las diócesis
miembros por diferentes sistemas. Se graban los programas en el sitio de su
recepción y se mandan las cintas a empresas de televisión por cable a Centros
diocesanos de medios y videotecas parroquiales. Algunas diócesis han podido
colocar los programns.recibidos en estaciones locales de televisión, particu­
larmente estaciones por cable. Además, en Norteaméricavarias de las iglesias

tradicionales colaboran en forma mancomunada en este trabajo.
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La Red de televisión devida.Eterna. (EWTN).

Otra fuente importante de programas católicos en la televisión es la red
"Vida Eterna", fundada por la madre Angélica en Binningham, Alabama, en
1981. Transmite más de quince horas de televisióncada día. Se utiliza el satélite
Satcorn III, con-unaseñalrlibre que llega a más de 300 empresas de cablevisión
en todo el país. En la actualidad está a la disposiciónde seis millones de hogares
en 36 estados.

Red de televisiánCatálica (CTN).

Se trata de una red de federaciones de redes que compartenprogramas y
hacen sus comprasen forma centralizada. Transmiten mucho material para
escuelas católicas y para sistemas': de. cable-visión- que. quieran, utilizar. su
material.

Teleconferencia por Video

Además de.las transmisiones por satélite.de programas de radio y televisión,
la Iglesia está usando la tecnología del: satélite para conectar católicos en todo
el país a teleconferencias en vivo e interactivo, El formato que se sigue
generalmente es así: una audiencia nacional ve un panel de especialistas cuando
presentan sus perspectivas sobre un tema de interés actual. Luego la audiencia
puede llamar por-teléfono; plantear preguntas o comentarios y hasta dialogar con
los panelistas. La teleconferencia puede comenzar con un programa pre­
producido, con una duración de 20 a 30 minutos-sobre el tópico que esté en
discusión.

Algunos de los tópicos que se han analizado incluyen: consejos parroquia­
les, el papel del párroco, programas de renovación.parroquial; etc ..La señal que
se transmite porsatélite es libre ypor lo tanto cualquier institución o persona, con
mover la dirección de su antena parabólica, .puede recibir y participar en la
teleconferencia.

Se han hecho muchas teleconferencias que demuestran la potencialidad de
este recurso para la intercomunicación. Por ejemplo, unretiro.que se dictó en una
universidad católica, tenía grupos participando que vivían a varios miles de
kilómetros de distancia. Se han hecho teleconferencias a nivel nacional como
preparación para los Sínodos en el Vaticano. Lo mismo ha sucedido en reuniones
de obispos cuando algunos no han podido asistir, participan a través de la
conexión del' teléfono y el satélite con sus colegas reunidos en otra parte del país.

Una variación.delvideo-teleconferencia es lac;onferencia 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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enIá.pantalla de su computadora lo que han escrito los demás participantes. La
conversación se desarrolla a través de.los mensajes que van apareciendo en el
terminal de cada computadora. Asípersonas que viven agrandes distancias de
separación puede dialogar y "encontrarse" frente a las terminales de sus propias
computadoras.

Correo electrónico

El correo electrónico es similar a una conferencia por computadora, pero
incluye la transmisión.eléctrónica de datos de unapersona a otra,o a varias
personas. El correo electr6nico opera al tener los mensajes archivados en una
computadora hasta que la persona interesada los retira. Una vez que se entrega
el mensaje, desaparece delsistema. La ventaja del correo electr6nico consiste en
la combinaci6n dela velocidad del teléfono con la ventaja de que el correo
espera hasta la llegada de lapersona interesada.Da una copia escrita del mensaje
y, de esta manera, se elimina la necesidad de tomar apuntes durante la
conversaci6n por teléfono. También se elimina la necesidad de tener que esperar
varios días para la llegada de lacarta por correo.

Uso parroquial de computadoras

La capacidadde la computadora de mejorar las tareas administrativas como
también de secretaría, hace que su popularidad crezca día a día. Todavía,sin
embargo, su uso a nivel parroquiales muy reducido. El potencial de la
computadora es su capacidad de recoger datos de rutina,asuntos administrativos
y otros en forma'rápiday eficiente. Así se reduce el tiempo quese gasta en ta­
reas administrativas. Y el personal.de la parroquia quedalibrepara un ministerio
más pastoral.

La computadora también puede ayudar a personalizar todavía más el
ministerio pastoral. Datos demográficos pueden ofrecer en forma rápida, una
lista de feligreses jubilados, los nombres de los padres de los jóvenesde.la
parroquia, una lista de personas que han perdido a seres queridos en el último
año, o delos enfermos de-la parroquia. De esta manera es factible que el párroco
man tengacomunicaci6n con aquellos que tienen necesidades especiales.

Sistemas.integradosde información

El uso creciente de computadoras tanto a nivel parroquial como diocesano
plantea un problema crucial hacia el futuro. Se trata de su compatibilidad. Los
diskettes de una computadora no siempre son compatibles con otra, ono es
posible transferir informaci6n en un sistema a otro sistema. Existe una necesidad
obvia para una planificiación centralizada a largo plazo hacia lacoordinaci6n de
sistemas integrados de informaci6n. Aunque el uso de computadoras a nivel de
diócesis y parroquias en América Latina no es muy extendido todavía, sin
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embargo ahora es el momento para comenzar una efectiva planificación.
Además .la planificación debería incluir las relaciones •entre las diócesis y la
Conferencia Episcopal, y eventualmente con el CELAM.

En primer lugar, es necesario identificar las necesidades de información y
sus características específicas a nivel de una diócesis. La planificación debería
comenzar con una descripción del movimiento de información dentro de la
Iglesia local y la asignación de prioridades a los niveles de importancia de la
información. En segundo lugar, una planificación debe tener suficiente flexibili­
dad para permitir su crecimiento. En-tercerlugar, se debe ver y comprender que
se trata de una herramienta para facilitar el trabajo tanto de los sacerdotes como
de los obispos. Dada la escasez de sacerdotes en muchos países del continente
y el tiempo que tienen que dedicar a asuntos administrativos (que les quita
tiempo para la actividad pastoral como tal), la informática ofrece beneficios im­
portantes,incluyendo una mejor organizaciónen el trabajo y mejoraprovechamiento
del tiempo para.la actividad pastoral. .

El uso de la televisión por parte de la Iglesia

Nuestro ambiente comunicacional está dominado por la.radio y más aún por
la televisión. Ningún medio tiene más impacto en nuestra cultura que la
televisión. Es el gran medio de las masasen nuestro continente. Ya. hemos
indicado que la Iglesia es propietaria de unos seis canales de televisión entre los
cerca de cuatrocientos que existen en el continente. Aunque la televisión es un
medio que forma yse nutre de las "super-estrellas", lae.lglesía.ino tiene
personalidades como.los llamados "tele-evangelistas", Sin embargo, se esfuerza
por transmitir programas religiosos y programas corn'contenrdos y valores
humanísticos a los hogares en algunas ciudades del continente. El programa
religioso más transmitido en el continente es la Santa Misa cada domingo. En
algunos países se prepara con cuidadosrespetando.ellenguaje propio del medio
y aprovechandola apertura existente en Ia.inmensa mayoría de los canales de
televisión del continente.:Pero también son muchos los casos donde la Misa
dominical por la.televisión se ha transformado en una producción reutinaria y sin
creatividad-: Es. lamentable- que se pierda-una oportunidad .casi única para
presentar una visión actualizada de IaIglesia.y.un mensaje renovador para los
televidentes. Las causas de esta situación son muchas e incluyen: falta de
personal preparado para esta actividad, falta de tiempo y recursos técnicos para
elaborar producciones más artísticas y con mensajes e información relevantes a
los televidentes.

Además de la transmisión de las misas.cla.Iglesiatiene la posibilidad de
hacerse presente .. en la. televisión ia. través de. programas de entretenimiento e
información. Esto, sin embargo, supone dos retos muy específicos: a) la
producción de programas y b) su distribución.
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La producción de programásde televisiónpor parte de la .Iglesiaen América
Latina no es una actividad sistemática ni organizada. Aparte deelo que hace la
Iglesia en sus canales propios, los esfuerzos de LUMEN2000en Colombia y
producciones esporádicas en algunos ··países •• (Brasil¡ Perü, Bolivia, .etc.), .Ia
Iglesia no tiene centros dedicados a la producción televisiva en el continente. En
otros países, comunidades religiosas.torno los paulinos.franciscanos, jesuítas,
etc., han creado Centros de Producción; pero en el continentelatinoamericano
esta actividad •está apenas iniciándose.

Un caso excepcionaly dignodecomentarioseslatelevisora,propiedád de
la Arquidiócesis de Maracáibo enVenezuela.Setratadeunaemisora comercial,
muy profesional y conexcelentes instalaciones. Comenzó.a-ftrncionar hace tres
años y cubre> una-región importante <deloccidentedeLpaís.Suprimera etapa
consistía en establecerse y<consolidarse en la dudad de Maracaibo como una
empresaeconómicaviable·.yC3paz<de atraer.una'buena audiencia.

En la actualidad se inicia una nueva fase de su desarrollo. En vez de lanzarse
con su señala nivel nacional para competir con los canales de la ciudad capital
-Caracas-rcon cobertura nacional, comienza a co-patrocinar Centros de produc­
ción y canales de transmisión<en otras ciudades del País. Los nuevos canales
locales podrían producirytransmitiralgunashorasdeprogramación diaria. Así,
eventualmente, se crearía una'red'nacional de canaleslocales con producción y
transmisiones propias durante unas horas al día e interconectadas con elcanalrdel
Zulia para el resto del tiempo. Además de propiciar una producción más partící­
pativa y horizontal, se permitirá mayor variedad en la programación y el
surgimiento de valores artísticos alo largo y ancho del país.

Además de tener canales propios 'detelevisión, la'Iglésíátiene que promover
y organizar centros de producción televisiva en elcontinente. La televisión es un
río interminable de programas, de noticias, perspectivas; imágenes y sonidos.
Conviene no olvidar que nuestra visión del mundo, realidad social, culturahyaún
religiosa, está formada por los medios. Hoy la televisión es una parte fundamen­
tal de nuestra familia, escuela, Iglesia y de. nuestra vida misma en toda su
proyección. La Iglesia no puede estar ausente de ella si quiere llegar a las masas.

Conviene, sin embargo, pensar cómo debe ser la presencia de -laIglesia en
los medios y, particularmente, en la televisión. La presencia de-la Iglesia puede
hacerse a través de producciones propias con. contenidosque.reflejen-valores
humanos y religiosos. Pueden .• ser programas dirigidos .a grupos específicos
dentro de toda la audiencia o programas abiertos a todo público. Por lo largo. y
complicado del-tema, no es elmomentoparapresentar toda laprob1emática de
uncentrodeproducCióntelevisiva'iAdemás,sonpocos Ios Centros existentes
que son propiedad delaIglesiaen nuestro contineñte.LosCentros que conozco,
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comoCENPROyLUMEN2000enBogotá,lasUniversiadesCatólicasen.Chile
y Perú y los Salesianos y Verbo Films en Brasil, producen tanto programas
comercialesycufiªs publicitarias Para finªIlCiars~,colTIo·. también' .• algunos
programas> con contenidos<wligiosos. ~~plícit()s.quelogran colocar en sus
estaciones propias•• o consigui~ndo •• tiempo. enforlTIa. gratuita. 9.con patrocina­
dores comerciales en estaciones privadas.

Por otra parte, esÍmportante recordar queja inmensa.rnayorfa deJos
escritores.de.guiones, productoresy.directoresde programas en los canales de
televisiónde América Latina, son personas que se confiesan católicas.Se nota
en todo el continente la falta de una estrategia pastoral dirigida a los creadores
y directoresde canalesde televisión.Con demasiadafrecuenciala Iglesia habla
de la televisión,para condenar,cuestionary objetar.Esto esparte de.sumisión,
pero no puedeser la única ante.los.rnedios.Enlamedidaque los dirigentes de
nuestra Iglesia tornen-conciencia de la presencia dejos medios en la vida
modernay supapel modeladoren la formacióndevalores y perspectivasante la
vida, se establecerá una pastoral especial dirigida a-los miles de profesionales
católicos que trabajan en los medios.

Las organizaciones católicas •. internacionales: IlNPA para radio y te­
levisión,OCICparacineyvideo yUCLAPParaJaprensa, sonlasmásinidicadas
para desarrollar esta labor formativa de los comunicadoresprofesionales. Las
tres organizaciones.existen.en nuestro continentepero su acción en.los.medios
comercialeses-limitada-casisimbólica en elcaso delciney la televisión.No es
el momentopara entrar a analizar lasirazones.deesta.situacíón, pero es vitalque
todos las apoyemos en elcumplimientode su misión trascendental.

Para concluir esta sección en torno a los.centros de producción televisiva
como tal, creemos que un pre-requisitopara atender esta necesidad es un plan
pastoral para comunicacióna nivel nacional en cada país ya niveldiocesano
dentro de cada ConferenciaEpiscopal.La ausencia de laIglesiainJosmedios
demasas,más alláde la Misadominicalenradioy televisión,se.debefundamen­
talmente ala ausencia de una estrategia de acción basada en un plan pastoral.

El-video, otra alternativa parala familiayla comunidad cristiana

El númerode hogaresen AméricaLatinaque poseenaparatode video (Beta
o VHS) debe ser cerca de un diez por ciento.Se trata deiunacifra pequeña si se
compara.con paísesdonde el ochenta por ciento.de .los/hogares disponen de
aparatosreproductoresdevideo.Eluso delvideoennuestro.continentecrecedía
a día. Muchas parroquias,colegios, centros de'forrnación; casas de religiosas,
etc., tienenaparatosdevideo, como tambiénloscentrosdepromoción comunal,
popular, cooperativas y tantas instituciones..• más. Aquítenemos .otro medio
formidable para la evangelización,la cat~uesis,fonnación.humana,entrete­
nimiento,etc.• Sugerimos'a continuaciónalgunos usos pastorales.del video.
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A nivel de algunas parroquias, se usa la cámara de video para crear
programas para uso dentro de la misma comunidad. Se graban eventos especia­
les y se mandan las cintas apersónas mayores, personas en hospitales, anciana­
tos, etc. Elpropósito detrás de este esfuerzo es ayudara estas personas a sentirse
como parte de la comuríidad y recordadas por la misma.

También se graban entrevistas con personas de la parroquia que estári
participando en actividades humanitarías,etc., y se poneñá-la disposición de
grupos de jóvenes y otros grupos apostólicos en la parroquia. Se graban charlas
y conferencias de invítados:especiales para uso en 'Ia catequesis de adultos,
cursos pté-matrírnóniales; •pre-bautismales, etc.

Al mismo tiempo se consigue matefialrriúyvalióso en video para la
catequesis, elentretenimiéntó familiar, etc., en algunas librerías católicas,
centros audiovisuales yvideotecas cristianas que están surgiendo en nuestros
países. Parte de este material es producido en nuestro continente y parte es
doblado al español y producido en otros continentes.

Sin embargo, el uso del video pastoral en nuestrocontinerite está apenas
comenzando y todavía nuestra Iglesia no toma concienciasuficiente de sus
posibilidades. Mientras . tanto el. comercio del video cassette doméstico crece
espectacularmente. El contenido de este material está formado básicamente de
material cinematográfico pasado al video. Existen algunos materiales extraor­
dinariamente bellos, pero existetambién demasiado rnaterialpomográfico 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 tradición de medios grupales en América Latina.
Desde más de veinte años las organizaciones católicas internacionales han
preparado a miles de personas en su USb y en dinámicas intcrgrúpales, Ahora
tienen un nuevo .medio para enriquecer' y profundizar su com unicación grupal.
Se trata del video cassette, un medio novedoso y-díriámico para la <acción
pastoral. Todavía pocas personas en la Iglesia están tomando el video con la
seriedad que merece. Pienso que es el momento para tomarlo y sugiero por lo
menos tres razones:

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

2) El vídeonos'ayuda'a'comúnióarnos más efectivarriente en una cultura

audiovisual.

3) El video puedehacerIOque nopbdcmos hacer solos.
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El video es un nuevo medio

Muchos. de. nosotros todavía pensamos que el video no es más que una
extensión de lateleyisión. A veces lo es así, cuando lo utilizamos para grabar
programas de la televisión para ver en un momento más conveniente. Pero el
video como tal, como una herramienta catalítica, es totalmente diferente a la
radio o la televisión. Un medio grupal como el Y~deofunciona como una entrada,
un catalizador, dentro del proceso grupal.

Por grupo entiendo un número.pequeño 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 único propósito,de hacer que las personas entren al tema en forma
emocional ya~í sejnicie la reflexión y la discu~ión.La actividad dejos
perceptores de Yer elvideo es l11ás importante que<el.misl11o 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 conversión y renovación. El.video, por
lo tanto, es. idealpara ayudar. en el proceso de la catequesis de adultos, la
formación de-los jqvenes y la renovacióQdelaparroquia, objetivos que selogran
mejor dentro de los.grupos.

Es a nivel de.los grupos, más que.en.las grandes asambleas, donde.la gente
encuentra su.pertenencia.Aquí es donde reciben apoyo de los demás como de
una verdadera eclesia, una comunidad de creyentes.

En una cultura audiovisual el video nos.ayuda.a, cOlnpqrtir nuestra-fe en
forma más efectiva

Vivimos en. una cultura audiovisual donde.es necesario pensar en forma
visual. Esto quiere decir que nuestro pensamiento visual ..está ruáscentradoen las
personas y las. experiencias de.su vida.. Significa¿}demás una .manera más
comprensible de conocer la realidad, más abierta.a la emoción,a la.sorpresa, la
admiración y nos permite trabajar con imágenes y metáforas. Como creyentes
debemos alegramos del retomo a la imagen y la metáfora, Sabemos bien que en
relación a Dios y a las cosas de Dios sólo podemos hablar el lenguaje dela
analogía y la parábola.

El video es práctico y hace cosas que no podemos.hacer solos

Comenzamosnuestro comentario. en tomo a 10sl11ediosgrupales. Entende­
mos como medios grupales, entre otros: carteleras, fotograñas.jransparencias,
audiocassette, ete. Algunos son limitados en su uso, otros complicados porque
requieren un cmutqobscuro, etc.. El video es de manejo yuso Iácil.Todo está en
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el cassette. Lo-importante es. dejarlo hablar. Como dijimos anteriormente, el
video es un catalizador donde se presentan experiencias dela vida y las personas
presentes se involucran en forma emocional y personal. El video es.una manera
formidable para ayudarnos a entrar y compartir la experiencia de las personas.
Se realiza a través de imágenes, movimiento y sentimiento.

Sin embargo es conveniente recordar también lo siguiente: un buen Video
sirve para usarse varias veces, en parte o con el propósito.de.iniciareldiálogo.
Generalmente el texto y las imágenes son demasiado concentrados como para
absorberlos de una sola vez.Porlo mismo, es común volver a ver el video o
partes del mismo para facilitar y profundizar el diálogo.

En definitiva, si se usa el video para lo que es bueno y útil; haciendo
participar a las personas emocionalmente; haciendo concretas cuestiones de fe;
presentando un reto viviente; expresando lo inexpresable en imágenes y lle­
vando a las personas hacia un cambio, habremos encontrado un formidable y
poderoso aliado en nuestro esfuerzo evangelizador, la catequesis y.la pastoral
grupal.

3.LAIGLESIAYSUS DOCUMENTOS SOBRE
LA TECNOLOGIADE LA COMUNICACION

Dirigentes de nuestra Iglesia han hecho declaraciones firmes en relación a
la necesidad de usar los modernos medios de comunicación en el cumplimiento
de la misión de la Iglesia. El1nter Mirifica sobre la comunicación, promulgado
porel Vaticano 11, urgealPueblodeDios"a usar en forma efectiva y de una vez
los medios de comunicación social en.todaslas actividades apostólicas".

El Papa Pablo VI en1975 en su exhortación apostólica Evangelii Nutiandi,
afirma que "Es primeramente por su conducta y su vida que la Iglesia evange­
lizará el mundo... por su testimonio viviente de fidelidad al Señor Jesús". Luego
continúa: "Nuestro siglo se caracteriza por los medios de masa o medios de
comunicación social, y la primera proclamación, catequesis o la profundización
de la fe no puede darse sin estos medios., ".La Iglesia, afirma el Santo Padre,
tiene "la tarea deIa asimilación de la esencia del rnensajedel.Evangelio y
trasponerlo, sin perder absolutamente nada de su verdad esencial, al idioma
que». el pueblo comprende y.luegoproclamarlo en este.idioma...".La evangeli­
zación, añade el Santo Padre, pierde mucho de su fuerza y efectividad si no toma
en consideración la... "gente a quien está dirigida, si no entiende su lenguaje, sus
signos y símbolos",

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

Puestosa! servicio del Evangelio, .ellosofrecenla posibilidad de extender
casisin límites el campo de audición de laPalabra deDios,haciendollegar
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laBuenaNuevaa millones depersonas. La Iglesiase sentiría culpable ante
Dios si no empleara esospoderosos medios, que.la inteligencia humana
perfecciona cadavez más.Conellos laIglesiapregona sobre los tejadosel
mensaje del que es depositaria. En ellos encuentra una versión moderna y
eficaz del 'púlpito' .: Gracias a ellospuede hablar a las masas.

El documento de Puebla reafirma varios de estos conceptos alindicar que
"la evangelización, anuncio del Reino, es comunicación: por tanto, la comuni­
cación social debe ser tenida en cuenta en todos los aspectos de la transmisión
de la Buenanueva".La comunicación como acto social vital nace con el hombre
mismo y ha sido potenciada en la época moderna mediante poderosos recursos
tecnológicos. Por consiguiente, la evangelización no puede prescindir, hoy en
día, de los medios de comunicación.

CONCLUSION

El mandato de usarla moderna tecnología de las comunicaciones en el
trabajo evangelizador de la Iglesia, es repetido en forma constante por parte de
las autoridades de nuestra Iglesia. Como hemos visto, la Iglesia tiene una
presencia en los medios de masas, más en radio que entelevisión, más en medios
impresos que en medios electrónicos. La Iglesia tiene que superar su temor y
falta de confianza hacia los medios como instrumentos para la comunicación del
Evangelio y para continuar la obra del Señor en el. mundo moderno.

Si queremos cumplir un papel en la comunicación de la fe religiosa en un
mundo tecnológico, tenemos que comprender la relación entre tecnología y
religión. Podemos definir tecnología como los artefactos creados por los seres
humanos para ayudarles a resolver los problemas que tiene que enfrentar. La
religión puede definirse como la manera como el ser humano enfrenta el reto de
su existencia.

La creencia religi.osa y la "conciencia tecnológica" ofrecen dos vías
divergentes: en primer lugar, en dar sentido a nuestras experiencias y dando
orden a la realidad, y en segundo lugar, en. confrontar los problemas de la
existencia.· Mientras la tecnología basa .su .:perspectiva en la racionalidad
científica, .la: religión basa .la suya en la creencia ·de la trascendencia. La
tecnología ofrece a la cultura moderna una perspectiva global que considera el
progreso como .el-ültimo bien y define el •• progreso, primariamente. como
abundancia material. El progreso en un mundo tecnológico se Caracteriza como
crecimiento sin límite y se alcanza a través de la competencia, el control y la
conformidad.

La religión, por otra parte, ve la realización humana como el bien último y
define la realización humana como una vida en unión con Dios y en armonía con
toda la: creación .de él. Mientras .la tecnología valora el poder. y la. propiedad
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material, la religión valora la dignidad humana y la libertad y promueve la
justicia, compasión y solidaridad humana.

La fe religiosa que queremos cultivar, por lo tanto, es la fe en la realización
auténtica, fee~ losyalores ense~ad8s y encarnadosenlapersona de J escuristo.
Nuestra primera preocupación pastoral, por lo tanto, consiste en comunicar esta
visión limitada que la tecnología sólo puede dar. La Iglesia al usar todas estas
maravillosas tecnologías, tiene como fin fundamental el cuidado y cultivo de la
fe religiosa en nuestro mundo tecnológico.
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LAURENTIN, René
La Iglesia del futuro,
más allá de sus crisis
Barceloña, Herder, 1991r303 pp.

El conocido teólogo y periodista René Laurentiriexpresa sus
convicciones más profundas en torno a lasituación actual de la
Iglesia.

Se nos ofrecer en primer lugar, un diagnóstico valiente y sincero
de la Iglesia en su etapa posterior al Vaticano IL El autor analiza
las numerosas y profundas crisis que están a punto de dar 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 espíritu secularizador; ideologías que
socavan los fundamentos de la fe, orientaciones discutidas en los
campos de la exégesis, la. filosofía, la téología, la ética; la educa­
ción ...

En segundolugar, se abre un pronóstico esperanzado sobre los
inmensos recursos que posee la Iglesia para superar y vencer
todas sus crisis: recuperacíón.Ienta pero progresiva, de las voca­
ciones sacerdotalesy religiosas; revitalización de la piedad popu­
lar auténtica; irradiación verdaderamente universal de las llama­
das apremiantes del papa Juan Pablo II.

El libro de RenéLaurentin eSr sobre todo, ungri toquedama por
lo esencial: reencontrar a Dios, el olvidado. Nos muestra asimismo
los caminos de retomo al Creador, garantía de un futuro mejor
para la Iglesia y la humanidad.



Esta.obrad~l profe§or qe teología. ecuménica de Münster ofrece
una amplia exposición de la moderna eclesiología católica, par­
tiendo de la visión eclesiológica del concilio Vaticano II en su
constitución Lumen geniium.

Como tesis fundamental defiende el autor una eclesiología de la
communio: todos los miembros de la Iglesia pueden desarrollar su
responsabilidad. específica sobre la Iglesia-a todos Jos. niveles
(parroquias.obispados, Iglesia universal). La Iglesia necesita .de
las. auténticasexperi~nciasde los creyentes.enell11uncio para
poder salir al.paso de las exigencias de mlestrq tie l11pq mediante
su propiatraqición viva ybajo laaccié>n del Espíritu §anto.. De ahí
se deriva la necesidad de una concepción de la Iglesia universal
como una comunión de Iglesias locales.

La cuestión del origeiibtbtico de la-Iglesia es objeto de estudio en
una parte exegética. Las partes sistemáticasse ocupan del serdela
Iglesia, de sus estructuras (comunidad y ministerio; estructuras del
ministerio) y de sus cometidos (evangelización;Ja Iglesia y el
mundo).

Especial valor se otorga, dentro de la descripción sistemática, a los
aspectos de la.hístoría de los dogmas. Trataéldem.ásel autor.delas
interpelacionesde las otras Iglesias (la.qrtodoxa ylas Iglesias de la
refprma prot~stante) a la Iglesia romano-católica, intentando dar
una respuesta.

En cada uno de los capítulos se ofrece abundante bibliografía:
internacional, por lo que se refiere al origen de los autores, y
ecuménica, por lo que respecta a su confesión religiosa.
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