“Apacentad la Grey de Dios” (1 Pe 52)

La Evangelizacién de América Latina,

‘en las Visicas Ad Limina

Carlos Ignacio Gongzédlez, $.J.
1. Introduccion

Algunos fieles, sacerdotes y religiosos mds allegados a los obispos se
enteran de que ésios han ido “a ver al Papa™ en visita ad limina. Algunos
incluso Hegan a saber que sus prelados tienen la obligacidn de realizarla
cada cinco afios. Y tal vez pocos, muy pocos, tienen el privilegio de saber
de sus labios qué han tratado, y en el mejor de los casos recibirdn una
medallita de recuerdo. Pero incluso los mismos obispos de una nacién
pueden tener una idea fragmentaria de los asunios que sus colegas en el
episcopado han discutido con el Papa, v de las orientaciones pastorales
que éste les ha dado, porque en genecral se dirigen a Roma en pequefios
grupos regionales o nacionales, Y asi facilmente pierden ellos mismos el
conjunto de las guias recibidas para la evangelizacién ¢ wmivel nucional
(ijpor no decir en escala continental!). Y sin embargo las alocuciones del
Papa a los diversos grupos de pastores son una rica mina cuyo metal
precioso es en gran paite desconocido, por més que se publique en Acta
Apostolicae Sedis o en el Osservatore Romano.

1.1. Finalidad y limites de mi trabajo, Me he propuesto excavar €sa
mina, y la he encontrado riquisima. He debido limitarme pues al primer
turno de visitas que han hecho 51 grupos de obispos latinoamericanos
durante el pontificado de Juan Pablo 11 (de octubre 1978 a marzo 1986,
excluyendo la visita extraordinaria a la que fueron invitados varios repre-
sentantes del episcopadoe de Brasil, al terminar la primera ronda de visitas
de dicho pais). En apéndice puede encontrarse la lista por orden crono-
logico. Citaré con el ndmero correspondiente las visitas en que el Papa
ha tratado algin determinado tema.

1.2, ¢Qué presents ¢l articulo?: alcanza sélo a trazar las grandes
rutas, y algunas complementiarias. Intenta ser una especie de gufa de
carrgteras para un viajante, gue mira en el mapa el cuadro general y
panordmico, por desgracia a costa de las particularidades y de las bellezas
del paisaje. Se pierde la exquisita familiaridad del estilo que el Papa se
permite al hablar con sus hermanocs que condividen con €l la misién de
apacentar la grey del Seiior, aunque él en forma suprema, con la preocu-
pacién por taodas las Iglesias locales. No se apreciard en un mapa la
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palabra afectuosa y personal, la expresidn llena de carifioc de quien recoge
en su corazén para hacerlas una, las alegrias, las tristezas, las angustias,
las esperanzas, las limitaciones, las riquezas espirituales, los fracasos y los
éxitos de todas y cada una de las didcesis y jurisdicciones eclesidsticas,
para unirse con ellas, y para unirlas enire si, con el vinculo de la caridad.
Un trabajo como el mio no puede pues, en manera alguna, sustituir los
originales, sino tinicamente ofrecer con modestia las pistas para contemplar
camo desde arriba los trazos de las grandes rutas.

Quien mira un mapa distingue por ciertos trazos convencionales las
catreteras menores de las grandes autopistas. En nuesira gufa podemos
seguir dos criterios: la consideracién de la importancia de la materia
tratada en si misma, por el énfasis que pone en ella el mismo Pontifice,
¥y en segundo lugar, aunque parezca més prosaico, por la insistencia en
repetitla a diversos grupos, lo que se podrd juzgar por los nimetos al
mmargen o entre paréntesis (cuando el Papa trata un asunto en fodas o
casi todas sus alocuciones, en vez de repetir tantos niimeros, uso la palabra
convencional passim).

1.3. Finalidad de las visitas “ad limine”. La expresan los mismos
discursos, manifiesta en varios aspectos:

1.3.1. La unidn de los obispos con el Papa. Los prelados testimonian
de esta manera la estrecha unidn, de sentimientos y
4,8,14,15,19,21,26, propésitos con el sucesor de Pedro, para condividir
28,31,42,49 con él las alegrfas, los problemas, la solicitud por
6,9,12 las Iglesias locales, ¥y para servir como vinculo de
unidad entre éstas y el primado de la Iglesia, ¥

por él con la Iglesia universai:

“Sabemos que la visite ad limina, ademds de afirmar la colegialidad
y de hacer vivir los lazos de imtima comunidn, en la fe en
16,39  Cristo y en la vida eclesial, entre 1a Sania Sede y las diversas
didcesis, es una invitacion a reflexionar, a evaluar, a indicar
proyectos y a poner a la disposicién la propia solicitud de pas-
tores”. (44).

1.3.2. Signo de unidad de la Iglesia universal. Porque ante la Iglesia

y el Papa, los obispos, como cabezas de la Iglesia local, llevan en si la
representacién de todos sus fieles. No se trata {ini-

7,10,11,13,15,18, camente de un signo convencicnal y externo, pues

19,20,23,30,31,32, va mds alli de lo puramente canémico y organiza-
33,36,45 tivo. Mds bien habria que colocarle cerca de la
manifestacién sacramental de la fe, que reconoce

la Iglesia de Roma como aquélla gue preside las demds “en la caridad”.
Estas visitas se deberfan entender también en la linea de las acciones
proféticas que representan aquello que anuncian; el vincule de la caridad
que es el fundamento de la unidad., Por eso el Papa las puede calificar
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de “comunién sactamental y jerdrquica con el sucesor de Pedro” (48).
Pero junto con ésta encontramos ofra raiz tecldgica no menos profunda:
la solicitud comiin por todas las Iglesias, que colegialmente comparten
los obispos con el Pastor de la Iglesia de Roma, si bien presididos por
éste. Solicitud que, sin embargo, parte del vinculo de la caridad, y en-
cuentra en éste su fuente (21):

“Por encima del afecto y fraternidad existentes entre el Papa y ¢l
episcopado de una nacidn concreta, toma cuerpo un hecho misterioso
que supera nuestras personas y nos introduce en una realidad gran-
diosa en la gue entra de lleno el Espiritu de Cristo, que late y se
manifiesta en gracia intercambiada entre la Iglesia de Roma y vuestras
Iglesias particulares” (29).

Puassim La unidad que forma la Iglesia en la caridad en torno al Papa,

y que es compartida no sdlo por los obispos sino también por
todos los fieles de su dificesis, se manifiesta en las alocuciones papales en
miltiples maneras: el Santo Padre invariablemente envia (como lo hacfa -
Pablo) su saludo a tedos y cada uno de los ficles, por medio del obispo.
No raramente encontramos esas delicadezas referidas a personas particu-
lares, a grupos especificos, a porciones determinadas de la Iglesia local.
Podria afirmarse que sin excepcién e] Papa termina sus alocuciones ei-
viando su bendicién a las diécesis y orande por ellas. Constantemente
pide a los prelados que en su nombre agradezcan a los saczrdotes, religiosos,
religiosas y laicos su empefio apostlico y la colaboracién valiosisima a
la obra evangelizadora de la Iglesia. Abundan los casos en que manifiesta
su admiracién por las renuncias, los inmensos sacrificios, la generosidad casi
sin limites con que tantos cristianos se dan a sus hermanos viviendo asf
su fe de la manera mds profunda, y en que los alienta a seguir con alegria
y esperanza. No rara vez zxpresa su deseo de estar presente con ellos
para compartir su fe.

1.3.3. Unificacién de proyectos aposidlicos. Sélo de esa conviccidn
teoldgica (y no al contrario) deriva la necesidad de poner en comin y
discutir colegialmente bajo la direccién del Santo Padre los planes de la
misién evangelizadora, para encontiar en la orientacién del Pastor de
Pastores no solamente una guia prictica de quien, viendo las cosas como
desde mds arriba por presidir y tener contacto con las demds Iglesias,
puede ofrecer un elemento mas de juicic que quizds escapa desde las
perspectivas locales; sino también y sobre tode la firmeza, el aliento y
Ia esperanza en el arduc ministerio eclesial (17). Y es aqui precisamente
donde me detendré en este escritc, suponiendo (como lo hace Fuan Pablo

de Cristo con toda la Iglesia, esa misma *“caridad nos urge” al empefio
apostélico. Y en esta ifnea s2 mueven sus alocuciones.

1.4. Cdmo estin hechos sus discursos. El mismo Papa lo indica
_constantemente dentro del texto: ha leido en primer lugar las relaciones
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qie los prelados Iz han enviado por escrito antes
1, 6, 7. 9,18,19,  de su visita. Recibe igualmente informes de diversas
20,21,22,24,25,31, fusntes, como sus nuncios ¢ delegados apostdlicos,
35,36,37,38,40,43,  superiores religiosos, etc. Luego habla individual-
44,45,46,47,48,51 menie con cada obispo para informarse en primera
persona de los asuntos particulares, discutirlos, acla-
rar puntos oscuros, etc. Y sélo después, recogiendo todas esas inquietudes,
ideas, preocupaciones, proyectos, y estudiando la problemética de cada
una de las didcesis en particular y en el conjunto de su relacidén con las
demss de uwna regién o de un pais, v tras haber orado, pone en comin
brevemente aquellos puntos que le han parecido los més importantes de
subrayar para cumplir en una Iglesia local mds fielmente el mandato de
Jesucristo. Asf, por ejemplo, dice a los obispos brasilefios:

“De vuestras relaciones he podido informarme cémo vuestros dioce-
sanos os buscan por toda clase de motivos, para buscar solucidn a
los més variados problemas; ayuda material y econdmica, trabajo,
cambios de trabajo, mejoramientc de salarios, hospitalizacién, ins-
cripcién en las escuelas, orientacidn de los hijos, personas ancianas
que se comvierten en un peso, solicitud de intervenciones, problemas
burocrdticos pendientes, etc. Quieren sobrevivir a nivel personal,
familiar y social. Al leer y escuchar todo esto me viene a la mente
la compasién de Cristo por el pueblo, que Marcos nos refiere (Mc 6,31).
Al acoger al pobre para servirlo, hasta donde dan los limites de la
posibilidad, hacemos lo que Cristc nos ha ensefiade cuando se ha
hecho nuestro hermano: el servicio al pobre es la medida privilegiada,
no obstante que no sea exclusiva, de nuestro seguimienio de Criste” (47).

Y finalmente dos elementos muy importantes: en primer lugar el
Papa muy frecuentemente hace referencia a las cartas pastorales de los
obispos de una regién o de una conferencia episcopal, ¢ incluso las cita

literalmente, apoyéndolas ¢ subrayando alguno de
5, 7, 8, 9,10,11, sus elementos mas importantes. Pero sobre todo el
19,22,23,26,30,32, documento final de la TII Conferencia Episcopal
35,36,37,38,41,42,  Latincamericana en Puebla, que cita casi en todos
43,45,46,47.51 sus discursos, es un punto de referencia fundamental

e irrenunciable para el trabajo evangelizador de la
Iglesia en América Latina. Y asi Hlama este documento “un camino clara-
mente sefialado para la evangelizacién del Continente” (3), y se congratula
con los obispos ecuatorianos por haber dedicado una de sus asambleas
nacionales a estudiar dicho documento para orientar su trabajo pastoral
(13). En algunas ocasiones hace también referencia, aunque en menor
proporcién, al de Medellin (23,26,35), que indudablemente supone asimi-
lado en el de Puebla.

Todo lo anterior nos hace mirar estos documentos como una expresién
de las grandes uwrgencias pastorales de nuestro Coniinente, no desde un
angulo particularista, sine desde la perspectiva més completa de la Iglesia
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universal. Ni como lineas impuestay “desde la cumbre”, sino como el
resultado del discernimiento comiin de toda la Iglesia. Vistas en la pers-
pectiva de una tan vasta participacién, las grandes lineas aqui trazadas
tal vez ayuden a corregir criterios de prioridades pastorales o puntos de
vista que pusden a las veces parecer un poco distorsionados, por mirar
los problemas desde un enfoque quizas demasiadc particular,

1.5. Actitudes del Papa, Suponen, como hemos dicho arriba, la base
teoldgica de la unidad de la Jglesia que [e ha sido confiada come um
elemento basico de su ministerio. Fincado en tal fundamento, el Santo
Padre expresa su solicitud por todas las Iglesias (2 Co 11,28) compartida
con ftodos los cobispos (7) y manifiesta su cercania especial a los pastores
que deben guiar al rebafic en circunstancias particularmente dificiles y
penoses (16). Sus discursos estdn llenos de expresiones como ésta: “Pienso
con frecuencia en esa Iglesia, sigo sus pasos con particular solicitud y
pido insistentemente a Dios, para que sza siempre fiel a su mision, en las
condiciones concretas en que vive” (19). Y no raramente se muesira
verdadero Pastor de los Pastores, asi como pide a los obispos que lo sean
ellos con cada uno de sus sacerdotes y religicsos, al hacerse presente en
los sufrimientos aun individucles de los prelados:

“Pero no es sblo vuestra misién eclesial en cuanto tal la que tengo
presente en mis contactos con vosotros y con los demds Obispos.
Estdn también en el centro de mi pensamiento vuestras propias per-
sonas ¢ intenciones, las dificultades y sacrificios tantas veces desco-
nocidos, los momentos de scledad o la sensacién de impotencia que,
en vista de la amplitud y gravedad de vuestro cometido, puedan
alguna vez insinvarse en vuestro espiritu. Quierc aseguraros, por ello,
que estoy junto a vosotros. interesado en vuestras personas y trabajos;
que o8 acompaiio con afecto fraterno, apoyandoos y fortaleciéndoos
en vuestta fe y entrega eclesial; y que esto se traduce en frecuente
recugrdo en la plegaria. En ella presento al Sefior las dificultades de
vuestra vida y apostolado, junto con todas las intenciones y necestdades
de los miembros de vuestras dideesis™ (21).

1.6. Enfogue pastoral y continental. Por todo lo anterior no se ha
de buscar en estas lineas un estudic de profundizacién teoldgica, sino
expresamente lo arriba indicado: un mapa de rutas pastorales cuyo fin
primario y fundamental corresponde al de la Iglesia, la cual encuenira
todo el sentido de su ser, en su vocacién al servicio de Ia evangelizacién
de los pueblos (42). Y si extendemos estas lineas més a'la de los limites
de las fronteras regionales y aun nacionales, es no sélo porque el Rapa
sigue tan de cerca las orientaciones de Puebla, comunes para todo nusstro
Continente, sino también porque él mismo expresa con frecuencia en sus
discursos que, no pudiendo tratar de wna sola vez todos los asuntos, unas
veces toca algunos puntos y ofras veces ofros, con la intencién de que
s¢ complementen entre sf para un proyecto pastoral comin: “cuanto me

proponge decir a un grupo de obispos, en mi intencién lo extiendo ¥
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comumico a todos los otros grupos, complementando asi los diversos puntes
de vista™ (39, cfr. 40,44,48).

2. Los destinatarios de la evangelizacidn

Partiendo del presupuesto teclégico de que la evangelizacién es la
misién especifica de la Iglesia, que le da tode ¢l sentido a su existencia,
¢l Papa sefiala tres criterios claves para poder dis-
8, 9,12,14,29,31,  cernir quiénes son los beneficiarios de tal mandato
3542 de Cristo: a) Suv finalidad es enraizar en Cristo a
todos los hombres, de manera que no exista un solo
ser humano que pueda ser excluido del amor de Cristo y de su intencidn
de salvarlo: asf incluso los mismos evangelizadores han de ser los primeros
evangelizados. b) La Buena Nueva de salvacién debe predicarse por
tanto a todos los seres humanos piecisamente en cuanto humanos. ¢} Y
por ello la Iglesia, al evangelizar, se hace solidaria de todo cuanto es
humano en ¢l hombre, no por razones meramenie humanas, sino porque
en ello descubre la presencia divina (7, y cfr. 42).

2.1. Situaciones negativas y retos a la evangelizacion. No podemos
sofiar que dicha misién sea facil. Nos acucian problemas de todo género,
unos a nivel de Iglesia local; otros inds, muchos més, comunes a la
situacién de casi todo nuestro Continente (46). El Papa dedica muchfsimo
espacio a la fenomenologia de estos obstdculos, Se diria que afrontarlos
es para él una de las prioridades absclutas de la evangelizacién (cfr.
adelante, n. 5.1.). He aqui los mds imporiantes, lanzados en desorden:

—La injusta distribucién del rédito nacional, que favorece a los
pocos y mortifica a los més: las desorbitadas y manifiestas desigualdades
econ6micas contradicen el evangelio, por ejemplo la afrenta
14,30,32,43, de las islas de opulencia en medio de grandes sectores de
46,49,50 extrema pobreza, que afecta especialmente a Ia poblacién
_ indigena y campesina, Esta situacidn provoca el éxodo del
campc a la ciudad, forzado por la urgente necesidad (46), en la ilusién
de encontrar algin medic de supervivencia. Perc la aglomeracién de
emigrantes del campo a la ciudad sélo provoca cinturones de miseria en
torne a las comunidades urbanas, donde no se encuentran los minimos
servicios para una vida digna del hombre, y si graves problemas psicolé-
gicos, educativos, religiosos, materiales, y el pulular de sectas de vago
contenido religioso. A los obispos de la zona de Sac Paule, por ejemplo,
pinta con colores vivisimos cémo el gran centro industrial hace afluir a
gran ndmerc de gente esperanzada, que luego viene sdlo a engrosar las
favelas, donde el hombre no puede ser protagonista de su propia existencia:
“A esto se juntan mdltiples factores que, lejos de favorecer un tipo
de vida auténticamente humana, la degradan afin més. Muchos, con-
denados a una situacién infrahumana, facilmente son tentados a
emprender caminos que no llevan a la vida: violencia, erotismo,
droga y materialismo practico” (49).
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— Constante choque de valores entre los derechos humianos bésicos
y los intereses del poder y del dinero, del dominio politico y de la pro-
duccién: “y cuanto mas dura es la situacidn, més inadmisibles son las
actitudes de sistemas que se inspiran en principios de pura utilidad eco-
némica para beneficio de sectores privilegiados” (30). De donde surgen
por una parie graves tensiones socic-politicas y peligrosos climas de
violencia que provocan tantos resentimientos y aprenmsiones (20,27,40).
También de dichos intereses brotan con frecuencia graves conflictos de
los agentes de la evangelizacién con quienes, movidos por intereses pura-
mente materiales, quieren explotar a las clases més débiles como son por
ejemplo los indigenas y campesinos, v los jévenes sin esperanza, mediante
€} cultivo, el procesamiente y comercializacidn clandestina de la droga (41).

— Una tal atmdsfera corre el grande riesgo de compenetrar la sociedad
misina (aun de los mencs privilegiados) de ideales materialistas y de
copsumo, que propone como valor supremo de la vida el disfrute de
Lienes terrenos (17,41).

—- Proliferan las sectas religiosas y diversos tipos de grupos cuyos
programas de fondo no son conciliables con una verdadera evangelizacién
fiel a 1a Palabra del Sefior (20). Una de las razones prin-

22,27,29,32, cipales por las que dichas sectas pueden multiplicarse, es
44,4851 la inadecuada formacién en la fe, que deja a Ia pobre gente
inerme y ficilmente victima de esa siembra de erroves. Por

desgracia tal fendmeno produce muy dolorosos efectos, come la rotura
de la unifén interna de las familias que antericrmente participaban de una
fe comin (32), sobre todo entre las comunidades indigenas, donde no
raramente se puede constatar un “proselitismo insidioso y desleal” (48).

— En cierios casos el testimonic de la fe que lucha por la evange-
lizacién integral de los pueblos de la América Iatina ha llegado hasta el
derramamienic de la sangre. La Iglesia sufre cuando se mata por este
motivo a alguao de sus hijos; pero adn més cuando éstos mueren por causas
que quizds nada tienen qué ver con ios motivos puros del evangelio (41).

Podriamos sintetizar la posicién del Papa, comeo Pastor de la Iglesia
que contempla con profunda preocupacién tales problemas gue afligen a
sus hermanos, en el comentario que hizo para los obispos de Venezuela
al milagre de Pedro (Act 3,4-6):

“Ese ‘miranos’ de Pedro traduce la profunda hambre de Evangelio
y de justicia de vuestro pueblo catblico, sediento de autenticidad, de
ver hecha vida la fe que anuncia la Iglesia, de contemplar a ésta
anclada profundamente en la realidad de vuesto pais v libee e inde-
pendiente para interpelarlo, para dar testimonic de la propia solida-
ridad hacia Jos hombres, y al mismo tiempo fiel integramente al
Absoluto de Dios (...} Es un hombre concreto el que hoy se encuenira
ante nosotros, como ante Pedro. El espera, gquizds sin decirlo, ser
sanado, completado, evangelizade, Nos mira atentamente. /Quién
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es? (C6émo vive? ;Qué desea? [Qué problemas afronta en la Vene-
zuela de hoy? Es el hombre gue, marcado en su ser por la fe catélica,
quiere conocerla mejor, desea una mds sélida instruccién religiosa,
el don de los sacramentos y todas las formas de alimento para su
hambre espiritual. Y es también parte de un pueblo que en el ltimo
periodo ha logradc nuevas metas de progreso material, pero en el
que existen atin amplios sectores de abandono, 1n}ust101a margmacrén
y pobreza® (29).

2.2, Los primeros destinatarios, los pobres. Los indigenas. Es um
tema muy socorrido en la mayor parte de los documentos del Magisterio
contemporinee dirigidos a los paises del tercer mundo':
11,14,26,30, la evangelizacién ha de tener como destinatarios privile-
42464749 giados, con una opcién preferencial, no exclusiva ni ex-
cluyente, Tos mds pobres. Esta es, seglin Juan Pablo 1I, “la

medida. .. de nuestro seguimiento de Cristo”,

La evangelizacion no puede confundirse sin més con la promocién de
los necesitados, pero tampoco puede separarse de ella. Sino que ha de
saberse unir armoniosamente la predicacidn del mensaje
13,14,15,32,50  de Cristo con la ayuda a quien ha menester, Se trata de
una cuestién de coherencia entre fe, vida y testimonio
delante de la comunidad humana, Y es que la lglesia, siguiendo a Cristo,
ha de centrar el mensaje evangelizador en el Reino de Dios, que es un
Reinado de paz, de justicia y de amor, y en consecuencia rechaza como
ajenc al evangelio todo abuso, injusticia y opresién del hombre (37). La
opcibn preferencial por los pobres debe pues aprender el dificil equilibrio
entre ¢l amor y la justicia: si faltase una de estas perspectivas ya no seria
una opcidn evangehca. De ahi derivan también los métodos con que 1a
Iglesia vive hoy la herencia recibida desde la primera comunidad, que
ordené los primercs dijconos precisamente por motive del servicio a
los pobres:

“Por sentido de justicia, la Iglesia ha denunciado y denuncia la
explotacién o atropello del hombre, imagen de Dios; y mediante su
llamado universal a la conversién y la reconciliacién trata de forjar,
en cuanto puede, ui mundo mdas justo, fraterné y humanc para todos.
Ella es consciente de que la preocupacién por los pobres es un aspecto
esencial de la misién de la Iglesia, por lo que nadie puede eximirse
de tal responsabilidad sin faliar a su deber, ;Por qué pues la solicitud
por los pobres provoca a veces tensiones entre cristianos, lesionando
hasta gravemente la unidad v comunién eclesial? Motivaciones di-
versas para actuar en favor del pobre son las que explican ese lamen-
table y peligioso fendmeno. Porque mientras unos quieren hacerlo
miovidos a veces por razones de eguivoca implicacidn politica y hasta

I Cf, mi articulo “La teologia de Ja liberacién a la luz de! magisterio de Juan Pablg
If, en América Latinz”, en Gregorianum 67/1 (1986), p. 18-23.
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ideol6gica, otros lo hacen partiendo del ejemplo y la enseflanza de
Jestis, iluminados por la Doctrina social de la Iglesia™ (26).

¢ Quiénes son esos pobres? En la mentalidad de Juan Pablo 11 (como
aparece en las descripciones que hace constantemente en sus discursos)
no se trata de reducir el criterio de la pobreza al que podrfa obtenerse de
las ciencias socic-econdmicas; y por consiguiente la salvacin que el
cristianismo puede ofrecer a ellos tampoco queda limitade a dicho campo.
He aqui una descripcién incompleta, pero que indica una direccion:

“Pobres porque se encuentran realmente en condiciones de necesidad
que suscitan espontinea compasién (Mc 6,31); pobres porque ninguno
les escucha y se sienten forzados a escuchar siempre a los demds
{Qo 9,13; Dt 1,17); pobres porque estdn solos, sin ninguno que les
ayude a encontrar la salvacién de su pardlisis (Jn 5,7ss); pobres
poique son jOvenes sin experiencia que carecen de orientacién y de
perspectivas para su deseo fuerte y generoso de afirmarse en la vida,
de vencer y de servir (Mt 19,16ss); pobres porque estan dominados
de la falta de amor, y del odie; y no hay ningén dominador que més
esclavice y humille (1 Jn 3,7ss); pobres finalmente porque estan
lejanos de Dios que es Amor (1 Jn 4,8), v lejanos de la Verdad
que nos hace libres (Jn 8,32)” (47).

En varias ocasiones el Papa concretiza esos pobres de la América
Latina particularmente en nuestros hermanos indigenas (35,40); pero sea
a ellos, sea a otros hermanos nuesiros que esperan la salvacién

1242 en Cristo, hay que ofrecerles una liberacidn integral,

“considerando a éste (el hermano pebre), no de modo reductivo cla-
sistico o confinado a la sola esfera material, sino en toda su dimensién
espiritual y trascendente, con la consecuente exigencia de liberarlo
ante todo del pecado, fuente de todo desorden, ofreciéndole la sal-
vacion en Cristo” (30).

2.3. La labor misionera. Con frecuencia el Papa apoya y anima a
proseguir la evangelizacidn que iniciaron los primeros misioneros que
vinieron a nuestro Continente a traernos el mensaje de
9,13,14,41,  Cristo. Juan Pablo II no cede a la mentalidad negativa que
42,46,47,49  todo ve criticable en los siglos de la conquista y primera
evangelizacién de América Latina; si bien acepta que tai
misién adolece de las insuficiencias de su época, y ademds ha quedade
incompleta, de manera que su coantinuacién es un reto para la Iglesia de
hoy (9). Reconoce que en las tierras de misién los agentes de la evange-
lizaci6n realizan un encomiable trabajo al que debe estar agradecida la
Iglesia, a pesar de la penuria de recursos materiales y humanos. Por ello
el Papa expresa varias veces su reconocimiento profundo a quienes se dan
tan generosamente a sus hermanos en esas tierras, con un ofrecimiento de
si que supone tantas renuncias y sacrificios. Invita finalmente a los obispos
a sostener y estimular esta obra, y a preparar adecuadamente a los futuros
misioneros, con una profunda formacién espiritual y moral (41).
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2.4. Las familias son el ndclec fundamental de la evangelizacidn,
y por lo mismo estdn presentes constanternente en las alocuciones del
Papa. Ellas son el sigho concreto de la alianza de Dics con su pueblo por
amor, y de la unidad de la Iglesia en Cristo (2), de donde en ellas se
vive primordialmente la participacidn y la comunién que Puebla ha indi-
cado como el camino concreto para la evangelizacién en América Latiha
(10), Por la familia tenemos no sélo la vida y el aliento diving que
constituye la “materia prima” de la Iglesia, sino que también en ella
recibimos la formacién fundamental religiosa y humana que nos capacita
para legar a ser hombres y cristianos dignos de nuestro tiempo (17); por
lo cual, concluye el Papa, la evangelizacién ha de iniciarse en el seno de
las familias, ya que *en los hogares se descubre el rostro de Dios en la
oracidn, se aquilatan los valores del verdadero humanismo y crece la

Iglesia” (11).

Por eso es tan importante para la Iglesia Latinoamericana la planea-
cién de una seria pastoral familiar, de manera que se parta de la evange-
lizacién de las familias hacia el sanecamiento
6, 9,10,15,17,19,20,21,23, social. Dicha pastoral ha de abarcar diver-
24,26,27,31,33,35,357,38,51 sos aspectos de la familia: en primer lugar
ha de atenderse a la cuidadosa preparacién
matrimonial de las jévenes parejas (27,28,51); en seguida se ha de tener
una paternal solicitud de todos aquellos que han formado de heche una
familia a partir de una unién ilegal para ayudarlos en lo posible a esta-
blecer un hogar sobre bases firmes (20); orientando a los c¢onyuges para
gjercitar una paternidad responsable de manera que no se confunda (como
por desgracia sucede cada vez con mayor frecuencia) la responsabilidad
en la vocacidn a la patermnidad con el simple no tener hijos o tener los
mencs posibles, o incluse con usar para ello cualquier medio permitido
por las feyes civiles incluido en tantos casos el aborto (20). Para esto
Gltimo es necesario educarlos positivamente en el profundo aprecio por
¢l valor de la vida, y en el derecho que tiene todo ser humano, incluso el
atm no nacide, a vivir, como un derecho fundamental (10,20,21).

Siendo tan importante una pastoral de este tipo, el Papa invita a los
obispos a que recomienden e infundan una profunda estima por ella a
los sacerdotes, religiosos y laicos que participan activamente en la Iglesia
como agentes de la evangelizacién (9,24,26), a quienes ofrece frecuente-
mente valiosas orientaciones, como la que tomamos de muestra dirigida
a la Iglesia de El Salvador: '

“La preparacién humana, ética y espiritual al sacramento del matri-
monic; la ayuda perscual a las parejas que estén en dificultad, para
que puedan superar las normales crisis de crecimiento; la preocupacidn
por acercar a la vida de la Iglesia a aquellos que viven de manera
irregular y que hay que conducir al matrimonic candnico; la ayuda
en la educacién de los hijos; la adopcidn de nifios que han quedado
sin padres; la promocién de una auténtica y gozosa espiritualidad
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familiar, que tanto influye para que la misma Iglesia adquiera la
dimensién de lo que es a los cjos de Dics: la familia del Sefior.
Desde esta perspectiva, emineniemente positiva se podrian aliviar
indirectamente los graves problemas que hoy atraviesan muchas fa-
milias en El Salvador, a causa de los recientes acontecimizntos; espe-
cialmente los de aquellos que han perdido alguno de sus miembros,
que han quedado divididas, desplazadas, desmoralizadas, sin casa,
sin trabajo ni recursos, a veces sin esperanza en un futurg mejor,
En el didlogo constructivo gue los mismos matrimonios sean capaces
de entablar, con la gufa de la ensefianza de la Iglesia y el respaldo
de la propia conducta positiva, se podrdn abordar esos temas delicados
& insoslayables de la educacién a la castidad matrimonial, de la
integracién afectiva de los cényuges, del encuentro espiritual de las
personas, de la oracién comunitaria en familia, que son la base de una
conducta moral cristiana, y que hacen del matrimonio y de la familia
un camino de santidad, accesible a todos los que viven con fidelidad
su propia vocacidn en la Iglesia™ (27).

Junto con la guia positiva, Juan Pablo 11 pone a los pastores alerta
sobre los peligros que amenazan a la familia en la cultura actual, y que
deben afrontarse con valentia para defender la grey de Dios:

— La falta de respeto por la vida, camuflado bajo mdscara de pla-
: neacién familiar o de proteccidn de los derechos
10,11,19,20,21,23,24, de la mujer, y que no rara vez termina en la
126,29,30,37,38,45 violacién del derecho a vivir, de una creatura
inocente. Con frecuencia tal “planeacién™ corres-
ponde a intereses econdmicos y polfticos:
“Por desgracia, la aplicacién sistematica de planes concebidos y
financiados desde el exterior, y que van desde los anticonceptivos o
la esterilizacidn hasta los intentos de legalizar el aborto, inciden
negativamente sobre la salud del ndcleo familiar™ (23).

— El permisivismo de las relaciones prematrimoniales y extraconyu-
gales, promovido y alentade con frecuencia por los medios de comuni-
cacién, que con frecuencia da por resultado grandes sufrimientos, como
los que provienen del adulterio y de Tas “familias paralelas™.

— Mal ejemnplo de vida matiimonial, en la que se busca como criterio
s6lo el disfrute de la vida; con frecuencia parte de las clases mds altas
de la sociedad, con un laxismo moral que luego se presenta como un
cierto ideal incluso para las familias més humildes (30).

- Una mentalidad divorcista provocada por una atmdsfera de per-
misivismo en esta linea, “gue halla sus raices en la irreflexién sobre el
matrimonic, en la falia de voluntad de compromiso perseverante, en la
separacidn de los cényuges por motivos de trabajo, en la escasez de
vivienda y otros” (19); pero mucho tiene qgue ver igualmente una legislacidn
liberal que permite y facilita el divorcio, sin ver en el matrimonio més
que un vinculo civil (24, cfr. 45).
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— EI alccholismo que amenaza la unién matrimonial y. produce otros
graves dafios sociales, el desequilibric inierno de la familia y la desinte-
gracién del hogar (20,21).

Ante tales y otros muchos peligios que amenazan la vida matrimonial,
no cabe que un pastor tome la actitud de quien los estudia como un
observador socicldgico de la realidad, “sino como reto para una toma de
conciencia que lleve a decisiones y planes de accién concretos y posibles™
(29), encaminadas a una pastoral del mairimonio que tenga como meta
el hacer de la familia una comunidad de amor, en la que los padres se
mantengan unidos de manera Gnica e indisoluble, cor un amor cuyo signc
sea la fidelidad mutua (1Q).

2.5. Los jovenes representan el dinamismo y el futuro de la Iglesia,
y por ende su esperanza, sobre todo en un Continente
2, 6,12,17, donde constituyen la mayoria de la poblacién, ya que en

35,36,37 algunas partes la proporcién de los jévenes menores de 25
afios supera el 50 por ciento. De ahi la urgencia de planear
9,12,26 una cuidadosa pastoral para ellos, en la cual se contemple

la posibilidad de que los mismos jévenes més entregados
a la causa del evangelio sean los evangelizadores de sus coetdneos,

Una programacién realista de la pastoral juvenil no puede pasar por
alto los graves peligros con que este eclemento de la poblacién tropieza
a cada paso en nuestras naciones, y que el Papa anota de vez en cuando.
He aquf una muestra:

“Sois conscientes de los graves peligros que les crea nuestro mundo
con el falso halago de ideologias alienanies, de extremismos que
pueden fanatizarlos, del recursc a la droga que corrompe las con-
ciencias y destruye sus vidas, de corrientes materialistas o hedonistas
que recortan sus valores morales y sus sentimientos humanos, de
pragmatismos de toda clase que entronizan un egoismo individualista,
con su inevitable secuela de ambiciones, envidias y rivalidades, de
odios y luchas fratricidas, de injusticias y opresién; un egoismo que
acaba matando el don mds precioso del ser humano, el amor” (37).

(Como  alrontar estos peligros? Ofreciendo a los jdvemes altos y

nobles ideales centrados en Cristo. Hay que presentarles ante todo v sobre

. todo, en forma atrayente, la persona de Jesis de

9,12,14,26,36,37  Nazaret. ¥ en el evangelio hay que ayudarles a des-

cubrir los ideales de libertad, de justicia, de auten-

ticidad, que transformen sus corazones y mediante ellos la sociedad injusta
v eiferma en la que ellos no encucatran su puesto.

Junto con eso hay que organizar bien la catequesis de la nifiez v de
la juventud, ““una catequesis integral, fiel al contenido total del evangelio,
‘'con un lenguaje adaptado, que no desvirtde el contenido del Credo, que
no turbe los espiritus, y que forme cristianos fitmes en lo esencial y

1
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humildemente felices en su fe” (11, y cfr, 51). Para ello ¢l Papa solicita que
las editoriales y librerias catdlicas contribuyan con el méaximo esfuerzo
posible, perc evitando cierios ensayos y publicaciones “equivocas y perju-
diciales para los jévenes y para la vida de la Iglesia” (Ibid).

Y finalmente apoyando y alentando los movimientos que buscan una
mayor espiritualidad y entrega evangélica (14), asi como los grupos orge-
nizados de pastoral juvenil (35).

Con todo ese trabajo evangelizador y catequizador, serd conveniente
enriquecer educativa y espiritualmente a los jévenes para que sean capaces
de rechazar las ideologias seductoras. Peto esto se logrard
9,12,26,51 solamente si el evangelio puede ayudarles a descubrir una
verdadera esperanza cristiana que los impulse al compro-

miso en la creacién de una scciedad més justa, pacifica vy fratema,

3. Doctrina y contenido de la evangelizacidn

3.1. La Iglesia. En este tipo de alocuciones juan Pablo II no ofrece
una teologia completa sobre la Iglesia, sino que supuesta la doctrina
comiin, atiende més bijen a dos aspectos intimamente trabados: su unidad
y su misidn (que no puede realizarse adecuadamente sin la primera).

El Papa supcne ante todo que la Iglesia encuentra toda su razén
de ser en su vocacién al servicio de la evangelizacidn (42), mision que
comparten igualmente los sacerdotes, religiosos, religiosas y fieles, junto
con el centro de unidad universal de la Iglesia (49) y el local que es
el obispo (7).

La fidelidad a esta vocacién supone por tanto y necesariamente la
unidad; pero no como un simple requisito préciico (49), sinc por un
motivo profundamente teolégico, ‘el misterio de la Santa Iglesia visible
y espiritual a la vez, que se comsiruye como sacramento de salvacién para
cuantos se adhieren a Cristo” (23), y cuyo vinculo interno es la caridad
(7), que se realiza y expresa en su realidad sacramentzl: la comunidad
se une, en efecto, y se construye en torno a la reconciliacidn y a la
eucaristia (34,46). Pero tal unidad supone también de parte de cada uno
de Ios fieles y sobre todo de los agentes de la evangelizacién una sactificada
abnegacidn interior, fruto del encuenira con Cristo, gue supera todo iimite
y barrera (8). Por eso es necesaric “sentire cum Ecclesia” (49).

Un signo inmediato de tal unidad en la caridad ha de ser el compartir

los bienes materiales y espirituales de las dideesis que tienen mds, con
las menos favorecidas. En el convencimiento de que

12,13,18,23,26,35 la misién de toda la Iglesia es comdn y dnica, se
debe planear el trabajo evangelizador y la pastoral

a nivel regional y nacional, de manera que las dibcesis que cuenten con
mayores recurscs vengan en auxilio de las mds necesitadas; lo cual no
mermaria en absoluto las fuerzas de aquéllas, puesto que la generosidad
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en compartir revitaliza la espiritualidad. Tal distribucién més equitativa
debe afectar principalmente a los sacerdotes y religiosos, tomande en cuenta
sobre todo la gran escasez de vocacicnes en determinadas zonas (26).

Sin embargo el Papa aqui, como en otras ocasiones lo ha hecho, pone
alerta a los obispos sobre algunas falsas eclesiologias que podrian poner
en peligro la obra evangelizadora. Ademés de referirse al documento de
Puebla, algunas veces apunta en las visitas ad limine que la verdadera
evangelizacidn supone una recta eclesiologia fundada en el evangelio, que
excluya cualquier “relectura’ inconsistente (8).

3.2. La doctrina sobre Jesucristo que trasluce en los discursos del
Papa a los obispos no presenta nada nuevo, sino se limita a referirse al
discurso con que él mismo inaugurd la conferencia de Puebla, y al docu-
mento final de esta dliima. Sin embargo el Pastor de la Iglesia subraya
algunos aspectos que juzga necesario tener presentes:

“Hacia esa sabidurfa divina que en la persona de Cristo asume la
debilidad y el dolor humanos converge el misterio cristiano de Ia
creacidon y de la historia, y en ella se revela el misterio tltimo del
hombre y de su destine. Se hace pues necesaria una apertura a la
verdad revelada para entender el sentido de lo creado, que no es
fruto de fuerzas naturales o de programaciones humanas, sine obra
de un plan de Diocs, en el que destacan sus designios de amor hacia
el hombre” (7).

El texto citado es bastante tipico. Segtin se observa, si bien el Papa
hace referencia a la completa verdad sobre TJesucristo proclamada en
Puebla, que necesariamente supone una integra confesién de fz en cuanto
a su persona (5,9), sin embargo, dado el caricier pastoral de estas alo-
cuciones, se detiene mucho mds en hablar de la recta confesién y vivencia
de la fe salvifica, insistiendc una v otra vez en lo que constituye la
verdadera e integral liberacién cristiana del hombre, en contra de doctrines
reduccionisias (7,41).

Para ¢l Papa no cabe duda de que el contenido fundamental de la
doctrina bdsica de la evangelizacidn es “la redencién y su significado
concreto para vuestro pusblo” (17). He agui un texto que me parece
buen resumen de su pensamiento:

“El evangelista Juan insiste en su punto de vista, sobre todo en su
primera carta, acerca de lo que constituye la fe en Dics, que es huz
y verdad, v el testimonio de esa fe: es dar la dehida relevancia al
amor del Padre manifestado en Cristo Jests, hzcha hombre, muerio
y resucitado, en el cual se ofrece la salvacidn a todos los hombres,
como un don de gracia ¥ de misericordia; una salvacién que no es
g6lo inmanentz en el mundo, sino que lo trasciende, con dimensiones
de eternidad” (42).

Pero suponiendo ya conocida la doctrina que se debe sostener, el
Santo Padre insiste con mayor frecuencia en los riesgos de desviarla por
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la urgencia de los problemas que afcctan en nuestro Continente a todo
el pueblo de Dics, y asi la evangelizacién se desenvuelve

“en un cierto clima de incerteza y dJde ambigiiedad en el anuncio de
la fe y de las verdades que se deben creer; el consiguiente germinar
de dudas y la perplejidad en el espiritu de mouchos catdlicos, sobre
todo de los més sencillos, en cuanto al contenido y a las exigencias
de la fe; la divisién entre hermanos en la misma fe, sobre cuestiones
fundamentales; el peligro de ver perfilarse imdgenes de la Iglesia
que ni en la teotfa ni en la prictica corresponden a aquella que el
Verbo de Dios hecho carne quiso y fundd” (48).

Por lo mismo el Pastor de la Iglesia universal con frecuencia pone a
los obispos latinoamericanos alerta sobre algunos riesgos posibles, como
el de reducir el evangelio a una doctrina de indole humanitaria (7), o la
redencién a una cbra humana o humanista (17,31); ¢ el de predicar una
salvacién que se dice cristiana pero en el fondo hipotecada a doctrinas
extrafias a la fe (30) hasta el extremo de querer justificar en el evangelio
o en la fe del pueblo el uso de medios violentos para pretender ofrecer la
liberacién al hombre (40).

Cierte que la evangelizacién tiene profundes lazos con la promocién
humana, perc no se reduce a ella (i8), sino va méds alld: predica un
cambio profundo de la sociedad, pero siempre a partiv de la conversidn
del corazon del hombre, donde radica la causa més honda del mal, en
el pecado (47). Por eso se ha de predicar a un Cristo “libre de encade-
namientos humanos de sabor socioldgico, politico o sicoldgico” (7, y cir.
30,33,46). Luego la fuente de la evangelizacién, sin negar la justa contri-
bucién en cuanto a las aplicaciones précticas de las ciencias humanas
actuales, debe ser ia continua meditacidn, contemplacién y estudio de la
Palabra revelada (34), y asi todo nuestre servicio evangelizador y cate-
quético ha de considerarse siempre un servicio a su Palabra, cuyo centro
ha de ser, como en el caso de la predicacidn de Jesucristo, el Reino de
Dios, “que no es puramente terreno y temporal, sino de los cielos” (37),
por lo cual los obispos han de estar prevenidos para “nc aceptar un
humanismo sin al menos una implicita referencia a Dios, ni una dialéctica
materialista que serfa la practica negacién de Dios” (Ibid).

Cierto que en las circunstancias actuales dar testimonio de una
esperanza qgue no se aviene a las ganancias de este mundo, supone correr
el riesgo de ser tenidos por necios: es un peligroc que el obispo debe
correr fraternalmente, compartiéndole con todos los agentes de Ja evan-
gelizacién en su Iglesia local: sacerdotes, religiosos, religiosas y laicos

comprometidos (7).

3.3. Presencia de Marin en la obra evangelizadora: hemos de reco-
nocer que, aparte la casi imprescindible despedida a los obispos, en la
que encomienda a los cuidados maternales de Maria toda la

Passim obra evangelizadora y cada uno de los miembros de las Iglesias
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locales, en realidad Juan Pablo II pocas veces hace referencia a ella
en este tipo de discursos. He aqui algunas de esias escasas ocasiones,
y su contenido:

— Alienta el fomento de la devocién mariana en las comunidades
eclesiales, y bendice el Congreso Matriano Nacional celebrado en Ar-
gentina (10).

— Otras veces habla en general de la importancia de la devocion a
la Madre de Dios, en sus diversas invocaciones (3,6), y reconoce que ésta
ha tenido un importante peso en la vida cristiana de nuestros pueblos, de
donde se ha de cultivar como algo perteneciente a nuestra vida, sobre todo
insistiendo en su ejemplo, ya que &ste es una guia segura de vida cristiana
en el discipulado de Jesis (12,49).

—=Reconoce el papel de Maria en la primera evangelizacién de
nuestro Continente, que sigue en su mayoria fiel a tal devocidn (22), de
donde se debe construir aun ahora Ia comunidad eclesial en tornc a ella (16).

— Recomienda la devocién al sante rosario en familia y en las
comunidades, porque “es el instrumento de catequesis para los pobres
e iliteratos, expresién del culto popular, manifiestacién de. afecto filial
a la Virgen” (48).

— Finalmente el amor a Marfa es un elemento que en el corazén
del pueblo ayudard a frenar el florecimiento de tantas sectas entre las
poblaciones més humildes (ibid),

3.4. Funcion de la teologia. El Papa no dedica a este asunto, como
tema central, ningin discurso completo,- v ni siquiera grandes pdrrafos
de sus alocuciones. Se dirfa que la considera como un elemento necesario
pero no separable del conjunto de la evangelizacién, y por lo mismo sujeto
su servicio a las orientaciones generales de ésta. Sin embarge aqui y alld
encontramos algunas alusiones concretas, de las que ahora recuerdo apenas
tres explicitas (mientras implicitamente se refiere a ella al tratar de la
misién magisterial de los obispos, respecto a la doctrina recta, que frata-
remos adelante, en su lugar correspondiente):

*“La funcién magisterial del Pastor obligard a veces a tomar posiciones
en nombre de la verdad, méxime si ésta es tergiversada ¢ soslayada.
Obligard, al mismo tiempo, a ser guias como Maestros en la fe,
humilde pero claramente, también en el campo de la Teologia, la
cual debe seguir upa metodologia propia adecuada, con una sana
hermenéutica biblica, cuyo discurso no puede ser sustituido por el
discurso de las ciencias humanas, como acaba de recordar la reciente
Instruccién de la Congregacidn para la Doctrina de la Fe” (30).

Otros dos textos se refieren a la teologia de la liberacidn. Contraria-
mente a lo que parecerfa por la importancia y publicidad que le conceden
los medios de comunicacitn, ésta no ocupa un sitio privilegiado como si
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fuese una preocupacién primordial en la mente del Santo Padre; a mo
ser, como he dicho arriba, en el contexto global de las orientaciones
comtinmente consideradas indispensables para una correcta evangelizacién
que corresponda fielinente al disefic de Jesucristo. Y- asf, resulta incluso
dificil buscar en estos discursos algiin pérrafc directamente alusivo, como
el siguiente, bastante breve, en el que concluye una orientacidn acerca
del significado del Reino de Dios y de su contenido salvifico, sobre el
que se ha de fundar nuestra predicacion del evangelio:

“Sobre esta base teoldgica habréis de fundamentar vuestro servicio
general a la fe como Pastores y guias del Pueblo fiel. Desde ella ten-
dréis que esclarecer las dudas de vuestros fieles en los temas que afecten
a su camino eclesial. A este respecio no puedo dejar de mencionar
la peligrosa incertidumbre creada en ciertos ambientes vuestros —aun-
que menos frecuentes que en otras paries— por algunas cotrrientes
de la teologia de la liberacién” (37) %

4. Agentes de la evangelizacion

4.1, Los obispos. Por el tipo de alocuciones que estudiamos, es
natural que el Papa continuamente irate el tema de laz misidn episcopal,
que agrupa, aun cuando en estos documentos se presenta de manera
dispersa, bajo cuatro capiiulos fundamentales:

4,1.1. Centro visible de la unidad de la Iglesia local. De tal unién

la Iglesia debe recibir su vitalidad, cuyo centro es el obispo, el cual ha
de impulsarla sobre todo a partiv de la fe, la espe-

ranza y la caridad en Cristo (7.43), en respuesta

3,6,7,8,10,14,35, a la oracién de Jestis al Padre por que su Iglesia
38,39,42,45,46,50  fuese una (8). Pero ademds, en el orden pastoral,
el prelado debe fomentar dicha unidad creando en

cada diGeesis un clima de comunién eclesial organica, aungue sin renunciar
3 hacer uso de la funcién de gobierno (38). Asimismo debe vivir muy
cercane a los sacerdotes, religiosos, religiosas y laicos comprometidos,
guidndolos con su constante y amorosa presencia (4,35). En contrapartida,
ademéds de ser constructor de la unidad, debe iambién defenderla mediante
un servicio dindmico que incluye el saber impedir que los fermentos de la
disgregacidn, los conflictos y las tentaciones, rompan la comunidn (39).

Finalmente esa unidad debe trascender las barreras de la didcesis,
de manera que cada chispo actie solidariamente con sus hermanos los
chispos que comparten con €l esa misidn, en todos los problemas comunes,
especialmente a nivel nacional; dicha colaboracién, sin embargo, no ha

2He aqui el otro texto referente a este asunto: “Mas todo esto se debe hacer
con la finalidad primaria de que cada hombre encuenire a Cristo ¥ con €l recorra los
caminos de lz vida; es hacer que Crisfo nazca en sus corazones por la accién del Espiritu
Sante, por medio de la evangelizacidn, anuncio de la liberacién del pecado y de la comu-
nién con Dics. De este modo, el “sentir con Ia Iglesia” no se compadece con aceptar
las graves desviaciones que algunas “teologias de la liberacién” traen consigo’ (49},
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de obstaculizar la necesaria responsabilidad gque cada uno de ellos tiene
como pastor de su Jglesia local, por derecho divino (3,39). El Papa
constata en varias ocasiones el progreso de la unidad entre los obispos,
“en cumplimiento de la colegialidad insistentemente subrayada por el
Concilio Vaticano II* (3), y expresa su gozo cuando ve las Conferencias
Episcopales unidas en miras y en sentimientos (15,51), lo cual induda-
blemente ha de redundar en la concordia y unidad de accidon de los
sacerdotes y demds agentes de la pastoral (6); por lo cual el Sumo Pontifice
alienta a las Conferencias Episcopales para que sigan trabajando segin
planes de conjunio (8,10,38,39).

4,1.2. Maestro y testigo de la verdad: “maestio, intérprete y predi-

cador de la Palabra de Dios™ (37,38). Cuando el obispo toma conciencia

de ser maestro de la verdad (7,8), por una parte

5,7,8,9,28,30,34, advierte que su responsabilidad es ante todo evan-

35,37,3848 gelizar al Pueblo de Dios segin la doctrina que ha

recibido en depésito (7); pero por otra se siente de

tal manera servidor de la Palabra, que no puede tenerse por duefic de

la verdad, ni considerarse con derecho de manipularla o de interpretar
la doctrina de la fe a su benepldcito (39).

. Pero por lo mismo sabrd, aun en el respeto por un sano pluralismo
proveniente de las distintas opciones pastorales y evangelizadoras que
correspondan a las necesidades de cada regidn, corregir las ensefianzas
contrarias al Magisterio, v las posiciones eclesialmente inaceptables o
pastoralmente estériles, asi como tode magisteric paralelo que pretendiese
sustituirse a la doctrina de la Iglesia (46). Toca pues al obispo la dificil
responsabilidad de salvaguardar la doctrina de la fe y de la moral (28.35).
En ocasiones le serd indispensable tomar claras posiciones en nombre de
la verdad, sobre todo cuando ésta es tergiversada o soslayada (30,34,39,40).
En cuanto a la moral, positivamente deberd promover una profunda
educacién cristiana de las conciencias; pero también negativamente deberd
corregir aquel falso pluralismo y tolerancia que fécilmente degenera en
permisivismo que llega aun a hacer desaparecer la conciencia de pecada
(42). Finalmente el Papa recuerda a los obispos que la fuente de la
doctrina de la Iglesia es la Palabra de Cristo, que no necesariamente
coincide con la opinién de las mayorias (45). He aqui un texto que en esta
linea me parece fielmente correspondiente a la mente de Juan Pablo II:

“Habéis de vigilar por la pureza de la doctrina, salvaguardando el
tesorc que Cristo confid a nuestra custodia para hacerlo fructificar.
Es pues oficio vuestro estar atentos a eventuales desviaciones doctri-
naies o pastoraies y, de este modo, evitar que el pueblo creyente
sufra dafioc en Ia fe o en su dindmico camino eclesial. Por ello,
vuestra palabra orientadora, clara y unitaria, habid de ser capaz de
fluminar el paso de la comunidad eclesial; {anto para que los ‘sacer-
dotes, religiosos, religiosas y agentes todos de la pastoral mantengan
siempre el correcte concepto de Iglesia querido por el Fundador de
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la misma y presentado por el Magisterio, como para que ese concepto
funde eficazmente la propia identidad de los educadores de la fe y
de todo el pueblo de Dios, y determine los objetivos propios del
comportamiento ctistiano, Objetivos. que ne pueden pasar por alto
las incidencias también temporales de la propia fe, pero que no se
agotan en ellas, sino que se dilatan a la salvacién eterna en Cristo,
liberador del pecado y Redentor del hombre” (28).

4.1.3. El oficio pastoral del obispo lo responsabiliza de presidir la
grey, en intima vinculacién con Cristo, de tal modo que dsbe obrar
. siempre *“in persona Christi”, Tal misidn obliga al
8,16,28,31,38,39  prelado a actuar siempre paternalmente, pero al mis-
' mo tiempo a gobernar la didcesis con plena respon-
sabilidad. En comunidén con el Sucesor de Pedro, el obispo es “el testigo
sacramental de la trascendencia histérica de Cristc y agente incansable
de su triple misién de santificar, ensefiar y gobernar” (31).

Dentro de este criterio, Juan Pablo II describe los distintos campos
de accién en que se ha de desenvolver el oficio pastoral, como el ser
“gujas de la fe y responsables de la fidelidad a Jesucristo” en las Iglesias
locales; pero también toca al obispe “construir la fidelidad de vuestra
grey” junto con “todos los objetivos verdaderamente humanos, cristiancs
y de creciente justicia social” (16}. En cambic no toca al obispo sustituir
a los técnicos en la solucién de ciertos problemas (38): “no sols un
simposio de expertos, ni un parlamento de politicos, ni un congreso de
cientificos o técnicos, sino que sois Pastores de la Iglesia” (8).

_ Mas es preciso recordar siempre en qué circupstancias concretas los

obispos latinoameticanos realizan su ministerio, para que su oficio pastoral

sea realista. Asi, por ejemplo, dice a los obispos nicaragiienses:
“Sois pastores de un pueblo profundamente religioso, dolorido desde
hace tanto tiempo a causa de injusticias, de frecuentes violaciones
de sus derechos, de tensiones, de luchas fratricidas, que dejan tras
si tanto dolor, tantas vidas jévenes tronchadas, tanto luto en las
familias, tantos huecos tragicos en los corazones de los familiares,
de tos amigos, de la sociedad” (16).

Aunque puedan varar las circunstancias de cada pafs, en todos ellos
el prelade ha de ejercer su vigilancia pastoral de manera integral, promo-
viendo también la justicia, el derecho de todos los hombres, la paz v la
reconciliacidn entre los pueblos (8,15,16,36,38), Tal preccupacién debe
Illevarlo a buscer las soluciones que partan del amor, y que fructifiquen
en la paz interna y en la convivencia pacifica con los otros pueblos (18,20),

4.1.4. La misidn de santificar, porque el obispo es el principal
constructor de la comunidad eclesial, la cual tiene como cimiento la
realidad sacramental:

“El obispo es, ante todo, quien convoca a los disperscs, con la fuerza
de la Palabra de Dios, que construye la comunidad de fe, de caridad,
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de oracién y de testimonio, que es la Iglesia, v en este caso la [glesia
particular de la que él es obispo” (39).

Finalmente, en una alocucién a un grupo de obispos brasilefios, el
Papa hace una breve y apretada sintesis de lo que el Pastor de una didcesis
debe ser, inspirdndose en la doctrina del Concilio Vaticano 1I: edificador
de la comunidad eclesial, anunciador de la Palabra, padre espiritual, pastor
y gufa, maestro de la oracién, santificador del Pueblo de Dios (48).

4.2. Los laicos deben tener una mdés clara conciencia de su res-
ponsabilidad eclesial, que proviene de su vocacién
1,4,5,9,18,19,20,22, bautismal (1,20). El Vaticano 1I nos ha hecho
26,27,29,33,34,35,42 advertir la grandeza cristiana de la vocacién de
lIos laicos, que deben ser testigos de la fe en las

estructuras en este mundo, por su presencia vy actividad:

“A ellos principalmente corresponde transformar las estructuras tem-
porales segiin el plan de Dios, imbuir de espiritu evangélico la
conduccién politica global de la sociedad e inyectar en las venas del
mundo la savia vital del evangelio” (26).

Por lo mismo no basta su contribucidn en la administracién de los
bienes eclesidsticos (18), u otras funciones de tipo administrativo; es
necesaria su colaboracién en la misién evangelizadora del Pueblo de Dios
(1,4,19,22), por lo cual es preciso que cada dfa se sientan mds incorpo-
rados en el trabajo eclesial encaminado hacia una “evangelizacién integral”
(26). En una tarea semejante, allos podrén vealizar un trabajo irremplazable
como evangelizadores de la familia y como promotores de una pastoral del
matrimonio: nadie mejor que ellos, que estdn viviendo en primera persona
los retos y las bendiciones de la vida familiar y matrimonial, podrdn
contribuir a cambiarla desde dentro segtin los criterios de Jesucristo (27).

Por ello Juan Pable IT impulsa a los obispos a dar todo su apoyo a
las asociaciones laicales cristianas; porque es necesaria la actividad apos-
télica organizada, con estructuras adecuadas a las condiciones de nuestro
tiempo (5,29). Esas deben reflejar v coordinar la accién parroquial y de
las comunidades eclesiales, ¢ insertarse en la pastoral de conjunto, de
manera gue toda su actividad se realice en comunién con el obispo. A fin
de que dicha colaboracién sea eficaz, conviene que éstos se preocupen por
dar a los apdstoles laicos una seria formacién cristiana, con profundo
sentido eclesial v con una vida espititual seria (29).

Luego, entre los distintos aspectos de la vocacién de los laicos, ef
Papa se detiene aqui y alld en algunos mas especificos:

— Conviene que la Accidén Cat6lica no se reduzca a realizar activi-
dades temporales o de asistencia social; sino que de un modo més integral
viva Ta propia vocacién laical, sin la cual la Iglesia no estd completamente
formada. Por tanto debe procurar primerc recibir el mensaje evangélico
y profundizar en él, para luego comunicarlo a sus hermanos (5).
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-—El Santo Padre agradece en varias ocasiones a los catequistas, por

por su valiosisima colaboracién a la misién de la Jglesia. Los llega a

: Ilamar “preciosos colaboradores”. Perc indica a los

2,20,22.27 31,51 obispos que es necesario ofrecerles una sélida for-

macibén, a fin de gque conserven la pureza de la ense-

fianza contenida en la Palabra de Dios y en el Magisterio, y que ellos deben

fielmente transmitir. Con Puebla reconoce que por desgracia atin faltan
muchos catequistas, para poder realizar eficazmente esta labor,

— Aprueba también los otros ministerios laicales, especificamente el
conferido a los Delegados de la Palabra (20).

Finalmente el Papa indica que debe haber una intima unidn en el
trabaje apostSlico entre los sacerdotes, religiosos, religiosas y laicos. Los
sacerdotes deben esiar muy abierios a ofeecer a sus colaboradores en la
misma misidn, el apoyo de la formacidn de la comciencia, la orientacion
en sus trabajos y el auxilic de la vida sacramental (26).

Pero si bien la vocacién laical ha sido puesta en relieve a partir
del Concilio, Juan Pablo II advierte que hemos por una parte de consi-
derarla valiosfsima e insustituible en la misién de la Iglesia; perc siempre
cayendo en la cuenta de que Cristo ha querido hacerse presente en la
comunidad eclesial sobre todo mediante el ministerio sacerdotal (9). Y
es que los laicos no pueden suplir la presencia del ministro ordenado ni
¢l testimonic de Ia vida consagrada integramente al servicio del evangelio
y de la Iglesia (4,20).

4.3, Los sacerdotes, religiosos y religiosas son insustituibles en la

~ santificacién del Pueblo de Dios (1,24). En miltiples oca-

Passim siones el Papa describe ora unos, cra otros rasgos de lo que
constituye su misién. He aqui alguno por via de ejemplo:

“Procurad que el sacerdote tenga clara conciencia de su identidad
propia, viva intensamente la dimensidn vertical de su existencia, sea
el gufa .y educador en la fe, el padre de todos, en especial de los
pobres, el valeroso servidor de la causa del Evangelio, el auténtico
pastor interesado en llevar a todos a Cristo, en liberar radicalmente
al hombre ante todo de lo que le separa de Dios” (9).

El ministerio sacerdotal no es sustituible en la Iglesia: “los tentativos
de transferir a lIa comunidad tales poderes (ptesidir la eucaristia, abso-
lucién de los pecados, predicacién de la Palabra) se demosirardn vanos
¢ incapaces de servir a la vitalidad religiosa de la comunidad” (42). El
sacerdote sdlo scrd ficl a su misién si acepta con humildad que todo &l
sentido de su vocacién reside en actuar no en su propio nombre, sino
“in persona Christi® (5).

Tal ministerio debe ante todo asegurar la solicita administracién de
los sacramentos, la guia del pueblo como pastores, y la presidencia de Ia
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Yiturgia en la cual la comunidad rinda a Dios el culto de toda la Iglesia
(8). Sin embargo no se agota aquf. La preocupacidn por la grey de Dios
debe impulsar al ministro del evangelic a una constante lucha por la
justicia en favor de los pobres y oprimidos: esta entrega es el respaldo
a la cradibilidad de 1a ofrenda personal, a ejemplo de aquél que nos amd
hasta la muerte (7). Sin embargo esta dltima responsabilidad no debe
interpretarse como una invitacidén al puro activismo, la “terrible tentacién®
que a la larga seca sus fuentes y vuelve estéril el ministerio, sobre todo
cuando falta la vida inmferior y la oracién (5,19,24,37,44). Mucho menos
ha de entenderse como una dedicacién a la bisqueda del bien puramente
humano del pueblo, o a adoptar métedos de trabajo reiiidos con el evan-
gelio {8,9,44), y “evitando los comportamientos dudosos en actividades
politicas concretas que deben guedar para los laicos, debidamente formados
en su conciencia cristiana” (23).

De parte del! obispo, para que los sacerdotes y religiosos puedan
cumplir fielmente con su misién, debe estar sierapre atento, como una
absoluta prioridad, a vivir en fntimo contacto con ellos, v a sostenerlos
en todos los aspectos de su vida, tanto humanos como espmtua]es He
aqui algunos de éstos: .

— El Pastor ha de ayudar a los sacerdoetes, religiosos y religiosas, a
mantener la identidad de su vocacidn, conscientes del valor de su estado
y de su mision, mediante “un sometimiento humilde v el uso de la inte-
ligencia y dotes naturales para conocer y aceptar los caminos de Dios,
abandondndose confiados a su plan de salvacién® (5, cfr.” 1,9).

— Para ello ¢l obispo ha de procurar estar muy unido a sus.colabo-
radores, parte por la necesidad de trabajar con una estrecha cercanfa, dada
la imperiosa necesidad de reagrupar todas las fuerzas evangelizadoras de
la di6cesis, por desgracia tan escasas en la mayor parte de los paises
(14,18,23,50). Y parte también porque la desunidén es un aniitestimonio
que destruye desde dentro los planes pastorales, v desorienta la comunidad
cristiana, sobre todo cuando ésta ve en algunos ministros ciertas actitudes
de independencia respectc a la comunién con el obispo (1).

—Por eso el obispo debe ser amigo v sostenedor de los sacerdotes,
religiosos y religiosas, a quienes debe dar ejemplo de perseverancia con
la palabra v el ejemplo luminoso. Ha de mantener con ellos un constante
didlogo, y promover una actitud de sostén mutuo en todas las vicisitudes
de la vida. Serfa deseable que proyectasen algén descanso junto con ellos
para confortarse en el cuerpo v en el espiritu. Asimismo conviene que
los visite frecuentemente no sélo en sus parroquias, sino también en sus
casas, € incluso participe con ellos en reuniomes de cardcter familiar. EI
ideal serfa formar con ellos un ambiente de verdadera vida de familia
(4.9,24,28 43).

—Ha de atender a la constante renovacién en el espfritu de los
sacerdotes y religiosos (3), promover retiros espirituales organizados (44),
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impulsar la oracién que llene su vida (pues no es posible revestirse de
Cristo “si el Padre no nos atrae™), con la lectura constante de la Sagrada
Escritura (3), animarlos a patticipar personalmente en el misterio de
Cristo sobre todo identificindose con él en la Eucaristia.

— Asi también es necesaric vigilar y -ofrecer los medios para una
permanente renovacidn intelectual. Por ello el Papa alaba los cursos de
estudic encaminados a ponerse al dia en tedo cuanto puede ser util para
desenvolver mejor la misidn, especialmente en lo que se refiere al
ministetio de la Palabra; de manera que sean verdaderos maestros en la
fe, atinados directores espirituales del pueblo, y fieles transmisores del
mengaje evangélico (19,23,24,3744). :

— También ha de velar socbre los proyectos y actividades apostdlicas
de los religiosos, que éstos deben desarrollar en comunién con los planes
pastorales de las didcesis y bajo la guia del prelado. El Papa subraya la
importancia de la vida consagrada, para la comunidad eclesial. Por eso
el obispo debe estar junto a los religiosos ¥ religiosas para que conmserven
y sean fieles al carisma del propio instituto aprobado por la Iglesia
(30,37,43,44,50) .

- —— El Pastor debe también instar a los sacerdotes, religiosos y laicos
“a comprometerse de manera evangélica y eclesial con los pobres. Serd
ast como el amor de Cristo se hard vivo y operante entre ellos; y la comidn
solicitud por los desprotegidos, lejos de debilitar la unidad eclesial, Ia
fortalecera cada vez més” (26).

— Muchas veces se pierden vocaciones preciosas, aun después de la
ordenacidn sacerdotal, por descuidos posteriores; incluso de valiosos cola-
boradores en la evangelizacién, Por esc el obispo debe con solicitud
paternal cuidar de la inspiracién sobrematural que guia la conducta y la
interpretacién del mensaje evangélico, de todos sus sacerdotes y reli-
gioses (3,8).

— Finalmente apuntamos, aunque no de menor importancia por indi-
carla al dltimo, la necesidad de que los prelados atiendan a la conveniente
asistencia y seguridad social del clero. El Papa alaba y aprueba lo va
hecho hasta ahora, pero insiste en que los sacerdotes han de tener Ia
posibilidad de levar una vida humanamente digna y decorosa, aun desde
el punto de vista material (23,37,44).

44. Los seminaristas y estudiantes religiosos. Es imposible que
contintie el trabajo de la Iglesia sin los agentes cualificados, estables y

3En solo una ocasién recuerdo que el Papa haya hablado de la vida contemplativa:
ésta es un valido servicio al Reino, en el silencio, la oracién y la inmolacién escondida,
fuente de gracia para teda l2 Iglesia v para €l mundo. Hay que sembrar la semilla de
esta vocacion en tantos jovenes necesitados de paz y de esperanza, atormentados por la sed
de Dios, oireciéndoles en este tipe de vida la inspiracidn de 1z dimensién escatoldgica (50)
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totalmente consagrados a la evangelizacion (4). He aqui por
Passim qué el cultivo de las vocaciones y la: formacién de los candi-

datos al sacerdocio y a la vida religiosa han de coanstituir la
ptioridad absoluta del Pastor de una didcesis: sin. ello estard arriesgando .
el futero mismo de su Iglesia {Passim).

Es verdad que hasta ahora las Iglesias Jocales latinoamericanas ham
contado con la valiosa ayuda del exterior: 1a generosidad de tantos sacer-
: dotes, religiosos y religiosas que han cfrecido sus vidas a nues-
8;14,20 txos paises ha sido hasta ahora irremplazable v grandemente
meritoria. Pero en el fondo es precaria. El Papa agradece con
frecuencia v de corazén el celo, la entrega, la generosidad de los extran-.
jeros {23,28,31); pero afirma también que la Iglesia sblo estard firme-
mente establecida cuando esté basada en su propio clero, Con el tiempo
las vocaciones con gue el Sefior nos bendice deberdn también volcarse
en la evangelizacion de otros continentes (35).

Hay que dar gracias a Dios por el resurgimiento de las vocaciones

en casi todos nuestros paises. Pero seglin el Sumo Pontifice no basta el

aumento estadistico en nlimeros: es necesaria una mejor se-

Passim leccién que redunde en la mayor calidad de los agentes de la

evangelizacién (8,25,44). Es preferible iener menos colabo~

radores de calidad, que muchos mediocres. Por eso el obispo, juato con

las comunidades cristianas, ha de dedicar sus mejores energias a los

jovenes candidatos (6) medianie una sélida y bien planeada pastoral ju-
venil, vy up mejoramiento en las casas de formacién.

i, 4, 6, 8, 4.4.1. La pastoral vocaciongl debe ser una obra de con-
10,13,20,23, junto integrada en la totalidad de la pastoral diocesana.
24,29.31,35, Ante todo se debe tener en cuenta que el Hamamiento a
37,38,42,43 un servicio eclesial no depende de nosotros, sino de “el

Sefior de 1a mies”, ¥ por tanio el primer paso en la pastoral
de vocaciones ha de ser la oracidn perseverante, que nos haga caer en la
cuenta permanentemente que ellas son un don (6,29,43).

En segundo lugar, que son un fruto de la madurez del laicado catélico:
he aqui por qué la pastoral de vocaciones no pueds separarse de la
pastoral de conjunto (4,42); ni nacen espontdneamente, sino en el seno
de las familias animadas con un espiritu de fe, de caridad y de piedad,
a las que se debe educar para que no sdlo no obstaculicen los incipientes
brotes vocacionales en los hijos, sino que los acojan con gozo y los
cultiven: de ahi que tampoco pueda separarse la pastoral vocacional de
la familiar, sino que aguélla debe msadurar como un fruto de &sta (10,
20,23,29,37,38). - '

Finalmenie se ha de incorporar, como hemos dicho arriba, a la

pastoral de ccnjunto, ante todo advirtiendo que la mejor semilla de una
vocacién es el vivir los valores evangélicos en el seno de una comunidad
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cristiana (1): “La commmidad diocesana, para su maduracién orgéwnica,
ha de engendrar en su propio seno las fuerzas vitales suficientes para el
progreso espiritual de los fieles” (8). Para ello se han de incluir y envolver
todos los ambientes de la Iglesia local: parroquia, familias, centros reli-
giosos, escuelas y movimientos apostdlicos (4,20,24,31,35,43), a nivel
diocesano y aun nacional (4,37). Y el Santo Padre dice a los sacerdotes y
religiosos que tales vocaciones son igualmente fruto del testimonio de
entrega de las personas consagradas al servicio de Dios “fuertes en la
fe, gozosos en la esperanza, ejemplares en ¢l testimonic ante la grey”
(19, cfr. 24).

Hay que afiadir finalmente que, dadas las circunstancias particulares
de nuestre Continente, Juan Pablo IT apunta ocasionalmente la necesidad
de atender de manera particular a las vocaciones adultas (4) y a aquéllas
que surgen en tierras de misién (13).

Passim 442, La formacion de los candidatos debe ser, junto con

la anterior, una preocupacién ahsolutamente prioritaria (3,5).
Se ha de advertir que muchas veces la perseverancia misma de los agentes
de Ia evangelizacién dependerd de Ia adecuada formacién humana, espiritual
vy académica que hayan recibido (4).

Se ha de atender ante todo a una seria formacién de la personalidad
humana equilibrada, en un ambiente sencillo y acogedor, de amor, de
ayuda mutua ¥y de comunién sincera. Dado ademés que su irabajo apos-
télico deberi ser comunitaric y en estrecha comunién con sus hermanocs
sacerdotes y con el obispo, es necesaric que los candidatos se eduquen en
un ambiente de comunidad, como lo ha indicado el nuevo Cddice de
Dereche Candnico (18,25,44).

En cuanto al resto de la formacidn, ha de atender a todos los aspectos:
espiritual, moral, intelectual, y a una vida disciplinada y de sacrificio,
tan necesaria si ha de encarnarse en un pueblo que sufre, v para prepatarse
a afrontar tantas dificultades que presemta el mundo de hoy. Y final-
mente poniéndose delante como meta no el propio desarroflo, sino la
entrega al servicio de la salvacién integral del Pueblo de Dios (4,27,28,
29,34,36,37,43,44). Aprendiendo desde ¢l seminario a vivir las bienaven-
turanzas en una vida de completa dedicacién a los demds, aprenderin
a darse a un pueblo pobre y sufrido (18).

En cuante a la formaci6n espiritual, es necesario educarse para una
intensa vida de oracién personal, indispensable para perseverar en la opci6n
radical por Cristo y por su causa que es el evangelio, siguiendo a Cristo
quz oré desde su enirada en el mundo hasta su muerte en la cruz. Sin
elfa no podrd perseverar en su trabajo sacerdotal, Ni es verdad el ataque
insidicse de que ]a oracidn leva al “intimismo™ o que es “alienante”: al
confrario, la intima amistad con Crisio Ileva al cristiano a asimilar més
profundamente sus criterios, y éstos lo impulsan a entregarse a los demis,
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con miradas evangélicas, “en favor de los méds pobres, de los marginados
y de los oprimidos por la injusticia” (28). Esta es la respuesta que debe
dar el candidato al ministerio, 2 un mundo secularizado y manipulado por
el egofsmo y el consumismo. Me parece de grande importancia, respecto
a este punto, la instruccién a un grupo de obhispos de Colombia: el joven
¥ la joven Hamados a una consagracién para el servicio eclesial descubrirdn
la belleza de su entrega en favor del mundo de hoy si se les ensefa a
responder a la ciudad secularizada con una profunda experiencia de Dios
en Cristo, que se refleje en la entrega a los hermanos, especialmente a
jos mas necesitados; a una sociedad materializada y consumista, con un
amor desinteresadc y la pobreza volumtaria; a una sociedad inanipulada,
con la conviccidn de que en la obediencia se encuentra el més elevado
ejercicio de la libertad; a ‘'una sociedad victima de ideologias, con el evan-
gelio; a un pueblo donde reina el odio, con el amor del Padre manifestado
en los mas pobres, enfermos y marginados; a una sociedad lena de
angustias, con la esperanza cristiana (43). 'Y observa el Pontifice que a
la Jarga son los mismos jévenss quienes rechazan los ideales que se les
presentan, cuando éstos son desvalorizados evangélicamente. Por ello hay
que ofrecerles una formacifn espiritual e intelectual en que puedan des-
cubrir toda la belleza de su entrega, pero también, y de forma realista,
todas sus exigencias (4,28). Como criterio para esto dltimo, el eje de la
formacién espiritual deberd ser la asimilacién de lo que es Jesucristo,
como Maestro, Sacerdote y Pastor (25,28).

JComo realizar un trabajo a la vez tan necesario y tan dificil? El
Papa pide a los obispos cuairo cosas que conviene anotar, y que se
encuentran dispersas en diversas alocuciones*:

— Es indispensable el contacto frecuente del obispe con los semi-
naristas y los jévenes religiosos, mediante su presencia y el didlogo, para
ayudarlos a que [o sientan comc un verdaderc Pastor cercano a ellos.
Debe también ponerlos en contacto desde el principio con los problemas
pastorales de la didcesis, y crear con ellos todas las condiciones favorables
para la comunién con el obispo que les sera indispensable en su futura.
misién evangelizadora (36,43).

— Serd necesaria una cuidadosa seleccién y preparacién de los for-
madores del seminario, tanto superiores como maesiros. Para tal misidn
el obispo deberd nombrar a los mejores sacerdotes de su difcesis, por més
que con frecuencia ello lo lleve a privarse de valiosos colaboradores en
otros campos (25,26,27,32,37,44).

+Serd Gtil leer el discurso 44; dedicado integramente a la formacién de los candidatos
al sacerdocio. En &l 49 el Papa anota la necesidad de que fos futuros sacerdotes se
formen %esde el principic en el “sentir con la Iglesia®, segln la mente de Prssby.-:eramm
Ordinis .
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~-- 8e han de hacer frecuentes evaluaciones y balances de la formacidn
que se ofrece en los seminarios, para poder reconocer los logros y defectos
en el camino recorrido, en vistas & un constante progreso (36). Para ello
habrd que seguir como vélidas direcirices las que ha sefialado la Sagrada
Congregacién para la Educacién Catélica, as{ como las normas aprobadas
por las Conferencias Episcopales (8,23,26,32,34,36,43).

~— Finalmente Juan Pablo II invita a los obispos a estudiar las cir-
cunstancias concretas de cada regién y pals, de manera que, ahi donde
no sea posible mantener centros de estudios eclesidsticos de verdadera
-calidad en la formacién, se unan las diversas zonas y dibcesis para una
colaboracidn en este sentido, a nivel interdiocesano e incluso nhacional.
Hay que. afrontar con honestidad Jas limitaciones locales, de manera que
.S manifieste de manera especial en la formacién de los futuros agentes
'del evangelio, la participacién de las provincias eclesidsticas y de las
-enteras Conferencias Episcopales, que en este caso deben actuar con cri-
terios comunes para afrontar los problemas y los retos del futuro (8,14.23).

5. Como evangelizar

" En esta séccién trataré de distinguir los campos entre evangelizacin
y catequesis, con las dreas afines a ambas. En la primera se proclama el
mensaje fundamental del evangelio y se invita al hombre a responder en
la fe, que transforma toda su vida personal (iante en su dimensién indi-
vidiial como social). En Ja segunda se trata de educar en su fe a quien
ha respondido positivamente al mensaje evangélico. Esta distincién es
importante, porque, como el mismo Papa advierte, no raramente se ha
cometido el error de querer catequizar a los bautizados, sofiando, o presu-
poniendo ilusoriamente, que han sido ya evangelizados (29).

Punto de partida indispensable para la evangelizacién es el segui-
miento de Cristo, como expresién fundamental de la fe, vivido hasta sus
ltimas consecuencias, en la vida del cristiano:

“El anuncio y celebracidén del misterio de Cristo han de hacerse vida,
accion. Porgue st es verdad que no se puede vivir como Cristo si
no se vive en El, también es cierto que no se puede vivir en El si no se
vive como El vivid, como El nos ha ensefiado. El evangelic ha de
ser, pues, norma de vida, garantia de un recto comportamiento
ético personal y social; ha de ser exigencia de justicia y de rmiseri-
cordia, programa de reconciliacién en la scciedad, estimulo hacia
un nuevo orden en el que se promuevan los derechos de los hombres,
hermanos nuestros”™ (30).

Esto exige del evangelizador un profundo espiritu de pobreza y
libertad tespecto a los poderes de este mundo, para anunciar con valentia
la verdad de Tesucristo, con firme comviccidn de la fuerza transformadora
del mensaje cristiano (29). Esa misma pobreza y libertad deben criticar
las actitudes tomadas, para dejarse herir del evangelio, sin defensa alguna
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de nuestra parte, Y esa apertura completa a la Palabra de Dios es la que
ha de hacernos libres para distinguir qué corresponde y qué no, a Ia
misién evangelizadora de la Iglesia, que debe proclamar la liberaciém
integral del hombre en Jesucriste.

5.1. La liberacidn integral del hombre. Sobre este punto tan delicado,
el Papa vuelve constantemente en sus alocuciones, en formas muy diversas:
o bien simplemente insinuandc que los obispos
3, 8,10,11,16,27,28, de un pais han sabido distinguir lo que es y lo
30,40,42,46,47 48 gue no es mision de la Iglesia (3), o bien .indi-
cando estos dos campos explicitamente. Ciertamen-
te parte del principic que evangelizar no consiste solamente en iluminar
la inteligencia en forma tedrica, sino también en conducir a la unidad
profunda entre fe y vida, en el quehacer cotidiano individual y social,
nacicnal e internacional (8,30). Pero es aqui precisamente donde pueden
surgir ciertas peligrosas ambigiiedades que requieren un necesario y deli-
cado discernimiento a la luz del evangelio. Y es que la evangelizacién no
tiene Tugar en un mundo abstracto, ni se dirige a un hombre universal,
sino a aquél que vive una historia concreta, y que en la América Latina
con frecuencia se hace real en circunstancias especialmente dolorosas y
de dificil discernimiento:

“Sé muy bien que tratdis de ejercer ese ministerio evangelizador en
estrecho contacto con vuestros fieles y siguiendo de cerca las cir-
cunstancias concretas ambientales en las que se desarrolla su vida
como cristianos. Ello os hace testigos de no pocas situaciones penosas,
que derivan de la falta de formacidén moral vy religiosa, de cultura,
de trabajo, de lamentables condiciones de injusticia, en las que siguen
aumentando las distancias entre quienes tienen en exceso y quienes
carecen de lo esencial” (I1)5,

Quizds seria mds fdcil tal discernimiento si dichas lameniables situa-
ciones proviniesen de carencias “naturales”, Pero desgraciadamente “‘la
pobreza no es, con frecuencia, solamente una etapa casual de situaciones
ineluctables de factores naturales, sing también un producto de determi-
nadas zstructuras econdmicas, sociales y politicas™ (47). En tan dificiles
situaciones el distinguir qué corresponde y qué no toca a la Iglesia en su
misién evangelizadora, es extremadamente arduo. Y el Papa no puede
ofrecer una especie de “receta” universal, sino udnicamente un principio
general que luege cada Conferencia Episcopal prudentemente debera en-
carnar en los casos particulares: :

5Dice a los obispos de Nicaragua: “Sois Pastores de un pueblo profundamente
religioso, dolorido desde hace tanto tiempo a causa de injusticias, de frecuentes violaciones
de sus derechos, de tensiones, de luchas fratricidas, que dejan fras si tanto dolor, tantas
vidas jovenes tronchadas, tanto lute en las familias, tantos huecos tragicos en los cora-
zones de los familiares, de los amigos, de la sociedad” (16).
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“No es parte de la misién propia de la Iglesia imponer las reformas
sociales ¢ indicar las modalidades contingentes de su realizacién. Su
deber es explicar los principios éticos que deben inspirar estas re-
formas, un deber que incide sobre todo en la renovacion de las
mentalidades y en la conversidn de los espiritus, de las voluntades
y de los corazones. Fruto de tal conversion serd la reconciliacion® (46).

Se adivina ya aqui entre lineas un principio fundamental que luego
aflora en divcrsas ocasiones en miltiples maneras: el evangelio no puede
identificarse con una técnica (cualquiera que fuese) para cambiar las
estiucturas. La Palabra del Sefior se niega a reducirse a ¢llo. Es en cambio
un fuerte reclamo a la conversién del corazén, de todo aquelle que es
pecado y que incide necesariamente en la construccién de vna sociedad
segin proyectos que no corresponden a Tos divinos sobre el hombre. St
debe pues incidir ¢l evangelic necesariamente en la construccién de una
sociedad justa, pero no como una técnica o como una ideclogia que se
limita a Ios elementos estructurales, sean éstos sociales, econémicos o
politicos. Por ello no basta que ¢l Pastor se detenga en la fenomenologia
de los problemas que dificultan la evangelizacién, como un estudioso
que se interesase en constatar los obstdculos que se le interponen; sino
le toca buscar los remedios hasta donde le es posible, penetrando profun-
damente en las causas espirituales de ellos, como la falta de fe, de solidez
en la adhesién a Cristo, de formacidn religiosa, y aun de fidelidad a la
Tglesia (46).

“Pero en la fidelidad a su misién, sobre tcdo espiritual y religiosa,
la Iglesia no puede no prestar atencién a su deber de frente a los
problemas que afligen al hombre y, sobre todo, a.las situaciones que
lo ofeaden en su condicidn de persona humana y de hijo de Dios.
En las regiones en las que fuisteis instituides Pastores, inmensas
muchedumbres humanas suften —y en ellas Cristo revive en un cierto
modo su pasidn— el drama del subdesarrollo y de Ja emarginacién
en sus vagios y escudlidos aspectos: desnutricién cuando no el verda-
dero y propio espectro del hambie, la enfermedad, la- mortalidad
infantil, etc., etc. Ante la tentacién, no hipoiéiica mi rara, de refu-
giarse en el fatalismo, he sentido el deber de dirigir a los pobres, los
alagados de Salvador (de Bahfa), un fuerte Ilamado: Dios no os
quiere vilipendiados, sometidos a una vida infrahumana, sumergidos
en la miseria. Dios os quiere creaturas humanas e hijos suyos, reves-
tidos de la dignidad que elic trae consigo” (48).

En cuanto a los métodos para promover ese bien integral del hombre,
el Papa recurre al principio de la dignidad humana, que exige ser salva-
guardada con los criterics evangélicos, cuyo fundamento es el amor, del
que proceden fuego la unidad eclesial y la convivencia fratemna (8). Y
para aplicarfo concretamente, los obispos cuentan con el valioso instru-
mento de la Doctrina Social de }a Iglesia (9,10,50). Deben insistir en la
sana moral publica, en la defensa del hombre ante las claras injusticias
sociales, y en la justicia y equidad en las relaciones laborales {10) y en
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todos los campos (11) sosteniendo las justas reivindicaciones de los sectores
necesitados, como son los de obreros y campesinos, en una linea de
verdadero humanismo cristiano (12,14} %, '

A este punto conviene conocer la mente del Papa respecto a un
asunto en que a veces chocan ciertas mentalidades. Hay quienes querrian
ver como la tnica obra propia del cristiano Ia reforma de las estructuras.
Con frecuencia gquienes piensan asi critican duramenie las *cbras de
misericordia® como insuficientes; quisieran acabar con eflas en la pastoral
de la Iglesia, calificindolas, por ejemplo, de meras “obras asistenciales”.
En un clare discurso a un grupo de obispos del Brasil el Papa trata este
asunto, y reconoce que no basta satisfacer las necesidades humanas inme-
diatas para lograr un cambio social, si no hay también una conversién de
mentalidades vy una permanente transformacién de las estructuras econd-
micas y sociales. Sin embargo los pobres concretos acuden a nosotros en
muchas circunstancias particulares con sus necesidades urgentes e inme-
diatas: no tenemos derechc de posponer la ayuda para cuando algin dia
cambien las mentalidades y las estructuras. Ahi, en esa respuesia de
momento, las obras de caridad de la lIglesia “contindan teniendo un
amplio espacio y un puesto insustituible como subsidio y con la coordi-
nacién con las obras de asistencia oficial” (47). En efecto, el cap. 25 de
Mateo debe ser siempre actual en su “lectura objetiva. La misma Iglesia
renegarfa de algo de su historia, y romperia una tradicién ininterrumpida,
si dejase de ejercitar la caridad y la asistencia en modo concreto”. Se
deben ejercitar pues tales obras, mas reconociendc por una parte que no
son suficientes para resolver a fondo los problemas; pero por otra parte
que, ademids de ser un signo de amor cristiano, ellas eolaboran positiva-
mente a crear entre los hombres de buena voluntad aquel sentido de
comunién y participacién necesarioc como base honda para poder recons-
treir una sociedad justa para todos; y el sentido de la hermandad, funda-
mental para formar la familia humana (Ibid).

52. La catequesis debe seguir inmediatamente la evangelizacién,
junto con la cual ha de formar una unidad en la solicitud pastoral del
obispo (11,46), a gquien corresponde por vocacién ser

11,15,18,22,29, ¢l primer catequista, y como tal responsable de la cate-
30,31,33,35,46  quesis en su difcesis (31). La catequesis es indispen-
sable, sobre todo en un puebla en el que tanta educacidn

falta en todos los sectores. Se necesita no solamente creer fundamental-
mente en Cristo, sino vivir una fe educada gue sepa lo que cree, y que

¢En una ocasién el Papa habla de la denuncia proféiica de la miseria ¥ la opresién
en referencia al Ghimo Sinodo, Relocidn [fimud, TTD6. Debe hacerse siempre segin el
significado que ésta tiene en el Nuevo Testamento, y en cuanto se participa hay del
ministerio profético de Cristo; lo cual supone gque se hace en el marco de los dones v
carismas del Espiritu, y en el contexto de Ia actual economin salvifica. No es posible
acepiar lo que de manera sdlo “nominalista” se Hama a veces “denuncia profética”. Para
que sea verdaderamente cristiana, ésta debe ser conforme a la guia de Puebla, nn. 377
ss. Es decir, tal denuncia debe provenir del espiritu de verdadera fe, de un discerni-
miento eclesial, ¥ con la prontitud de someter el propic juicio al de la comunidad (50).
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viva como cree. De ahi que la catequesis haya de abrazar tanto el campo
doctrinal de la fe como el de la moral:

“Hacer una catequesis mds sistemdtica serd evidentemente mds fécil
cuanto vayan siendo superados el analfabetismo y la ignorancia pro-
fana; pero no estd ligada a esto. El pueblo deberd adquirir una fe
mas solida, una piedad mds educada, que le ayudard a defenderse de
los lazos de la supersticion y de los cultos ambiguos, mégicos o insu-
ficientemente distintos de la fatalidad respecto a los elementos natu-
ristas, errores de los gque Cristo ha librado a sus discipulos. Asi
también puede ser superada la tentacién de las sectas que no conocen
la plenitud catdlica, (...) La profundizacién doctrinal y la reflexién
religiosa permitirdn poner mejor en prictica las costumbres de la
vida nueva tan bien descritas por San Pablo como corolarios de la
fe, en la vida familiar, profesional y social” (18).

Pero seria un error reducir el campo de la catequesis solamente a
los nifios, mucho menos si ésta se limita a prepararlos para la recepcién
de los sacramentos,

“Es necesaric acompafiar al joven duranie las diversas etapas de su
desarrollo intelectual, para que en la Sagrada Escritura, en la Cate-
quesis y en la Etica Social Cristiana pueda encontrar Ia solucién
que ofrecen Cristc y su Iglesia a los problemas individuales y so-
ciales” (22, cfr. 51).

La catequesis debe seguir las diversas etapas de la vida, de manera
orgénica y sistemdtica, ofreciendo gradualmente todos los elementos nece-
sarios para vivir integralmente la fe. No podrin pues cmitirse los conte-
nidos centrales de la doctrina, de la vida cristiana préctica, del compro-
miso aposidlico y del indispensable dinamismo social (29).

5.3. Las comunidades de base son un elemento legitimo y valioso
para la evangelizacién, cuando se fundan en las directivas de Puebla
(n. 1145) y de la exhortacién apostdlica de Pablo VI Evangelii Nuntiandi
(n. 58). S6lo una vez, que yo recuerde, el Papa ha hablado un poco mds
ampliamente a los obispos sobre este tema. A los chispos de Ecuador
agradece que hayan mantenido una linea firme y equilibrada en la accién
pastoral, en la cual se da un lugar jusio a la opcidn preferencial por los
pobres, y se adoptan las iniciativas pastorales convenientes, incluidas las
comunidades de base. Pero los invita a estar al tanto de los riesgos que en
ocasiones éstas podrian correr, segin Puebla misma Io advierte, si. se
llegasen a convertir en gérmenes de desunidn al interno de la Iglesia, Por
ello los pastores deben estar atentos a coordinarlas especizlmentc oo aque-
llo que toca las inmiciativas de evangelizacidn y promocién humana. Si
dichas comunidades trabajan en fntima comunién con la jerarqufa, entonces
s¢ deben aceptar sin preocupacién alguna (32).

54. La educacién es un campo de accién pastoral que tiene una
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intima conmaturalidad con la misidn evan-
8, 9,14,15,19,22,23,31,32, gelizadora de la Iglesia: es uma “revolu-
33,34,35,37,38,41,43,46,48 cién del amor” que logra una verdadera

liberacién “con el libro y con la pluma”
(48). Se realiza en diversos niveles, todos ellos mecesarios:

54.1. La alfabetizacion. La lucha conira ¢] analfabetismo, tan gene-
ralizado por desgracia en tantas regiones, junto con la educacidén y cultura
bésicas, son el fundamento para una verdadera y auténtica liberacién y
reforma de las esiructuras. Es un servicio valiosisimo y aun indispensabie
que la Iglesia puede ofrecer a una enorme multitud de hermanos margi-
nados. 8délo se debera tener gran cuidado de no utilizarla como un instru-
mento de ideologizacién o de una socio-politizacién que manipule la capa-
cidad de discernimiento para las opciones personales. Un uso de tal
naturaleza serfa inmoral y antievangélico, porque ya ne¢ serviria de medio
para una verdadera Hberacidn, sino crearia un nuevo tipo de esclavitud
revestida con el ropaje de la liberacién (48).

54.2. La educacién formal en sus distintos grados: el Papa considera
un error lamentable pretender abandonar las instituciones educativas por
apostolados aparentemenie m#s rentables o mds fructuosos a corto plazo.
Si bien reconoce que se debe evaluar constantemente el apostolado edu-
cacional y su ejercicio en las escuelas de los diversos niveles, para que
de verdad correspondan a nuestra misidn evangelizadora. Por eso, con-
templando el bien universal de la Iglesia, afirma que no se puede, con
fdciles pretextos, renunciar a este apostclado. Por el confrario, han de
buscarse las vocaciones al magisterio enfre los laicos y religiosos, para
ofrecerles una competente formacién cristiana, académica y pedagégica.
Ademds se deben elaborar y difundir libros y material didictico de
calidad (34).

“Serfa muy lamentable, st con excusas de apostolado que se creen
més rentables, se abandonaran las posibilidades de educar perscnas
completas, jévenes integrales, que nos ofrecen las instituciones edu-
cativas de la Iglesia. Cierto que ellas deberdn ser reformadas —cuando
sea necesario~— para que respondan a finalidades evangélicas y de
apertura a todos, pero no dejemos ficilmente instrumentos que tantos
bienes humanos, sociales y cristianos han producido, cuando los sa-
bemos emplear adecuadamente. Es un importante servicio que pode-
mos prestar a la sociedad y a la Iglesia actual” (9).

Para ello serd necesaric elaborar proyectos sélidos, por parte de toda
la comunidad cducativa {¢ incluidos desde luego come loe mds importentes
educadores los mismos padres de familia) en que se exprese qué tipo
de hombre se pretende formar, y tomando en cuenta que todos los forma-
dores han de ser, en su propia medida, “testigos de la fe” (34)., De ahi
que no solamente se deban mantener (revisindolas en sus fines y en sus
métodos) las escuelas ya existentes, sino en la medida de las posibilidades
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de la Iglesia en cada regi6n se han de abrir tales centros. educativos
donde atin no los hay (24,38).

Pero ya que no todos los jévenes cristianos pueden asistir a tales

escuelas, es necesario proveer de manera que quienes estudian en insti-

tuciones educativas piblicas puedan tener accesc a la formacién

9,33  cristiana y religiosa (33), incluso en las mismas escuelas del estado

ahi donde fuese posible, sélo atendiendo a que la educacion reli-

giosa de los jévenes corresponda a una pastoral orgdnica y gradual, y
armonizada con el proyecto diocesanc.

Finalmente Juan Pablo II elogia y agradece el servicio de las Uni-
versidades catélicas (38) y estimula a los pastores a elaborar una pastoral
universitaria bien organizada, en forma colegial, y como res-
23,26,37 ponsabilidad comin, estableciendo capellanias universitarias
' encargadas a equipos especializados en este tipo de trabajo,
escogidos entre personal de reconocida competencia, que tengan sus orien-
taciones doctrinales de acuerdo a la ensefianza de la Iglesia, y que trabajen
en intima unién con la jerarquia.

5.4.3. Evangelizacion y cultura. Es también parte de nuestro minis-
terio iluminar a los hombres de cultura, ciencia, iécnica, y a los respon-
sables del bien comtin, para que el cvangelio promueva e ilumine el
progreso integral de los pueblos, que sin tal guia facilmente podria volverse
contra el hombre que se pretende liberar (8). El fin a perseguir seria la
evangelizacién de la cultura, que se arraigue en el contexto socic-econd-
mico y polftico en concreto, a partir de la Palabra de Dios y en comunién
con la Iglesia universal. La inspiracién de las culturas con el espiritu de
Cristo las transformard en culturas de amor. S6lo se ha de estar dtento
para no confundir la fe con un simple valor cultural entre tantos otros.
La fe trasciende esos valores, ¢ incluso, puesto que es respuesta a la
Palabra revelada, debe servir como criterio de juicio para discernir cudles
de ellos corresponden verdaderamente al proyecto de Dios sobre el hom-
bre (19,37,41,43).

Hay otro aspecto intimamente ligado a ésie, y es el de la inculturacién
en la proclamacién del evangelio. Se requiere mucha sensibilidad y fineza
para enconirar en [as culturas populares aquellos elementos de genuino
valor humano, verdaderas “semillas del! Verbo”, en los que encarnar el
trabajo evangelizador (31,35), trabajo mucho mdés urgente ahi donde se
pretende secularizar la cultura con un laicismo imperante que impone
concepeiones ideoldgicas invélidas, y una falsa evaluacién de la vida (38).
La profundizacion en tal discernimiento ayudara a excluir toda forma de
sincretismo y particularismo ficticio y desviante (46) y a no confundir
evangelizacién con inculturacién, pues

“ambas realidades son distintas e independientes; pero al mismo
tiempo no faltan elementos que las ponen e¢n una estrecha relacién,
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ya que son perscnas vivas y vinculadas a una determinada cultura

las que viven el evangelio, y por ello la Buena Nueva ha de permear

las culturas de los hombres a los cuales se anuncia el mensaje de

salvacion” (41).

5.5. Los medios de comunicacidn social, Muy poco he encontrado
sobre este punto. Apenas dos pdrrafos en que el Papa muestra su compla-
cencia a los obispos de Colombia y Ecuador por los proyectos de evange-
lizacién mediante Ta radio. Reconoce la calidad técnica y la solidez de
los programas, y anima a los pastores a continuar por esa linea, poniendo
la técnica al servicio de la irradiacidn de la fe salvadora, y para ofrecer
educacién, cultura y promocidén humana a quienes méas carecen de ellas,
y finalmente para defender los valores de la familia (14,32).

5.6. La vida religiosa cristiana

El Papa constata en diversas ocasiones que la prdctica de la vida
religiosa en América Latina ha progresado en los dltimos tiempos (1), ¥
ademds, hablando a los obispos de Brasil, les dice (lo que podria ser
comin a los otros paises), que el nuestro “es un pueblo dotado de un
alma profundamente religiosa, con sed y hambre de Dios, v abiertc a los
valores espirituales” (48).

5.6.1. Vida sacramentql. El Santo Padre invita a los obispos a
fomentar la vida litdrgica y la participacidén en la vida sacramental de
' ) " la Iglesia: Ta eucaristia, la reconciliacidn, la uncidn
1,2,6,25,30,33,34, de los enfermos... (30,33,35,38). Porque sin la gra-
35,36,38,39,44,48 cia que fluye de los sacramentos, la evangelizacién

serfa estéril y vacia (33). Y como esios medios de
gracia deben conferirse en el contexto de la evangelizacién, serd - necesario
equilibrar de manera jusia el derecho que tienen los fieles a recibirlos,
con la exigencia de uma conveniente preparacién (34). '

En particular sobre Ia misa dominical, €l Pontifice subraya las maltiples
razones por las que parece necesaria para mantener viva la fe de los
cristianos; pero al mismo tiempo indica que no puede presentarse a los
fieles como una simple obligacién; sino educdndolos en la mecesidad de
unirse al Padre por Jesucristo, y ayudédndolos a no separar la vida sacra-
-mental del empefio por la existencia de todes los dias, de manera que la
santa misa sostenga y sanfifique el trabajo de toda la semana (2,33).

Al bendecir los trabajos del Congreso Eucaristico Nacional de Argen-
tina mos dice que la presencia real de Cristo en el altar del sacrificio ha
de ser el centro de la vida de todos los miembros de la comunidad eclesial,
y debe llegar hasta pemetrar todos los tejidos de la sociedad, para que
los cristianos alimentados por este sacramentc transformen el mundo. Y
en ello pone €l ceniro de la evangelizacién, de la catequesis y de toda la
vida de Ja Iglesia. De ahi ha de partir la renovacién de toda la sociedad,
empezando por la justicia en favor de todos, especialmente de los mds
necesitados (36).
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En cuanto al sacramento de la reconciliacién recomienda que se sigan
las orientacionzs de la exhortacién apostélica Reconciliatio et Paenitentia
(51). Y ademss indica que, segin la mente del Sinodo de 1983, es preciso
empezar por la formacidn de los sacerdotes, de manera que aprecien la
belleza, la urgencia y la dignidad de este sacramento. Los fieles tienen
el derecho de ser acogidos en la gracia de la penitencia, de la que reciben
luz en su vida cristiana, consuelo, estimulo, orientacidn y perddén. Es
también fuente de santidad para el confesor que ejercita este ministerio
pastoral, Se debe evitar todo abuso en las absoluciones colectivas, donde
el amor personal de cada fiel gueda menos manifiesto, y en las que no
se reconoce suficientemente “‘el drama personal e intransferible, para el que
no pueden servir consejos generales y directrices andnimas™ (25)7,

Finalmente toca al obispc velar por la unidad litdrgica, no permi-
tiendo que los grupos hagan sus celebraciones al margen de las normas
de la Iglesia, guiados por su propia inspiracién, sobre todo en la eucaristia:
“Presidiendo el propio presbiterio, el obispo deberd mostrarse claro y
firme en mantener la sana doctrina y en la cbservancia de las normas
tanto juridicas como litdrgicas y pastorales” (44, cfr. 38,39).

5.6.2. La religiosidad popular y las devociones son “la memoria cris-
tiana de neestro pueblo” (19). En muchas ocasiones se trata de una
manera de asimilar Ia fe, muy profunda, que viene desde
12,14,17,19,22, la primera evangelizacidn de nuestro Continente; en sf
25,30,31,35 mismas muy positivas, es preciso sin embargo reconocer
que no han sido totalmente evangelizadas. Por ello es
necesario proseguir la obra de aquellos misioneros (17,19), orientando
todas las devociones y préicticas de la religiosidad popular a la partici-
pacién sacramental plena (17,19,22,30). No hay que despreciar pues este
elemento; sino discernir sus valores para que, como base firme, sobre
ellos se pueda construir una mas completa evangelizacién. Se ha de puri-
ficar en lo necesario el sustrato positivo, discerniendo con delicadeza y
prudencia los elementos que expresan una verdadera fe. Evangelizar la
religiosidad popular no quiere decir pues acabar con ella, sino “enrigue-
cerla de contenidos salvificos portadores del misterio de Cristo y del
evangelio” (31, cfr. 12,14,35):

“En aquellos casos en los que la fe cristiana se presenta inezclada a
formas menos perfectas de religiosidad popular, se impone un prudente
criterio pastoral, para no apagar la fe mds ¢ mencs auténtica, sino
—partiendo de ella— purificarla, robustecerla e integrarla gradual-
mente en la vivencia consciente del misterio integral de Cristo” (12).

. TA un grupo de obispos del Brasil pide que se evite el abuso doctrinal de quienes
afirman gue la eucaristia borra el pecado mortal independientemente del sacrzmento de la
reconciliacién.  Es verdad que como memorial de la cruz, lz2 misa es fuente de todas
las gracias. Pero segin la tradicién de la Iglesia, quienes hubiesen pecado mortalmente
han de reconciliarse primero con el Sefior mediante el sacramento de Ja penitencia, antes
de recibir la eacaristia. (51).
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6. 'Orientaciones a Iglesias particulares

“Afiado finalmnte (con un fin ilustrativo, pues no se trata de orienta-
ciones pastorales para todo nuestro Continente), ciertos temas que el
Papa afronté ante algunos grupos, v de alcance més limitado. Los expongo
por orden cronoldgico:

— A los obispos de las Antillas recomienda trabajar por la unidad
ecuménica. La base debe ser la fe en la Trinidad y la unidad en nuestro
ministetio, y ello en respuesta al mandato de la caridad, que nos pide
construir una comunidad de amor. La manera de procurarla ha de partir
de la oracién privada y piblica por este fin, ya que la unidad es fruto
de la gracia. Pero no serfan justas ninguna de estas dos vias: o renunciar
a la integridad y a la pureza en la predicacién de la doctrina, o celebrar
la intercomunién ahi donde no hay unidad de fe (2,33).

— Agradece a los obispos chilenos y argentinos su colaboracién para
resolver pacificamente el conflicto de limites entre ambos paises, que
invitaron al Papa mismo comc mediador (8,10, 31, 36).

— A las circunscripciones misioneras de Colombia: el Papa ansia
gue se realicen lo méds pronto posible las condiciones necesarias para que
puedan llegar a ser didcesis. Entretanto serd oportunc que reciban ¢l
apoyo de las didcesis méas présperas (13).

-— Alienta a los obispos de la Rep. Dominicana a preparar la cele-
bracién del V centenario del descubrimiento de América y de los inicios
de la evangelizacién, renovando para completarla aquella misién evan-
gelizadora adn no terminada (17).

—- Impulsa a los obispos de Cuba a luchar por defender el principio
de la libertad religiosa y el derecho de las personas y familias a una
educacién. ética, civica y religiosa, de acuerdo con esa libertad. También
la Iglesia necesita un dmbito de libertad “para coniribuir en la causa del
bienestar v a las aspiraciones profundas de su” pueblo, del que se sabe
‘gozosamente parie y colaboradora, desde su misién propia™ (19).

— A los obispos de Honduras expresa su deseo de que los acuerdos
de: Contadora sean efectivos para reducir las tensiones en Centroamérica,
a fin de que pueda establecerse un proceso de pacificacion sobre bases
firmes (20).

— Alaba €l ejemplo de Costa Rica, que ha renunciado a la institucién
del ejército, y constantemente colabora en favor de la paz (26).

— Se congratula con los obispos de Ecuador por la superacién, en
su pafs, de una mentalidad laicista que les impedia ofrecer los servicios
pastorales y la evangelizacién a los elementos del servicie piblico (32).

— A dos grupos de obispos brasilefios el Sumo Pontifice indica la
riqueza que significa para sus didcesis (junto a los c0n51gu1entes proble-
mas) la composicién étnica pluralista (39,43).

— A otro grupo del Brasil recomienda el cuidado por el patrimonio
artistico de la Iglesia, que en esa regién supo traducir en el estilo barroco
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“la emocién y exaltacién religiosa, mediante la reflexién en los libros
sagrados y las vicisitudes de la vida humana®: hay que protegerlo como un
patrimonio histérico de la fe, inspirador dé las nuevas generaciones (51).

Para concluir deseo brevemente indicar que el Papa no ha agotado
las orientaciones pastorales que necesita nuestro Continente, ni ha tocado
todos los problemas que nos exigen una respuesta en Jesucristo. Pero si
nos ha trazade, con mano fitme y clara, algunas de las rutas a seguir.
Al mostrar asi su preocupacién de Pastor que mira por todas las Iglesias,
no nos ha eximido del deber de discernir v juzgar los casos particulares,
trabajo que requiere la madurez de la Iglesia a nivel comunitario local.
Por tal motivo estas rutas aqui trazadas, por més que gocen de la autoridad
del magisterio del Pastor supremo de la Iglesia, no son ocasién para
gloriarnos de que el camino est4 bien trazado; sino un reclamo a nuestra
responsabilidad para seguirlo, sabiendo afrontar a cada insianté concreto
los incidentes del cammo

"APENDICE

Alocuciones en’ las visitas “ad limina” de los oblspos
- de Iqs sigulentes paises o regiones:

Honduras (23,X1.78). AAS 71 (1979) 4042,
Antillas (7.V.79). AAS 71 -(1979) 670-675 *,
Uruguay (26.V.79). AAS 71 (1979) 685-687.
Colombia  (6.VIL.79). AAS 71 (1979) 1014-1017.
Argentina (24.1X.79). AAS 71 (1979) 1405-1408.
Paraguay (25.IX.79). AAS 71 (1979) 1408-1410.
Colombia (id). AAS 71 (1979) 1410-1413.

Chile (13.X.79). AAS 71 (1979) 1413-1418.
Perd (20.X.79. AAS 71 (1979) 1418-1422,

10, Argentina (28.X.79). AAS 71 (1979) 1436-1441.
11. Colombia (29.X1.79). AAS 71 (1979) 1441-1443.
12, México (30.X.79). AAS 71 (1979) 1444-1447.
13. Colombia (20.X1.79). AAS 71 (1979) 14832-1485,
14, Ecuador (11.XI1.79). AAS 71 (1979) 1524-1528.
15. Bolivia (13.X1.80). AAS 72 (1980) 1233-1241.
16. Nicaragua (16.V.83). AAS 75 (1983) 820-823.
17. Rep. Dominicana (27.V.83), AAS 75 (1983)' 836-838.
18. Haiti (11.VIL.83), AAS 75 (1983) 1035-1039,

19. Cuba (30.VI.83). AAS 75 (1983) 1047-1052,

el B ol e

* Incluyo los episcopados de Jas Antillas y del Caribe. Cuando el original de los
discursos a ellos dirigidos est4 en francés o u:lg]és (asi como cuando estd en portugués, para
los obispos ‘del Brasil), la tradnecién es mia. Me excuso si por una involuntaria dis-
traccion he quizds omitide- alguna alocucién, az pesar de haber puesto el mayor cuidado.
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20. Honduras (29.1X.83). AAS 76 (1984) 129-133,
21. México (1.X.83). AAS 76 (1984) 361-364.

22. Meéxico (28.X.83). AAS 76 (1984) 373-377.

23. Panamd (17.X1.83). AAS 76 (1984) 406-410.

24, Puerto Rico (24.X1.83). AAS 76 (1984) 440-445,
25. México (2.XI1.83). AAS 76 (1984) 449-453,

26, Costa Rica (26.1.84). AAS 76 (1984) 597-602.

27. Rep. del Salvador (24.11.84). AAS 76 (1984) 656-661.
28. Peri (24.V.84). AAS 76 (1984) 789-794.

29. Venezuela (30.VII1.84). AAS 76 (1984) 1067-1072.
30. Perfi (4.X.84). AAS 77 (1985) 127-133.

31. Chile (19.X.84). AAS 77 (1985) 149-154.

'32. Ecuador (23.X.84). AAS 77 (1985) 313-319,

33. Antillas (27.X.84). AAS 77 (1985) 319-322,

34. Chile (8.X1.84). AAS 77 (1985) 365-371.

35. Paraguay (15.XI1.85). AAS 77 (1985) 371-376.

36, Argentina (1.XI1.84). AAS 77 (1985) 487-491,

37. Bolivia (7.X11.84). AAS 77 (1985) 491-496.

38. Uruguay (14.1.85). AAS 77 (1985) 657-662,

39, Brasil (16.11.85), AAS 77 (1985) 814-819.

40. Colombia (22.I1.85), OR CXXV/45 (23.11.1985) 5%,
41. Colombia (9.II1.85). OR CXXV/58 (10.I11.1985) 4.
42, Brasit (29.1V.85). AAS 77 (1985) 461-464,

43. Colombia (7.V.85). OR CXXV/115 (8.V.1985) 5.
44, Brasil (4.VL.85). OR CXXV/128 (5.Vi.1985) 5.

45, Colombia (11.V1.85). OR CXXV/133 (12.VL.1985) 5.
46. Brasil (24.V1.85). OR CXXV/144 (24.V1.1985) 5.
47, RBrasil (17.1X.85). OR CXXV/216 (18.IX.1985) 4,
48. Brasil (30.1X.85). OR CXXV/227 (30.IX.1985) 6.
49, Brasil (17.1.86). OR CXXVI/i5 (18.1.1988) 4.

50, Brasil (1.I11.86). OR CXXVI/53 (2.II1.1986) 5.
51. Brasil (8.II1.86). OR CXXVI/59 (9.111.1986) 4.

_“En ¢l momento de escribic este articulo aiin no se publican en AAS todas las
alocuciones a partir de 16.11.85, Tomo los discursos del Osservetore Romano.




—Libertatis Nuntius y Libertatis Conscrentia:
Lectura Orgdnica y Reflexién Teolégica
Ricardo Antencich, $.J.

Los dos textos Libertatis Nuntius y Libertatis Conscientia presentados
por la. Congregacién para la Doctrina de la Fe, el 6 de agosto de 1984
y el 22 de marzo de 1986, ofrecen la unidad que nace del tema de la
Libertad y de la liberacién.

El primer objetivo de nuestro estudio es legar a una “lectura orgs-
nica”, entendiéndola como la bésqueda de un sentido unitario, a partir
de- las diferencias de interpretacién que pueden nacer de la lectura
aislada de uno solo de los documentas. Se traia, por tanto,- de aceptar
‘como criterio hermenéutico del sentido de un texto lo afirmado por el
otto. Una interpretacién es legitima en cuando no contradice el otro
documento es decir, en cuanto forma una cierta “organicidad”,

"No~ hay conflicto de mterpwtaclones cuando existe una clara conver-
gencia de temas y enfoques. La organicidad es dificil, en cambio, cuando
‘el modo de abordar los temas parece ser diversente.

En nuestro trabajo queremos mostrar, en primer lugar, la convergencia
.0 unidad fundamental de ambos documentos, Creemos que ésta se encuentra
en la afirmacién clara y serena de la misidn liberadora de la Iglesia.

En un segundo momento abordaremos los aspectos que parecen menos
:convergentes y por tanto ofrecen dificultades de interpretacion.

.. La. dltima parte de nuestro trabajo estd dedicada a la proposicién
.de algunas reflexiones teoldgicas sobre puntos, a mi entender, todavia
abiertos. -

I. Convergenclas

Aunque con algunas salvedades, podemos establecer que los docu-
.mentos LN y LC destacan con vigor la necesidad de una pastoral liberadora,
.como- expresién de la misién evangelizadora de la Iglesia. LC llega a
formular como titulo de su cuarto capitulo: la misidn liberadora de la
.Tglesia,

* Esta afirmacién tiene un particular relieve en la situacién latine-
‘araericana, que estaria marcada no sélo por las ambigiiedades de los pro-
yectos de liberacién, sino también por las amb1guedades de 1a- vivencia
e la fe. -~ o
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1. Situacién de América Latina

Los dos textos estdn vinculados a nuestra ‘problematica, aunque por
distintos aspectos. Asi, por e]emplo LN parece tener més en mente la
situacién latinoamericana: : :

“Fl esc4ndalo de irritantes desigualdades entre ricos y pobres ya no
no se tolera, sea que se trate de desigualdades entre paises ricos ¥
paises pobres o entre estratos sociales en el interior de un mismo
territorio nacional. Por una parte, se ha alcanzado una abundancia
ja.més conocida hasta ahora, que favorece el despilfarro; por otra
se vive en un estado de indigencia marcado por la privacién” de
los bienes de estricta necesidad, de suerte que no es posible contar
¢l mimero de las victimas de la mala alimentacién”. .

“La ausencia de equidad y de sentide de solidaridad en los  inter-
cambios internacionales se vuelve ventajosa para los pafses indus-
trializados, de modo que la distancia entre ricos y pobres no deja de
crecer. De ahi el sentimiento de frustracidn de los pueblos del Tercer
Mundo y la acusacién de la explotacién y de colonialismo dirigida
contra los paises indusirializados™ (LN 1,6-7). '

Por estz andlisis, LN se sifia ante un interlocutor bien definido:
La Iglesia latinoamericana, donde ha nacido y crecido la teologia de la
liberacién.

En cambio, LC es un texto mds universal, dirigido a la totalidacl de
la Iglesia. Su andlisis de la realidad (cap. I) se aparta de los problemas
especﬂ'lcos de Aménca Latma parz asumir un enfoque mds “universal”,
o en realidad, més “europeo”, en cuanto que el proceso descrito se aplica
con mayor pr0p1edad al Continente donde nacié “el movimiento moderno
de liberacién™ (cfr. LC 8), que es propiamenie el movimiento de Tucha
por las libertades modernas. Los problemas de liberacién de América
Latina no coinciden totalmente con el proceso analizado en LC, ya que
este proceso secularizante y de gradual alejamiento de la fe, es-'diverso
del proceso liberador de nuesiro pueblo cristiano, el cual, no contra, ni
al margen de su fe, sino precisamente desde ella, lucha por su liberacién.
De este compromiso y lucha, ha querido ser la Teologia de la Liberacién

“acto segundo” de reflexion.

A pesar de todo esto, sin embargo, es precisamente en LC donde
encontramos mejor descrita la situacién de contraste enire injusticia y fe,
que nos caracteriza. En efecto, América Latina estd marcada por una
doble realidad: ser un Continente creyente y oprimido. Hay Continentes
‘de fe cristiana que no son del Tercer Mundo, y Continentes del Tercer
Mundo que no son cristianos. América Latina es a la vez Continente
cristiano y del Tercer Mundo, oprimido por estructuras de injusticia.

De alli que el siguiente texto de LC nos interpele -en forma directa:

“Las desigualdades inicuas y las opresiones de todo tipo que afectan

hoy a millones de hombres y mujeres estfn en abierta contradiccidn
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con ¢l Evangelio de Cristo y no pueden dejar tranquila la conciencia
de ningin cristiano™ (LC 57).

Estas palabras nos recuerdan oiro texto de Puebla:

“Vemos a la luz de la fe, como un escindalo y una contradiccién con
el ser cristiano, la creciente brecha entre ricos y pobres. El lujo de
unos pocos se convierte en insulto contra la miseria de las grandes
masas. Esto es contrario al plan del Creador y al honor que se le
debe” (DP 28).

Nuestro Continente estd marcado pues por una doble ambigiiedad.

2. Ambigiledades.

La ambigiiedad mds grave que la pastoral liberadora debe clarificar
es la coexisiencia de la injusticia al lado de la fe, sin producir ese “despertar
de la conciencia” que suscita toda contradiccién y escéndalo.

a. Ambigiiedades en el proyecto de liberacién

Hay que destacar, es cierto, las ambigiiedades de los proyectos
de liberacién. Asi lo hace LC; “tales aspiraciones revisten a veces, a nivel
tedrico y préctico, expresiones que no siempre son conformes a la verdad
del hombre, tal como ésta se manifiesta a la luz de la creacién y de la
“padencion™ (LC 1). LC remite a LN donde se afirma:

“En efecto, se debe ejercer el discernimiento de las expresiones
tedricas y practicas, de esta aspiracién. Pues son numerosos los mo-
vimientos politicos y sociales que se presentan como portavoces au-
ténticos de la aspiracién de los pobres y como capacitados, también
por el recurso a los medios violentos, a realizar los cambios radicales
que pondrén fin a la opresidn y a la miseria del pueblo” (LN 11,2),

L.C nos propone varias veces las ambigiiedades de la liberacidn:

.. “graves ambiglicdades sobre el sentido mismo de la liberiad se han
infiltrado en el interior de este movimienio desde su origen” (LC 10).

“En el campo de las conquistas sociales y politicas, una de las am-
bigiiedades fundamentales de la afirmacién de la libertad en el
siglo de las Luces, tiende a concebir el sujeto de esta libertad, como
un individuo autosuficiente que busca la satisfaccién de su interés
propio en €l goce de los bienes terrenales”... (LC 13)

“El profundo movimiento moderno de liberacién resulta ambiguo
porque ha sido conmtaminado por gravisimos errores sobre la condi-
cién del hombre y su libertad. Al mismo tiempo estd cargado de
promesas de verdadera libertad y amenazas de graves servidumbres”,

(LC 19
k. Ambigiiedades en la vivencia de la fe
Si es necesario considerar las ambigiiedades de la liberacién, también

¢s importante sefialar las de las vivencias de la fe, manifestadas en las
conductas de los creyentes. Aqui cobservamos diferencias entre LN, LC
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y Puebla. Mientras que en LN se puede ver una alusién, en LC hay mayor
conciencia de esta ambigliedad, y mucho més en los documentos de Puebia:

“A los defensores de la ‘ortodoxia’ se dirige a veces el reproche de
la pasividad, de indulgencia o de complicidad culpables respecto a
situaciones de injusticia intolerables y de los regimenes politicos que
las mantienen... La preocupacién por la pureza de Ia fe ha de ir
unida a la preccupacidn por aportar, con una vida teologal integral,
la respuesta de un testmonio eficaz y de servicic al préjimo, y
particularmente al pobre y al oprimido”, (LN XI18) '

En LC encontramos:

“Ha habide errores de juicio o graves omisiones de los cuales los
cristianos han side responsables a través de los siglos”, (LC 20)

“La Iglesia, décil al Espiritu, avanza con fidelidad por los caminos
de la liberacién auténtica, Sus miembros son conscientes de sus
flaquezas y de sus retrasos en esta bisqueda”, (LC 57)

Mientras LC cuidadosamente distingue enfre una Iglesia siempre
fiel al Evangelio (20,57,58,60-61, 64-65) y sus miembros que son pecadores
(57), Puebla con humildad proclama que la Iglesia, ella misma, no ha
sido siempre fiel al Sefior y por tanio que ella “al mismo tiempo santa
y necesitada- de purificacién” (LG 8), debe convertirse. Asi, Puebla, dice:

..."La Iglesia en su labor evangelizadora tuvo gue soportar el peso
~ de desfallecimienios, alianzas con los poderes terremos, incompleta
visibn pastoral, y la fuerza destructora del pecado...” (10)

“La Iglesia peregrinante en cuanto institucién humana y terrena
reconoce con humildad sus errores y pecados que oscurecen el rostro
de Dios en sus hijos...” (209)

..“la Iglesia permanecerd perfectible bajo muchos aspectos, per-
manentemente necesitada de autoevangelizacién, de mayor conversién
y purificacién™. (228)

“La Iglesia de¢ hoy no es todavia lo que estd llamada a ser” (231).
En este mundo la Iglesia nunca lograra vivir plenamente su vocacién
universal a la santidad. Permanecerd compuesta de ]ustos ¥ peca-
dores,..” (253)

Por esta perspectiva, Puebla es mas clara en sefialar las ambigiie-
dades de la fe:

“la fe de nuestros pueblos... no siempre ha llegado a su madu-
rez. . .” (342)

“Sin duda las situaciones de injusticia y de pobreza aguda som un
indice acusador de que la fe no ha tenido la fuerza necesaria para
penetrar los criterios y las decisiones de los sectores responsables
del liderazgo ideolégico y de la organizacién de la convivencia social
y econdmica de nuestros pueblos...” (437)
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“La religiosidad popular... no se ha expresado suficientemente en
la organizacién de nuestras sociedades y estados...” (452)

“...no todos los miembros de la Iglesia han sido respetuosos del
hombre y de su cultura; muchos han mostrado una fe poco vigorosa
para vencer sus egofsmos, su individualismo y su apego a las riquezas,
cbrando injustamente y lesionando la unidad de la sociedad y de
la misma Iglesia”. (966)

Lo que estd en juego es una manera de eniender la fe:

(hay) “quienes tienden a reducir ¢l espacio de la fe a la vida personal
o familiar, excluyendo el orden profesional, econémico, social y
polftico, como si el pecado, el amor, la oracién, no tuviesen allf
relevancia”. (515)

Se trata de un modo de concebir el Evangelio sin incidencias en lo
econémico, social o politico (cfr. 558).

Por tanto, la ambigiiedad no 1eside finicamente en proyectos de
liberacién que pueden ser nc-cristianos, sino en el mismo proyecto de los
cristianos. La ambigiiedad afecta €l mismo modo de vivir la fe, que puede
volver insensible al creyemte ante los problemas de la pobreza y de la
injusticia,

El grave problema de nuestro Continente es precisamente la “tranquila
conciencia de muchos cristianos” ante “las desigualdades inicuas y las
opresiones de todo tipo que afectan a millones de hombres y mujeres. ..
en abjerta coniradiccidn con el Evangelio de Cristo” (LC 57).

3. Misién liberadora

Respondiendo, pues. no sélo a las ambigiiedades de la liberacién,
gino también a las ambigitedades de las vivencias de fz, se hace necesario
afirmar con toda claridad la misién liberadora de la Iglesia. De este modo
se explicita una auténtica —y no ambigua— interpretacion de la fe, que
ayuda a conseguir un auténtico —y no ambiguo— proyecto de liberacidn.

La convergencia de los dos documentos LN y LC en la misién libera-
dora de la Iglesia, tiene un presupuesto fundamental: la intima relacién
entre una situacién dada (en este caso, la opresidn de los pobres y sus
aspiraciones de liberacidn) y las respuestas pastorales que debe dar la

Iglesia. Se trata, pues, de responder primero a un “porqué” de la accién
pastoral liberadora, antes de preguntarnos por el “cémo”,

a) Relacidn enire situacidn de opresion y pastoral liberadora

Ta primera pregunta sobre la misién lberadora es su “porqué”.
Ambos documentos LN y LC se sitfian en la perspectiva de Gaudium et
Spes, sensibles a detectar Jos signos de los tiempos que interpelan la fe.
Por eso, el marco referencial de una pastoral liberadora es la relacién
que existe entre los gozos, las esperanzas y los sufrimientos “particula:-
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mente de los pobres” (cfr. GS, 1) con lo que la Iglesia puede dar como
respuesta a esos gozos, esperanzas y sufrimientos.

Ahora bien, en el mundo de los pobres se destaca ante todo el dolor
de la opresién y la esperanza de las aspiraciones de libertad. La aspiracién
de los pueblos a la liberacién es un signo de los tiempo (LN 1,1) “que
se expresa con fuerza sobre todo en los pueblos que conocen el peso de
la miseria y en el seno de los esiratos sociales desheredados”. El Evangelio
ha centribuido a dar sentido a esta aspiracidn,

Como se ha mencionado antes, la opresién descrita en LC se refiers
més a una caracteristica global de la cultura moderna secularizante, que
al hecho social y politico del dominic de unos pueblos sobre oiros, o de
unas clases sobre otras. Los pobres, como empobrecidos ¥ oprimidos por
la acci6on humana de oiros grupos sociales, son vistos en LC mds bien,
como portadores de una liberacién espiritual en su religiosidad popular
(LC 21,22).

Pese a las posibles divergencias de acentos, sin embargo existe en
LN y LC una total convergencia al considerar los hechos de opresiones
'y aspiraciones de libertad como algo que interesa a la Iglesia en su accién
pastoral y la obliga a buscar, en si misma y en las fuentes de su fe, una
respuesta. De alli que LN y LC consideren con atencién la Palabra de
Dios, como la fuente méds importante de donde puede salir un mensaje

liberador.
b)Y La Palabra de Dios en la praxis liberadora

Las comunidades cristianas de nuestro Comtinente, desde sus situa-
ciones concretas, han preguntado miles de veces a la Palabra del Sefior,
para encontrar el sentide de su vida y compromiso de fe en medio de
situaciones de opresién. Lo que en el lenguaje popular ha sido expresado
tantas veces en forma intuitiva y asistemdtica, es dicho ahora con el rigor
de la exégesis y con la autoridad del magisterio de la Iglesia.

IN y LC sefialan la importancia del Exodo, “acontecimiento funda-
mental en la formacién del pueblo elegido” (LN IV,3), que “jamés se
borrard de la memoria de Ysrael” (LN IV,4). Pero LC da més relieve a
ese hecho al decir que es “la accién liberadora de Yahvé que sitve de
modelo y punto de referencia a todas las otras” (LC 44). Esta afirmacidén
es de extrema importancia, porque aunque LN y LC ven el hecho liberador
a la vez como politico y religioso, LC destaca que “no se debe aislar en
si mismo ¢l aspecto politico; es necesario considerarlo a la luz del designio
de naturaleza religiosa en el cual estd integrado” (LC 44). En forma
semejante habria que establecer como criteric —como la teologia de la
liberacién lo ha dicho con insistencia— que no se puede aislar el aspecto
religioso del hecho politico con el gue aparece unido, y que la reflexién
sobre la naturaleza religiosa del acto liberador de Yahvé, no pueds olvidar
el aspecto politico que estd integrado dentro del designio religioso.




Medellin, Vol. 12, n. 47, Septiembre de 1986 233

LC enriquece mds atin el sentido de la Alianza a la que apuniz la
liberacién del Exodo. Muestra la intima relacién que existe en la ley,
entre €l precepto del amor a Dios y al prdjimo, y las relaciones de justicia.
“En este contexto es donde debe apreciarse el interés de la Ley Biblica
por los pobres, los desheredados, la viuda y el huérfano; a ellos se debe
la justicia segtin la ordenacién juridica del Pueblo de Dios” (LC 45)
De alli la consecuencia que tiene proyecciones muy interesantes: “La
situacién del pobre es uma situacién de injusticia contraria a la Alianza.
Por esto la ley de la Alianza lo protege a través de unos precepios que
reflejan la actifud misma de Dios cuando liberd a Israel de la esclavitud
de Egipto. La injusticia contra los pequefios y los pobres, es un pecado
grave que rompe la comunién con Yahvé” (LC 46). La unidad que existe
enire injusticia y ruptura de comunién con Yahvé es la que fundamenta
la afirmacién siguiente: “Por consiguiente el combate conira la injusticia
adquiere su sentido més profundo v su eficacia en su deseo de ser liberados
de fa esclavitud del pecado” (LC 47).

8i LC es mds explicitc en el significado de la ley, de la Alianza, y
en la relacidn entre justicia y comunién con Dios, en cambio LN es més
claro en sefialar las exigencias sociales del ministerio profético, el juicio
severo sobre los ricos que oprimen al pobre, la defensa de viudas y huér-
fanos (IV 6).

El enfoque del Nuewvo Testamento es algoe diverso en ambos decu-
mentos. Existe una breve alusién a las bienaventuranzas en LN, mientras
que ellas son ampliamente desarrolladas como interpretacién del sentido
liberador del Evangelio: “Asi pues, al ensefiar la confianza que se apoya
en Dios, la esperanza de la vida eterna, el amor a la justicia, la misericordia
que llega al perdén, y a la reconciliacién, las bienaventuranzas permiten
situar el orden temporal em funcién de un orden trascendente, que, sin
quitarle su propia consistencia, le confiere su propia medida” (LC 62).

LN en breves pérrafos, se refiere a los aspectos del amor, pobreza,
relacién entre justicia y misericordia en NT (IV 8-1). En cambio la unidad
entre amor y justicia se amplia considerablemente en tres ndmeros de LC
(55-57); se evidencian las exigencias de caridad que brotan del amor y
se llega a una hermosa formulacién que hemos ya comentado al inicio del
articulo, de la contradiccion entre el Evangelic y las desigualdades vy
opresiones de todo tipo que “no pueden dejar tranquila la conciencia de
ningtin cristiano” (LC 57).

Asimismo, frente a la sobriedad del tema de la pobreza (LN IV, 9),
zn LC se amplia el tema: los pobres son los destinatarios de la Buena
Nueva; Jests se hizo pobre por nosotros, y quiere ser reconocido en ellos
(LC 50). Se explica mejor la razon teoldgica de ese empobrecimiente de
Cristo (LC 66) y la exigencia de compromise activo para liberar del mal
de la pobreza (LC 67).
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Dentro de este contexto se precisa la significacidn del amor de
preferencia a los pobres, como sentido de la opcidn preferencial. También
en relacion con el tema, se hace mds clara alusion a las comunidades
eclesiales de base y a la teologia de la Iiberacién que nace de la préctica
y compromiso de fe de estas comunidades. El tema de Ia teologia de la
liberacién es situado, pues, en aquel lugar que la experiencia de la Iglesia
latinoamericana le habia dado: reflexién desde los pobres, desde las comu-
nidades eclesiales de base, sobre su praxic de liberacidn, Este lugar es
resultado de uma opcién cristocénirica y eclesioldgica y no de una estra-
tegia marxista.

Los textos paulinos son citados en LN con referencia a la unidad
entre eucaristia y compartir con el pobre (IV, 11) o la exigencia de una
libertad social que brota de la libertad de Crisio (Carta a Filemdn) (IV, 13).
En cambio LC trzbaja més toda la rigueza soteriolégica de la salvacion
(LC 52, 53, 54).

Estas divergencias, sin embargo no son sustanciales; hay una con-
vergencia bien nitida tanto en los aspectos analizados como el presupuesto
fundamental: La Escritura ofrece una riqueza doctrinal muy grande para
iluminar los interrogantes sobre la opresién humana y el ansia de liberacidn.

¢) La doctring social como praxis de liberacion

LN dedica al tema de la doctrina social el capitulo V. Peroc se limita
3 una breve enumeracién de los documentos del magisterio, aunque hay
que reconocer que la perspectiva de esta enumeracidn estd mucho més
centrada en el problema de la liberacién de los oprimidos.

LC, en cambig, en su extenso capiiulo V, amplia notablemente la
éptica del tema de la liberacién. Conforme al andlisis de la realidad del
capitulo I, no reduce el problema de Ia liberacién a la lucha social y
politica de los pueblos oprimidos, sino que se refiere a las amenazas de
nuestra &poca industrial moderna sobre tocda la humanidad, y esboza un
proyecto de interpretacidn de la doctrina social de la Iglesia como praxis
de liberacién.

La importancia de LC en esta perspectiva es muy grande, ya que se
trata de una interpretacién o hermenéutica de la doctrina social hecha
por el mismo magisterio, indicando los acentos que permiten entender la
doctrina como praxis de liberacién. En las dos siguientes partes de nuestra
reflexién debemos volver sobre estos puntos.

dy Aspectos éticos v soterioldgicos de la liberacién

Tenemos aqui un punto de convergencia bien definido. Ambos docu-
mentos quieren resaltar la necesidad de distinguir los aspectos soteriold-
gicos y los éticos, y de enfatizar sobre todo, que la visién cristiana de la
libertad considera a ésta como un don de la redencién, obra de Jesucristo.
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LN dice: “La liberacién es ante todo y principalmente liberacién de la
esclavitud radical del pecado. Su fin y su término es la libertad de los
hijos de Dios, don de la gracia. Légicamente reclama la liberacién de
miiltiples esclavitudes de orden cultural, econémico, social y politico, que,
en definitiva derivan del pecado y comstituyen tantos obstdculos que im-
piden a los hombres vivir seglin su dignidad. Discernir claramente lo que
es fundamental v lo que pertenece a las consecuencias es una condicién
indispensable para una reflexién teoldgica sobre la liberacién” (Introduccitn).

“Cristo nuestro libertador nos ha librado del pecado vy de la escla-
vitud de la ley y de la carne, que es sefial de la condicién del hombre
pecador. Es pues, la vida nueva de la gracia, fruto de la justificacién,
la que nos hace libres, Esto significa que la esclavitud mds radical
es la esclavitud del pecado, Las otras formas de esclavitud encuen-
tran, pues, en la esclavitud del pecado su dltima raiz”. (LN 1V.2)

En las orientaciones finales de LN se pide subrayar los aspectos que
la teologia de la liberacidn tiende especialmente a desconocer ¢ eliminar:
trascendencia y gratuidad de la liberacién en Jesucristo. (cfr. LN XI, 17).

El subrayar la dimensién soterioldgica no desdibuja el vigor con que
nace de 2lli una exigencia ética. LN lo recuerda en el caso de los profetas
(IV, 6), en las exigencias de solidaridad que nacen de la participacién
en la eucaristia (IV, 11).

A su vez, LC reitera las mismas verdades: “Cristo, por medio de su
cruz y resurreccion ha realizado nuestra redencidn que{es Ia liberacién en
su sentido més profundo, ya que ésta nos ha liberado del mal mds radical,
es decir, del pecado y del poder de la muerte” (LC 3, id. 51-52).

“La libertad traida por Cristo en el Espiritu Santo nos ha restituido
la capacidad —de la que nos habia privado el pecado— de amar a Dios
por encima de todo y permanecer en comunién con El Somos liberados
del amor desordenado hacia nosotros mismos, que es la causa del desprecio
al préjimo y de las relaciones de dominio entre los hombres” (LC 53).

Con gran vigor se destacan las exigencias éficas de este hecho sote-
riolégico. Hemos citado ya el texto LC 57 al comienzo de nuestro frabajo.

Clave de esta distincién entre lo soteriolégico y lo ético de la libe-
racién es el n. 23 de LC:

“La fuerza de esta liberacidn penetra y transforma profundamente
al hombre y su historia en su momento presente y alienta su impulso
escatoldgico. El semiido primario y fundamental de ia liberacidén que
se manifiesta asi, es el soterivldgico: el hombre es liberado de la
esclavitud radical del mal y del pecado. En esta experiencia de
salvacién el hombre descubre el verdaderc sentido de su libertad,
ya que la liberaciém es restitucién de libertad. Es también educacién
de la Hhertad, es decir, educacién de su recto uso. Asi a la dimen-
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sién - soteriolégica de la liberacién se afiade su dimensién ética”.

(LC 23)

Conviene no olvidar sin embargo, que en el problema de la liberacidn
de las esclavitudes sociales y politicas mediante la construccidn de estruc-
turas més justas, la riqueza de la liberacién no se reduce a lo escatolégico-
ético. En otros términos, la distincién propuesta parece referirse a una
liberacién realizada por el acto salvifico y a un uso de esa libertad, pero
no se ve claro qué lugar ocupa la conguista humang de una libertad social,
que no es mero don de gracia, ni tampoco mero problema de educacién
en el usc de una libertad que se supone ya completamente adquirida.

La distincién de lo soteriolégico v de lo ético es muy ftil, ¥y ayuda
a la reflexién sobre aspectos distintos de la liberacién. Pero es conveniente
no hacer faciles identificaciones, vg. como si la liberacién escatolbgica
fuera sdlo interior y espiritual frente a ofras liberaciones exteriores y
polfticas. Precisamente la distincidn y al mismo tiempo la uridad de los
aspectos de la Hberacidn, nos induce a decir que el hombre no es plena-
mente libre —aunque pueda ser ya fundamentalmente libre— cuando
carece de alguna de las liberaciones, sobre todo la interior. “Lo ético”
pues, no se reduce a “lo politico” ni viceversa; tampoco “lo soterioldgico™
se identifica con “lo religioso””. La significacién soterioldgica de la libe-
racién abarca fodos los aspectos de la libertad humana (desde la raiz hasta
los frutos, en unidad orgénica); de igual modo, las exigencias éticas de
la liberacién se juegan no sélo en el campo de medios y fines politicas,
sino también en las exigencias éticas de cardcter religioso, entre ellas, en
la aceptacion fiel del sentido liberador de la fe y de la misién liberadora
de 1a Iglesia. .

De igual manera lo soteriolégico no se puede identificar cun lo
escatoldgico; puesto que la salvacién ya estd realizada y actuante en la
historia aunque no llegue todavia a su plenitud, “Ciertamente conviene
distinguir bien entre progresc terreno y crecimiento del Reino, ya que no
son del mismo ovden. No obstante, esta distincién no supone una sepa-
racidén, pues la vocacién del hombre a la vida eterna no suprime sino gque
confirma su deber de poner en préctica las energias y los medios recibidos
del Creador para desarrollar su vida temporal” (LC 60},

La vocacién y destino trascendente, exige poner los medios —que
son de cardcter politico, pero también otros que son de caricter espiritual
y religioso— para que la vida huinapa sea integralmente conforme, tanto
en la historia, como més alld de ella, con la vocacién del hombre a la
vida eferna,

Por exigencia propia del tema soterioldgico, los dos documentos tienen
que referirse al pecado, y puesto que se trata de una liberacidén social y
politica en relacién con la liberacién de Jesucristo, deben referirse al
pecado social, Este punto, sin embargo, lo trataremos detenidamente en

la tltima parte.
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tl. Divergencias

Los tres puntos que vamos a trabajar subrayan la necesidad de una
lectura orgénica. En efecto, la interpretacién que podria nacer de la
lectura de un solo documento se mosiraria incompleta e insuficiente sin
el complemento hermenéutico del otro. Sugerimos, a modo de ejemplo,
los temas de la teologia de la liberacidn, del “vacio ideolégico” y de la
relacién con el marzismo. -

i. Oportunidod, utilidad y necesidad de la Teologia de la Liberacion

. La diferencia fundamental, explicitamente preiendida con los dos
documentos es la de mostrar en LN los peligros de la Teologia de la
Liberacién y en LC, en forma positiva, el contenido de la libertad cristiana.
Segin algunos, la intencién del primer documento habria sido acabar con
la Teologia de la Liberacién. Ahora bien, citando a Juan Pablo I en su
carta a los obispos del Brasil “la Teologia de la Liberacién es no 5610
oportuna, sino 1til y necesaria” (n. 3). :

La lectura orgénica de ambos documentos nos conduce a una impor-
‘tante consecuencia hermendutica: » :

No puede entenderse, en forma alguna, la LN como un intento de
suprimir la Teologia de la Liberacién. No hay en ella ninguna condenacién:

—ni de la pasioral liberadora, que es explicitamente mencionada
y exigida,

—ni de la Teologia de la Liberacion en general, que es también
explicitamente defendida y orientada.

El sentido exactc de la advertencia de LN se limita, pues, a la
Teologia de la Liberacién que usa el marxismo —tal como este marxismo
es enfendido en LN— y en tanio £n cuanto sea imposible la separacién
de los métodos de andlisis de la ciencia marxista, respecio a la antropologia
que supone su filosofia,

La adecuada hermenéutica de LN se distancia, pues, de una inter-
pretacidn condenatoria de la Teologia de la Liberacién, y debe ser com-
prendida a partir de Ia intencién y del propdsito de fomentar el desarrollo
de una teologia auiéntica, La Teologia de la L1beracxén, es - oportuna, ttil
y necesaria, dice el Papa.

Por comsiguiente no se trata de oponer Teologia de Iz Reconciliacion
a Teclogia de la Liberacidn, como si ésta hubiera perdido su razén de
ser, vy aquella fuera la adecuada reflexién teolbgica que nuestra Iglesia
necesita. Por muy vélidos que sean los aportes de la Teologia de la Re-
conciliacién, la Teologia de la Liberacién sigue teniendo su lugar propio
en el proceso liberador, al cual la Iglesia debe contribuir con su praxis
liberadora de docirina social.
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2. Un “vacio ideolégico™

LC nos ayuda a completar el “vacio ideolégico” que encontramos en
LN. En efecto, este tltimo documento (LN), al centrarse exclusivamente
en ¢l problema de la ideologia marxista y su influencia en la antropologia,
v por derivacién de ella en las concepciones eclesioldgicas y cristolégicas,
dejé de lado el abordar el problema de la otra ideclogia liberal capitalista,
que también tiene influjo en la antropologia, y consiguientemente en con-
cepciones cristoldgicas y eclesioldgicas deficientes, Si volvemos al magis-
terio de Pablo VI en OA 34 gque nos previene sobre el peligro de olvidar
los vinculos que unen filosofia y ciencia marxista, también debemos recordar
ese mismo magisterioc que nos previene en OA 35 sobre el peligro de-
olvidar los vinculos que unen la filosofia liberal-capitalista con su movi-
miento histdrico.

Llamar la atencién —en medio de la situacién polémica de dos
ideologias— s6lo a una de ellas, puede Hevar a la conclusién de gque la
otra ideologia no merece serias advertencias de la Iglesia. Por ello, la
lectura orgdnica en este punto es fundamental.

Si LC completa a LN sobre las dos ideologias que deben ser objeto
de discermimiento, hay que decir que LN profundiza el nivel en que ellas
deben ser examinadas,

LC advierte:

“En el campo de las conquistas sociales y politicas, una de las
ambigiiedades fundamentales de la afirmacién de la libertad en el
siglo de las Luces, tiende a concebir el sujetc de esta libertad como
un individuo autosuficiente que busca la satisfaccién de su interés
propio en el goce de los bienes terrenales. La ideologia individualisia
inspirada por esta concepcién del hombre ha favorecido la desigual
reparticion de Ias riquezas en los comienzos de la era industrial,
hasta el punto que los trabajadores se enconiraron excluidos del
acceso a los bienes esenciales a cuya produccién habian contribuido
¥y a los que tenian derecho. De ahi surgieron poderosos movimientos
de liberacidn de la miseria mantenida por la sociedad industrial. ..

Pero las més de las veces, la justa reivindicacion del movimiento
obrero ha llevado a nuevas servidumbres, porque se inspira en con-
. cepciones que, al ignorar la vocacidn trascendente de la persona hu-
mana, sefialan al hombre una finalidad puramente terrena. A veces
esta reivindicacién ha sido orientada hacia proyectos colectivistas
que engendran injusticias tan graves como aquellas a las que pre-

" tendian poner fin™. {LC 13) :

Es preciso tener en cuenta que las injusticias sefialadas no son frutos
de excesos de malas personas dentro de un sistema bieno. Se trata de
algo mds profundo: de situar en el nivel de reflexion teolégica y de
magisterio, dos ideologias que no por los excesos de sus seguidores, sino
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por lo intrinseco de sus principios y presupuesios oftece problemas
pera la fe,

. Si tenemos que advertir que una antropologia del conflicto entendido

como esencial en la naturaleza humana, se distancia de la fe en el acto
creador de Dios, v en la fe en la redencién de Cristo que purifica el
pecado de la naturaleza humana, tal advertencia debe ser hecha también
a la antropologfa del egoismo que considera como esencial a la naturaleza
humana la motivacién del interés personal y la entiende sin limites ni
restriccicnes algunas ',

_ El aporte de LC en este aspecto es imporiante, porque la descripcidn
del proceso de biisqueda de la libertad (LC 13) es descripcién ante todo
del proceso burgués y capitalista liberal y del proyecto de liberacién
implicado en dicho pensamiento, con todas las ambigiiedades a que ha
dado origen. No olvidemos que la realidad descrita en el cap. I de LC es
ante todo la del munde occidental.

Hermenéuticamente, LC significa, frente a LN, que no podemos cir-
cunscribir al marxisme como la fuente de las ambigliedades para la teologia
y la fe, o para desviaciones de proyectos de liberacién. A su modo, y con
sus matices, el pensamiento lberal también merece la advertencia que
LN hace: “Se debe ejercer el discernimiente de las expresiones, tedricas
v pricticas, de esta aspiracién (de liberacién). Pues son numerosos los
movimientos politicos v sociales que se presentan como portavoces autén-
ticos de la aspiracién de los pobres, y como capacitados, también por el
recursc a las medios violentos, a realizar los cambios radicales que pondran
fin a la opresién y a la miseria del pueblo” (LN 11,7). Las desviaciones
que LC sefiala son precisamente desviaciones de un auténtico proyecto de
liberacién cristiano, no menos funestas que aquellas mencionadas en LN,

Una lectura orginica de LN y LC, debe tener estos aportes en cuenta.

3. EI problema del marxismo

LN centra sus advertencias schre el uso del marxismo en la teclogfa.
Ahora bien, un fenémeno tan complejo como el marxismo no puede ser
abordado en toda la gama de sus derivaciones y posiciones, a veces, anta-
génicas. El marxismo no es un hecho monolitico, ni como politica, ni
como filosoffa, aun cuando pueda hablarse, con rigor, de una “ortodoxia
marxista”. LN, sin pretender matizar aspectos del pluralismo marxista se
concentra en los rasgos centrales del pensamiento y de la praxis.

! Sobre este tema: ANTONCICH, Ricarde, S.J. Reflexiones sobre el discerninticnto
de las ideologias en Octogesimua Aduveniens 31-35, en Medeliin, 44 (1985), 481-488.
Igualmente, un articulo préxime z publicarse en la misma revista: Reflexiones teoldgicas
sobre los dingmismos del progreso humano.
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Sin embargo, el problema del marxismo para la Iglesia es mucho més
amplio que el problema del uso en la teologia. Aun cuando no existiera
tal uso —como no lo existié durante mucho tiempo—— no por esc deja de
constituir el marxismo para la Iglesia una fuerte interpelacién. Y hablamos
de “interpelacién” y no de “amenaza”, porque el marxismo, con sus
interrogantes suscita en la fe cristiana un proceso de clarificacién y pro-
fundizacion. Las amenazas vienen de fuera y desiruyen una realidad; por
eso se quiére responder a la amenaza, destruyéndola a su vez. Las inter-
pelaciones en cambio, suscitan una profundizacion de la propia identidad
v abren el camino patra un intercambio honestc y evangélico.

Si no se responde a- estas interpelaciones, todavia no hemos tomado
suficientemente en serio el marxismo. El problema del uso del marxismo
en la teologia no es sino un aspecto, y muy redicido, del complejo
problema de las interpelaciones. Hasta pedria suscitarse la sospecha de
que se prohiba su uso precisamente para ne escuchar sus interpelaciones.
Ahora bien, /cudles son estas interpelaciones?

Ellas nacen de los tres aspectos del marxismo: a) de su materialismo
histdrico, como ciencia; b) de su materialismo dialéctico como filosofia;
¢} de la critica de la religién como alienacidn.

Es ciertc que LN aborda el problema del marxismo como ciencia y
apunta a criterios de discernimiento critico del valor de lo cientifico; pero
no responde a la interpelacién del materialismo histérico, segin el cual,
la causa fundamental de la opresién es la propiedad privada de los medios
de produccién. Desde este punto de vista, el marxismo critica a la Iglesia
por haberse situade como aliada al lado de la burguesia industrial defen-
diendo dicha propiedad.

LC, en cambio, da elemenfos para entender la doctrina social no
como complicidad en los sistemas de opresién, sino como praxis liberadora.
La perspectiva ante la propiedad es mds bien severa y sobxia. Al proponer
una “cultura del trabajo” que exige ciertos “valores esenciales” especifica:
“Afirmard la prioridad del trabajo sobre el capital y el destino universal
de los bienzs materiales” (LC 84). “El derecho a la propiedad privada
no es concebible sin unos deberes con miras al bien comidn. Estd subor-
dinado al principio superior del destino universal de los bienes” (LC 87).
Y en una afirmacidén de extremada fuerza moral se advierte: “La prioridad
del trabajo sobre el capital convierte en un deber de justicia para los
empresarios anteponer el bien de los trabajadores al aumento de las ga-
nancias. Tienen la obligacién moral de no mantener capitales improduc-
tivos y, en las inversiones, mirar ante todo el bien comiin. Esto exige que
se busque prioritariamente la consolidacién o la creacién de nuevos puestos
de trabajo para la produccién de bienes realmente dtiles” (LC 87).

Todo un nuevo estilo de dootrina social, entendido como praxis de
liberacién, ha de surgir de este cambio de perspectiva. La dignidad de la
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persona queda afirmada no tanto por lo que posee (defensa de la propie-
dad), sino por el sentido y valor de su trabajo. “La civilizacién del trabajo”
es Ia alternativa a lIa “civilizacién del capital” que tan f4cilmente deriva en
la sociedad consumista v materialista indiferente ante €] hambre del mundo.

El marxismo interpela nuevamente a la Iglesia desde su posicién
filos6fica de materialismo dialéctico, al considerar la condena de la “lucha
de clases” como un freno que la Iglesia pone a la lucha de los pobres
por sus derechos. La respuesta que LC da a esta interpelacién es mucho
més rica en matices gque la de la LN.

Podemos destacar un doble aspecto. Por un lado, el problema de la
violericia. Mientras que LN parece condenar indiscriminadamente toda
violencia, LC muestra con mayor equilibric la doctrina tradicional de la
Iglesia sobre la violencia en casos extremos {LN XI, 7-8; LC 79). Hay que
leer LN desde LC que sitia el tema en el contexto de la tradicién.

Por otro lade, hay que subrayar otra contribucién. LN tiene el aporte
sustancial de distinguir entre “conflicto social agudo” y “lucha de clases”,
reservando a este Gliimo términc no sélo la estrategia de la lucha sino el
mismo andlisis del conilicto. Pero no encoatramos en LN otros modelos
alternativos de andlisis de la realidad conmflictual. LC, en cambio, al
recordar el pensamiento del Papa sobie el trabaje nos sitda en el contexto
de Lahorem Exercens. Ahora bien, en esta enciclica, el Papa reconoce ¢}
conflicto contempordnec como conflicto entre capital y trabajo, aunque
confiera a estos dos términos un sentido diverso al de clase, para presen.
tarlos como simbolos éticos del tener egoista o del ser active y solidario %
E! conflictc es un hecho que debe ser admitido, no porque se parta de
una antropologia filosdfica del conflicto, sinc de una simple constatacion
sociolégica de este hecho. La exigencia ética de la solidaridad del trabajo
constituye una ineludible opcidn para tode ser humanc. Ahora bien, la
“civilizacién del trabajo” no serd tarea facil cuando estamos situados en
medio de la “civilizacién de capital”. De alli que surjan muchas preguntas
sobre las condiciones en las cuales la doctrina sccial serd praxis liberadora.

Finalmente la interpelacién que hace el ateismo a las formas alie-
nantes de la religién no estd presente en LN pero si en LC, aungue s
verdad que hubiera sido deseable constatar —como hace GS 19 y 21—, que
en el fendmeno del ateisme modemo debe aparecer también el cuestio-
namiento a formas verdaderamente alienadas de experiencia religiosa que
dan fundamento a las acusaciomes que se nos hace. En LN se toca el
tema del ateismo y sus acusaciones sobre la alienacién sin dicho reco-
nocimienta.

2¢f. ANTONCICH, Ricerdo 5.J.: Hacia una interpretacion cristiang del conflicto
social, en Medellin 45 (1986), 64-86.
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Si la doctrina social serd una verdadera praxis de liberacién o no,
es, en definitiva, la base que permitird decir si el marxismo no tuve razén,

[y

o por el contrario la tuvo, al acusar a la religién como alienante.
4. Reflexiones Teoldglcas

En esta tdltima parte de nuesiro trabajo queremos ofrecer el aporfe
de algunas reflexiones suscitadas por la lectura de LN y LC. Reconociendo
los indiscuiibles valores de ambos documentos y sus apottes a la bisqueda
cristiana de la liberacién, pueden precisarse, sin embargo, algunos con-
ceptos v enriquecerse planteamientos.

Tres puntos serdn tema de estas reflexiones: el concepto de pecado
social, el significado de los pobres en el proceso de liberacién y la utopia
de la solidaridad y actividad del ser humano,

1. Pecado social

Sobre el tema del pecado social percibimos ciertamente un progreso
en la conciencia dz la Iglesia. El Concilio Vaticano II ya advertia en GS 30:

“La profunda y rdpida transformacién de la vida exige con suma
urgencia que no haya nadie que, por despreocupacién frente a la
realidad o por pura inercia, se conforme con una ética meramente
individualista”. _
Sin embargo no aparece suficientemente claro lo que se entiende por
relacién de la persona humana con lo social. Cori frecuencia se identifica
“lo social” con “lo estructural”. Por eso comprendemos la Iégica de esta

advertencia conciliar:

“El orden social y su progresive desarrollo debeu en todo momento
subordinarse al bien de la persona, ya que el orden real debe some-
terse al orden personal y no al contrario. El propio Sefior lo advirtié
cuando dijo que el sdbado habia sido hecho para el hombre y no el
hombre para el sdbado™. (GS 26,0)

_ La identificacién de lo individual con lo personal y lo social con lo
estructural no puede ser méas clara; es decir la oposicidn entre lo social
(real, estructural) y lo personal. Por ello, tal vez, se ve como atributo de
una filosofia materialista insistir en el cambic de las estructuras sociales
y no en la conversién de la persona, como lo subrayan con tanto énfasis

LN v LC.

“Cuando se pone como primer imperative la revolucidn radical de
las relaciones sociales y se cuestiona, a partir de aqui, la bisqueda
de Ia petfeccién personal, se enira en el camino de la negacién del
sentido de la persona v su trascendencia, y se arruina la ética y su
fundamento que es el cardcter abscluto de la distincién entre el bien
y ¢l mal”. (LN IV,15)
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“La primacia dada a las estructuras y a la organizacién técnica
sobre la persona y sobie la exigencia de su dignidad, es la expresién
de una antropologfa materialista que resulta contraria a la edificacién
de un orden social justo. No obstante la prioridad reconocida a la
Libertad y a la conversién del corazén, en modo alguno elimina la
necesidad de un cambio de las estructuras injustas... (LC 75)

Encontramos, pues, en LN y LC un eco de la identificacién de lo
social con lo estructural, en oposicidn a lo perscnal como individual.

-“No se puede restringir el campo del pecado, cuyo primer efecto es
introducir el desorden en la relaci6n entre el hombre y Dios a lo
que se denomina ‘pecado social’. En realidad sélo una justa docirina
del pecado permite insisitir sobre la gravedad de sus efectos sociales.

No se puede tampoco localizar el mal principal y tnicamente en las

‘estructuras’ econdmicas, sociales o politicas malas, como si todos

los otros males se derivasen como de su causa de estas estructuras

de suerte que la creacién de un ‘hombre nuevo’ dependiera de la
instauracién de estructuras econdmicas y socio-polfticas diferentes.

Ciertamente hay estructuras inicuas y generadoras de iniquidades que

-es preciso tener la valentia de cambiar. Frutos de la accién del

hombre, las estructuras buenas o malas, son consecuencias antes que

ser causas. La raiz del mal reside, pues, en las persomas libres y

responsables, que deben ser convertidas por la gracia de Jesucristo

- para vivir y actuar como creafuras nuevas, en e] amor al préjimo,
la btisqueda eficaz de la justicia, del dominio de si y del ejercicio

de las virtudes”. (LN IV,15) .

“El pecado que se encuentra en la raiz de las situaciones injustas es,

en sentide propio y primordial un acto voluntario que tiene su origen

en la liberitad de la persona. S6lo en sentido derivado y secundario se
aplica a Ias estructuras y puede hablarse de ‘pecado social’ ”.

“Le social” sigue siendo considerado como algo “exterior” a la per-
sona humana ante lo cual ella toma decisiones libres, pecaminosas o no.
De esta manera, el pecado es un acto del sujeto (individual) con su libertad
(también individual) enfe lo social (reducido a lo estructural).

. EI magiéterio de Juan Pablo II en Reconciliacion y Penitencig nos
ofrece, en cambio, un sentido mds complejo de pecado social.

_ El Papa establece en primer lugar, el hecho de la responsabilidad
_personal en el pecado:
“El pecado, en sentido verdaderc y propio, es siempre un acto de la
persona, porque es un acto libre de la persona individual, y no
precisamente de un grupe o una comunidad... Por ser el pecado
una accién de la persona, tiene sus primeras y més importantes
. consecuencias en:el pecador mismo, o sea en la relacién de este con
Dios...” (RP 16,a.§.)_
El Papa explica luego 3 sentidos posibles de pecado social. Un. primer
_.sentido es inherente a la constitucién ontolégica de 1a persona como ser
.en telacion:
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“Hablar de pecado social quiere decir, ante todo, reconocer que, en
virtud de una solidaridad humana, tan misteriosa e imperceptible
como real y concreta, el pecado de cada uno repercute en cierta
manera en los demds, Es ésta la ofra cara de aquella solidaridad que,
a nivel religioso, se desarrolla en el misterio profundo y magnifico
de ia comunién de los sanfos, merced a la cual se ha podido decir
que ‘toda alma que se eleva, eleva al mundo’. A esta ley de la
elevacién, coryesponde, por desgracia, la ley del descenso, de suerte
que se.puede hablar de una comunién del pecado, por el que un
alma que se abaja por el pecado abaja consigo a la Iglesia, y en
cierto modo, al mundo entero... Segln esta primera acepcidn, se
puede atribuir indiscutiblemenie a cada pecado el cardcter de pecado
social”, (RP 16,e).

Un segundo sentido enfatiza que algunos pecados soa agravie directo
conira el hermano. Afiaden, pues, al primer sentido social, un segundo
sentido por razén del objeto. El Papa enumera varios pecados sociales,
asi entendidos: el pecado contra el amor al préjimo, los pecados conira
la justicia, contra los derechos de la persona humana, contra el bien comdn y
sus exigencias; el pecado de obra u omisién de dirigenies sociales, etc.

_ Finalmente, un tercer sentido —esta vez analdgico— se refiere al
‘mal social’, como fenémeno complejo. Pero aun este supone siempre “la
acumulacién y conceniracién de muchos pecados personales” (ibid).

Lo que el magisterio rechaza es un concepio de pecddo social desii-
gado del pecado personal:

“no es legitimo ni aceptable un significado de pecado social —por
‘muy usual que seéa en algunos ambientes— que al oponer, no sin
ambigiiedades pecado social y pecado personal, lleva més o menos
inconscientemente a difuminar y casi a borrar lo personal, para ad-
mitir Gnicamente culpas y responsabilidades socigles”. (RP 16,i)

Légicamente, ¢l pecado social no puede ser atribuido a las estructuras
en si mismas, independientemente de Ias actitudes de las personas hacia
ellas (aceptacion, rechazo, creacién de estructuras injustas, tolerancia de
ellas, etc.)..

Perc asi como es impensable un pecado social sin pecado personal,
asi se puede afirmar lo contrario; es impensable un pecado personal, que
no sea social, al menos en el primer sentido explicade por el Papa. Y esto
por la esencial constitucién ontoldgica del ser humano como ser en relacidn.

La realidad ontolbgica del ser humano en relacién con otros nos
conduce pues a un sentido més exacto de lo que es pecado social. En
efecto, si el pecado es siempre un acto de la persona —y esta afirmacién
substancial nunca debe ser olvidada— tampoco hay que olvidar que la
persona no se sitda siempre grfe lo social como algo que le es exterior,
sino que, con frecuencia se encuenira em lo social, como algo que le
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constituye como ser en relacién., El pecado es acto DE la persona y no
de un grupc o comunidad, pero aun siendo DE la persona, puede ser
de ella EN un grupo o comunidad.

El pecado social abarca pues las multiples formas en que el individuo
en un munde de relaciones con otros se aleja del precepto- del amor y
rompe la comunién. Perc del hecho de la referencia de una persona a
otra, como hecho social, se deduce entonces que la oposicién persona
individual/estructuras sociales no agota las relaciones posibles. '

Expliquemos esta idea por medic de la analogia que existe entre
persona-naturaleza en lo individual y lo social. Asi como la persona (indi-
vidual) se encuentra ante su naturaleza (individual) y puede recibir de
ella solicitaciones y tentaciones de pecado, pero éste formalmente sdlo
acontece en el Ambito de la persona o libertad, de la misma manera
podemos pensar que las personas. (como colectividad) se encuentran tam-
bién ante las estructuras (como naturaleza social) y reciben de ella tenta-
ciones o solicitaciones de pecado, el cual, sin embargo, formalmente sélo
puede acontecer en el nivel de Ia persona (mchv:dual) en la colectmdad

de persenas (social).
Estamos comparando pues 4 concepios:

@) persona individual .
b) conjunto de personas mdwlduales (conjunto social, pero persona.l)

't} naturaleza individual
d) naturaleza social (o estructuras sociales).

El pecado se da. siempre en ¢l nivel de la persona, sea individual o
sea en la comunidad con otras personas. El pecado no estd en las naturalezas,
ni individual ni social, sino como efecto o tentacién del pecado de la
persons. ' ' )

Por consiguiente podemos hablar de dos niveles de lo social: lo social
interpersonal como realidad de comunién ¢ ruptura de ella, y Io social
estructural como instrumentos que ayudan o impiden dicha comunién
interpersonal. En otros términos, lo social no se identifica. con lo estructural.

De alli que una adecuada exégesis del texto de Mc 2,27 al que alude
GBS 26,c (el sdbado para el hombre y no el hombre para el sibado) no es
la oposicitn: dignidad personal-estructuras sociales, sino el uso de la
institucién del sdbado para impedir la realidad de comunién mrerpersonal
por el servicio de la caridad.

Por tante, si es verdad que hay que afirmar la dignidad de la persona
(aun individual) sobre lo social como estructural, hay que afirmar, sin
embargo, la subordinacién de la persona (aun individual) a la comunién
de perscnas como hecho social, ¢No es éste el sentir de la Iglesia cuando
habla de subordinar €l bien personal al bien comiin? Y ;cu#l es el bien
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comiin por excelencia si no es la comunidad misma en la caridad, el amor,
la justicia, la verdad, la paz? Lo tnico que puede ponerse antes de la
dignidad de la persona (individual) es precisamente la dignidad ¥ bien
de Tas personas (como hecho social).

La importancia de esta reflexién para la teologia’ de la liberacidn es
muy grande. Nos sitda en pleno nivel de lo soteriolégico ya que la
comprensién de lo que significa la libertad que Cristo nos da, del pecado,
debe darse ‘en correlacidn con lo que se entiende por el pecado.. Ahora
bien, que el ¢goismo, la explotacién del hombre por el hombre, la opresidii
de los débiles, sean también expresiones del pecado del cual debemos ser
redimidos, significa que los iinicos pecados redimidos ne son los indivi-
duales. Una equivoca identificacién de pecado con pecado individual y
de social con estructura Social lleva a que la soterfologfa tenga alcances
puramente individualistas y no sociales, y a que lo social sélo- pueda ser
objeto de las ciencias, pero nunca de la teclogia.

2. Los _pobres y la liberacion

En ambos documentos LN y LC notamos la insistencia en presentar
al pobre como sujeto que tHene muchos valores cristiancs, Su proyecto
de liberacion, fomentadc por los valores de su religiosidad popular se
encaminarfa en una direccidn correcta si mo fuera por influencias externas
a ellos que defraudan esas aspiraciones por sus proyectos ambiguos que
no pueden conducir a los resultados anhelados (cfr. LN 11 3 v1,9-10;
LC 21,50.66-69).

Es cierte que en el pob{e se da una misteriosa presencia de Jesds;
en ellos Jests sufre, son los ““rostros” de Cristo. dollente que hay que
saber reconocer en la fe (cfr. DP 30 ¥ SIgLuentes)

Es verdad que los pobres, cuando reciben el Evangeho Io viven con
tal autenticidad y verdad que cuestionan a los propios evangelizadores.
En este sentido se dice con tanta propiedad: “fuunos a evangehzar a Ios
pobres y resultamos evangehzados por ellos”, : o

Pero todas estas razones; por muy ciertas y ewdentes no revelan
sino que pueden por el contrario, oscurecer la motivacién fundamental
que une a Dios con el pobre. Dios se acerca a eIIos —lo m1§mo que a
los pecadores, en los cuales no puede pemsarse que “merezcan” esta predi-
leccién de Dios— no porque €l pobre o pecador sean buenos, sino porgue
Dios lo es; en ‘otras palabras, las preferenmas de Dios por Ios pobres y
pecadores son prefercucias nacidas de la gmruldad

Pero esta preferencia, a su vez, tiene un valor mterpe[ador Porque
el mundo corre detris de la riqueza, y acogerfa -facilmenie los dones de
Dios si estos estuvieran unidos a aquella, precisamente, la riqueza de Dios
—coniradiciendo las expectativas de los hombres— se revela en la popreza.
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“Una riqueza, en efecto, como es la misma divinidad, no se habria podide
expresar adecuadamente en ninglin bien creado. Puede expresarse sola-
‘mente en la pobreza. Por esto sélo puede ser comprendida de modo justo
‘por los pobres, por 16s pobres de espiritu” (Redemptionis Donum 12).

 Las preferencias de Dios por los pobres son una interpelacion de las
preferencias humanas, Si existen pobres, es porque somos indiferentes ante
‘ellos. Y esto es lo que Dios quiere cuestionar con esta inversién de nuestras
‘actitudes, El prefiere a aquellos ante los cuales nosotros somos indife-
‘rentés. Y mucho mas, cuando aquellos em-pobre-cidos son el resultado de
nuestra iniquidad que quiere disfrazarse de ‘inocente’ porque se escuda
detrds del realismo de la economia o de lo inevitable de la politica.

Es necesario, al contemplar al pobre, no sélo ver su bondad sino ser
.capaces de descubrir nuestra iniquidad, nuestra insemsibilidad ante una
realidad que contradice el Evangelic. La conversién a los pobres, no
consiste solo en aprender a ver lo que en ellos existe de valor evangélico,
sinp recomocer lo que en nosotros hay de 1mqu1dad y pecado; en este
sentido se da la verdadera conversi6n.

Si nuestro pecado ha estado en un -protagonismo social que ha margi-
‘nado y empobrecido a los pobres, nuestra conversién debe consistir, pre-
cisamente en dejar a los pobres ser protagonistas de su propia historia.
La “causa” es de ellos y nosotros debemos asumirla, debemos apoyarla.
Allf s{ tiene sentido hablar de los valores evangélicos que el pobre aportard
.a la Tucha por la justicia.

Al convertirnos a los pobres, a los pecadores, a los alejados y margi-
.nados de nuestro centro de referencia, nos abrimos al amor auténtico que
no margina ni excluye a nadie, y que refleja al Dios de la comunién.
Entonces encontramos el sentido profundo de la solidaridad.

Y en cuanto gue el pobre no tiene otro medio de subsistencia que
“su trabajo y éste es menospreciado en una sociedad que antepone el capital
al trabajo, la solidaridad con el pobre implicard por tanto una solidaridad
con su lucha por defender la dignidad y el valor del trabajo ante la
prepotencia del capital. La solidaridad comoc hecho social de comunidn de
" personas, es pues expresién de gracia social, asi como la ruptura de esta
-solidaridad es misterio de pecado, y todo esto, aun antes de confrontarse
a las estructuras que deben ser modificadas desde esta solidaridad, o
que son la expresién de la ruptura del amor y de los obsticulos a la
comunion fraterna.

3. La utopia de la solidaridad y del irabagjo

De los dos puntos anteriores se deduce la importancia de un proyecto
pastoral liberador de creacién de solidaridad y de defensa del trabajo.
Su valor teologico reside en la comviccién de que el hombre es imagen
de Dios. En la medida en que se reduce la imagen de Dios en el hombre
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a la.persona individual, quien por sus potencias espirituales refleja el
misterio divino, se pierde la dimensidn interpersonal —por més que sea
necesario subrayar la analogia del concepto de persona aplicado al misterio
trinitario y a la realidad de la persona humana— del amor del Padre,
del Hijo y del Espiritu Santo.

La imagen cabal del Dios que es por esencia y efernamente “comunién
de personas divinas” la reproducimos en la humanidad en cuanto existe
“la comunién de personas humanas”. Ahora bien, la realidad del amor
-eterno de Dios se ha manifesiado hacia el hombre con las miltiples obras
“ad extra” que han sido el camino de la comunicacién de su amor. Es
la Trinidad, como comunién de personas divinas, activa en relacidn con
la humanidad, la que debe ser reflejada en la comunién de personas
‘humanas, en relacién activa de servicio glorificante por el trabajo, enca-
‘'minado hacia la divinidad. De allf que los dos aspectos de la solidaridad
y del trabajo constituyan lo medular de un proyecto cristiano de convi-
vencia social e histérica. El énfasis dado a estos dos puntos en la doctrina
“secial como praxis de liberacién, no es pues periférico o accidental; tiene
su raiz teoldgica en el misteric profundo de Dios y en su actividad ante
el mundo y el hombre; los dos aspectos de solidaridad y de trabajo
deben ser vistos como el reflejo de la comunidn irinitaria de Dios, activa
en relacién al hombre. .

Por eso la solidaridad o comunién interperscnal, es el verdadero
eje de la comprensién del pecado personal y social. 8i todo pecado, aun
el individual, es también social, es porque la persona humana no puede
comprenderse sin la relacién con otras y con Diocs.

La civilizacién del irabajo como proyecto de sociedad, significa la
‘transformacidén total del actual orden. Estamos en la civilizacién del
capital y no del trabajo, en el materialismo consumista, y no en el espacio
de los valores del Espiritu.

La doctrina social de -la Iglesia aplicada con vigor y coherencia
puede producir una extracrdinaria transformacién gracias a una praxis
pastoral liberadora.

La lectura orgdnica de LN y LC, junto con estas reflexiones teold-
gicas, nos muestran que lo mds rico y positivo de los dos documentos estd
en una doctring social entendida como praxis de liberacién.




La Evangélizacién de Ja | Pobreza

.y Ja Cultura del Mercantilismo

Antonio Gonzélez Dorado, S..

. introduccidn

La denominada en América Latina “cultura adveniente universal”,
de la que hace referencia el Documento de Puebla (421-428), continda
su penetracién . hasta los dltimos rincones del Continente.

1. De upa manera especial se manifiesta y ejerce su influencia en
las ciudades, dado que la ciudad es el motor de la nueva civilizacién
universal (DP 429).

‘Esto origina unas relaciones dindmicas muy estrechas entre la nueva
cultura y las ciudades latincamericanas trastornando “los modos de vida
y las estructuras habituales de la existencia: la familia, la vecindad, la
‘organizacién de trabajo. Se trastornan, por lo mismo, las condiciones de
‘vida del hombre religioso, de los fieles y de la comunidad cristiana™ (DP 431},

2. Entre estas modificaciones profundas, que se advierten en nues-
tras. urbes, aparecen dos que motivan una especial preocupacidn: el
incrementoc constante de las concentraciones urbanas y los indices de
desocupacién de su poblacién en edad laboral.

-Nos hacemos dos preguntas: ;Continuard, en un futuro inmediato,
¢l incremento poblacional de nuestras ciudades y el flujo migratorio del
campo a las urbes? ¢ Cudles son las previsibles posibilidades de trabajo para
Ia poblacién urbano-laboral? ¢Vamos hacia una desocupacién de las masas?

3. Las respuestas son sencillas, sin necesidad de recurrir a compli-
cados cuadros estadisticos, si se tienen en cuenta las exigencias progresivas
‘del imperante sistema comercial-industrial y la acelerada sofisticacién
técnica por la que se encuentra dinamizado, que sustituye —en general,
con grandes ventajas econémicas—, el trabajo del hombre por el irabajo
de las mdquinas y de Jos robots.

" ‘La industrializacién del agro incrementa la rentabilidad de éste y
desplaza a la poblacién campesina hacia las ciudades. La progresiva
tecnificacién de los servicios y de la industria urbanos, prornueve la des~
ocupacién de los trabajadores.

En las regiones del primer mundc el fendmeno, sin desconocet los
problemas que plantea, se observa con un cierto optimismo, lo .que permite
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hablar de la futura “civilizacién del ocio”. En nuestro Continente como,
en general, en las zonas australes del mundo, lo observamos como una
peligrosa palanca que tiende a incrementar la brecha entre ricos y pobres,
acelerando la trégica “civilizacién de la pobreza”.

4. Nos encontramos ante un acontecimiento planetario que, expre-
sado con la intuicién de Toynbee, consiste en el aumento de la potencia
tecnolégica inscrita en el dinamismo de una determinada cultura.

Dicho acontecimiento tiene repercusiones similares en todos los Con-
tinentes. La poblacidn del mundo tiende a concentrarse en urbes que dejan
de ser ciudade
megdpolis, que se constituyen, a su vez, en nicleos generativos de las
futuras ecumendpolis del siglo XXI. Al mismo tiempo, amplias masas de
la humanidad son desplazadas hacia la regién del *ocio”.

Pero, mientras desde el primer mundo el “ocio” emerge como un
herizonte de liberacién del hombre, desde los otros mundos el mismo
“ocio” se perfila comc una amenaza que sepulta a los pobres en una
desocupacidn empobrecedora. -

En esta segunda corriente se encuentran navegando las ciudades de
América Latina, lo que ha sido confirmado ya de alguna manera por el
Banco Mundial en su Informe sobre el Desarrollo Mundial 1984 al
constatar que “las grandes diferencias absclutas en cuanto ingresos medios
entre pafses desarrollados y en desarrollo han persxstldo e incluso au-
inentado, desde 1950”.

5. Puede suceder que, en los afics inmediatos, coyunturas inesperadas
‘enmascaren o suavicen el verdadero problema que ya estamos viviendo
y que tiende a agudizarse. Por ese motivo, desde nuestra preocupacién
-pasioral, me parece mds oportuno el aclarar la -relacién “nueva cultura
‘adveniente-ciudades latinoamericanas” desde un punto de vista estructural,
que manifiesta una orientacién dindmica constante que tiende a incre-
mentar “los efectos de una industrializacién descontrolada y de una urba-
‘mizacién que va tomando proporciones zlarmantes (DP 496). Se trata de
la relacién fundamental en la que se realizan “las estructuras generadoras
de injusticia” denunciadas por Puebla (DP 437).

6. Para desarrollar el tema, intentaré en primer lugar, caracterizar
la “nueva cultura adveniente™, como factor desencadenante de un proceso.
-Posteriormente procuraré aclarar los dinamismcs desencadenados en nues-
tras ciudades por la nueva cultura, atendiendo Fundamentalmente a los
consecuentes fendmenos urbanos y laborales.

Por iiltimo, enfrentaré algunos de los desafios pastorales ante los que
‘se encuentra la Iglesia dentro de este especifico contexio.
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1. La Nueva Cultura Adveniente

La palabra “cultura”, dado el significado académico més tradicional,
puede encubrir el tema del que estamos traiando,

De hecho, cultura es el modo de enfrentarse a la vida y a la historia
que tiene un pueblo determinado. Implica una concepcién de la vida, un
proyecto histérico y un sistema de iostituciones mediante las cuales el
proyecto se hace operativo y viable. :

Cuando hablamos de la “nueva cuitura adveniente” hacemos referencia
desde América Latina a una cultura septentrional bien caracterizada, bipo-
larmente fensada en la conocida relacién Este-Oeste y que consciente y
sisterniticamente invade la zona austral de nuestro mundo, originando la
segunda bipolaridad Norte-Sur. Puebla agudamente la presenta como “la
cultura urbanc-indusirial, inspirada por la mentalidad cientifico-técnica,
impulsada por las grandes potencias y marcada por las ideologias mencio-
nadas (liberalismo capitalisia y colectivismo marxista), con pretensaones
de universalismo™ (DP 421). .

Anteriormente, en el mismo documento, se afirma que “la cultura
urbano industrial, con sus consecuencias de intemsa -proletarizacién de
sectores sociales y hasta de diversos pueblos, es controlada por las grandes
potencias poseedoras de la ciencia y de la técnica. Dicho proceso histérico
tiende a agudizar cada vez mas el problema de la dependencia y de Ia
pobreza” {DP 417)

La configuracién de esta culiura se ha realizado a través de muchos
siglos, y es oportune recordar su génesis para poder comprender y con-
firmar sus caracterfsticas fundamentales, que corresponden a una tabla
operativa de valores. : .

1. Origen europeo de la nueva cultura adveniente.

a. Nacimiento del mercantilismo.

: La nueva cultura nace en Europa en el siglo XII, en el que
se realiza la denominada “revolucién comercial” que va acompaiiada de
una “revolucidn urbana” y de una “revolucién cientifica”. Estamos ante
el nacimiento del mercantilismo. ' o

Estos hechos establecen la primera crisis del feudalismo y abren el
caminc hacia la formacién de las nuevas nacionalidades europeas.

Las nuevas ciudades establecen su importancia por su aberturs a
‘un comercio internacional. Su valor queda determinado por el nivel de
control de las finanzas, de los productos y de los mercados,” Asi sutge
frente a la nobleza feudal la burguesia ciudadana, que inicia uma nueva
manera de adquirir el poder,
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Simultdéneamente se inauguran las universidades, en las que se inicia
una nueva corriente cientifica, la del naturalismo que, poniendo entre parén-
tesis —al menos metédicamente— lo religiosc y lo sobrenatural, se
orienta a la investigacién e informacidn de la naturaleza, lo que permitird
la aparicién de una nueva generacidn de inventores. Son nuevas actitudes
y factores que contribuirdn al mejoramiento y expansidén de los mercados.

La seguridad de estas nuevas ciudades mercantilistas se¢ apoyard én
un ejércite modernizado —econdmicamente apoyado en financieros y co-
merciantes—, y en alianzas en ]as que interviene el juego de los HUEVOS
intereses.

b. Las hegemonias intracuropeqs.

La dindmica de la nueva corriente cultural mercantilista de-
termina la lucha entre las nuevas naciones por alcanzar el poder hege-
monico, 1o que hace naufragar definitivamente al feudalismo y al Imperio
Medieval sofiado por Carlomagno. Es la época de las monarquias abso-
lutas rodeadas de una nobleza cortesana, pero condicionadas a las exi-
gencias de financieros y mercaderes que imponen la preva!enc;a de una
politica monetaria.

c. Los nuevos imperios colonidles.

Los avances técnicos de la navegacidn, las exigencias exclu-
givas del sistema mercantilista, v el desgaste de las luchas hegeménicas
explican la aventura de los descubrimientos geogrificos. Surge un nuevo.
modelo, dentro del sistema, para garantizar la hegemonia de los diferentes
estados en BEuropa: el Imperio Colonial.

"Se trata de una nueva institucién politico-mercantil en la que se
establecen unas originales relaciones eantre la metrépoli v las- lejanas
colonias. Estas serdn mds estimadas si ofrecen metales preciosos, oro v
plata, que se han constituido ya en los patrones del sistema econdmico
de Ia nueva cultura. Las colonias abren también las posibilidades de un
comercio interior muy favorable a la balanza de las metrdpolis.

El control absoluto del sistema es mantenido por la meirdpoli, ¥ los
centros’ coloniales quedan cualificados por una evidénte heteronomia,

d. La revolucion industrial,

En las dltimas décadas del siglo XVIII, con el descubrimiento
de la méiquina de vapor, se inmicia en FEuropa la “revolucién industrial”
Viene acompaiiada de una nueva “revolucién urbana”, mucho més radical
que. la del siglo XII, y por una “revolucidn politica™ que determina el
acceso de la burguesfa al poder bajo el signo del “liberalismo”, que ha
de. interpretarse como ‘‘liberalisme capitalista”. '

‘La- revolucién industrial posibilita, por vez primera, que la burguesia
no séle controle el mundo de las finanzas y- del comercio; sino también
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la herramienta productiva de los productos manufacturados, que comienzan
a tomar una sobrevaloracién sobre las materias primas y sobre los produc-
tos agropecuarios. Era la derrota definitiva de la nobleza feudal y cortesana
ante una burguesfa cualificada come financiera, industrial y mercantil,
a cuyo servicic quedaba subordinada la investigacién, la técnica y la
informactén.

De esta manera quedaban configuradas las nuevas bases del poder poli-
tico, un poder de configuracién europea y burguesa, que se articula mediante
partidos y divisién de poderes en una ambigua democracia “capitalista”. .

Curiosamente en esta época se inicia €l proceso de independencia
politica de América. Pero las bases dltimas del poder politico habian
cambiado sutilmente y la colonizacién no iba a desaparecer, sino que
se iba a transformar en una neo-cclonizacién, cambiando sus centros de
dependenciz y acorde con el nuevo modelo economicista de la politica.

Por distintas razones, sGlo en Africa se intentaron repetir los viejos
esquemas de la colonizacién americana, que hicieron definitivamente crisis
después de la segunda guerra mundial,

e. Conflictos sociales en la metrdpoli europea.

_ El triunfo de la burguesia en Europa puso en evidencia la
importancia del control del capital y de los medios de produccién, dado
que en dicho control se encontraban las bases del moderno poder politico.

Los abusos iniciales de un capitalismo manchesteriano —encubierto
bajo formulas de democracia formal—, originan los conflictos sociales
earopeos que desembocan en conflicto politico, polarizado por los dos
extremos: liberalismo y socialismo, adquiriendo éste su expresién m4s
radical en el marxismo y en el comunisme. '

E!l problema quedaba planteado sobre quiénes debian ejercer el control
sobre el capital y los medios de produccidén y, consiguientemente, sobre
el poder politico: si la burguesfa, representante del capital, o el proleta-
riado, constituyente del mundo laboral. Ese es el motivo de que una
problemética aparentemente social, econGmica y laboral alcanzase la im-
portancia de una problemética politica.

Lo que es evidente es que esta problemdtica social y politica en
Europa nunca someti6 a revision el sistema economicista y metropolitano-
colonialista en el que se habia desarrollado.

f.  La configuracidn de los nuevos imperios.

Prescindiendo de los complejos procesos intermedios, la. se-
gunda guerra mundial permite la polarizacién de los dos nuevos imperios
del Norte, representantes de los dos sistemas (liberalismo capitalista y
comunismo) sobre una Europa dividida: Estados Unidos y Rusia. Ambos
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se consideran los depositarios de la nueva cultura europea, aunque con
sistemas politicos y sociales radicalmente distintos. Pero no son sdlo sis-
temas enfrentados, sino que procedentes de una misma cultura mantienen
aspiraciones hegemdnicas planetarias. Son fundamentalmente las grandes
potencias que conirolan e impulsan la nueva cultura, como nos indicaba
el Documento de Puebla (417 y 421).

2. Caracterizacion de la nueva culiura advenienie.

La profundidad de este proceso histérico desarrollado en Europa
ha originado una nueva cultura con sus propias institucicnes y con sus
propias formas de relacionarse el hombre con la naturaleza, con los

hombres y con Dios.

Intentc una caracterizacién de esta cultura en orden a la compren-
sibn de los efectos que desencadena en América Latina y especialmente
en nuesiras ciudades.

a. EI mercantilismo como niicles de la nueva cultura.

La revolucién comercial del siglo XII marcé tan profunda-
mente al hombre europeo, que la considero la matriz cualificante de la
nueva cultura. Se la podrfa denominar la cultura del mercantilismo.

El comercio y el mercado, gue de suyo es un servicio de complemen-
tariedad humana en una economia abierta, se transforma en mercantilisimo
cuando el lucro del mercader se constituye en el valor rector del sistema.
El lucro, cuande se constituye en el valor, origina un tipo de economicismo
especifico, caracteristico de la nueva cultura: el economicismo mercantilista.

Desde el mercantilisme la naturaleza —e incluso, el mismo hombre—,
se unidimensionaliza en materia, material y mercancia. El valor de las
cosas queda determinado por su valor econdmico, es decir, por el potencial
de Tucro que en ellas se encierra. Se ha originado de esta manera una
escala de importancia de las cosas (objetos y servicios) como mercancias,
dentro de Ia cual el convencional dinero se ha transformado en la mds
importante de todas las mercancias.

Las relaciones entre los hombres se establecen dialécticamente entre
mercaderes y clientes, que se subdividen con relacién al mercader en
-productores y consumidores. La clave axiolégica de este nuevo sistema
antropoldgico es el mercader, que es el que logra acumular més lucro
y tener mds, lo que le confiere el poder del rey Midas de poderlo trans-
formar todo en mercancia en su ploplo beneficio. Surge asi una vulgarizada
filosofia: “tanto vales cuanto tienes”, Pero el hombre més valioso es el
que logra el dominio y el control del tener, porque le permite el dormnlo
y el control sobre los demds. .

El pehgro principal que se yergue frente al mercader es lg competencia,
es decir, el “ofro mercader”, quedando como dnicas posibilidades - de
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solucién entre los mercaderes la hegemonfa, las zlianzas o la guerra
realizada de distintas maneras, pero respetando siempre la distincién entre
mercaderes y clientes.

Con relacidn a Dios, el mercantilismo engendra [a cultura del secu-
larismo, dado que Dios deja de ser necesario porque no es necesario para
la historia del comercio, que se desenvuelve autondmicanie en el juego
de mercaderes y clientes, independientemente de sus creencias religiosas.
El fenémeno religioso es mirado por el sistema con benevolencia cuando,
dz diferentes maneras, puede ser manipulado hasta transformarlo también
en “mercancia”. Pero es violentamente rechazado cuando se constituye
en conclencia critica de la cultura mercantilista ¢ cuando enira en alianza
con uno de los sectores de los mercaderes en conflicto.

b. El mercantilismo y el poder politico: Los Estados Mercanti-
listas.

L1 triunfo pelitico de la burguesia, que queda especialmente
simbolizado en la Revolucién Francesa, origina una nueva configuracién
del poder politico en el contexto de la cultura mercantilista.

Este queda inscrito en un cuadrildtero, cuyos cuatro vértices son: las
armas, la economia, la investigacidn y la técenica, ¥ la informacién.

Estos cuatro vértices no son independientes sino que se encuentran
telacionados entre sf, y son interpretados simulténeamente como mercan-
cias, y como las cuairo mercancias fundamentales que siendo poseidas y
controladas garantizan el peder del mercader y del Estado-Mercader.

En la ideclogia del liberalismo capitalista el Estado se constituye en la
garantia del juego libre de los mercaderes. En el marxisme el Estado
alcanza el monopolio del mercado, constituyéndose en el dGnico Mercader.

Los Estados-Mercantilistas, por exigencias internas del propio sisiema,
tienen que enfrentar dos problemas fundamentales: el de la competencia
hegeménica entre las grandes potencias, y el de Ia estabilidad interna.

El problema de la competencia hegeménica no tiene otra alternativa
de solucién que la denominada “carrera” —bien sea armamentista, eco-
némica, técnica o informativa—, en el horizonte de una progresidn inde-
finida, que intenta justificarse y popularizarse mediante los acriticos slo-
gans del “més” y del “mejor’”: poder més, tener més, consumir mas,
vivir mejor. No podemos olvidarnos en este caso que la vida estd inter-
pretada y significada en la cultura mercantilista, que implica la produccién

y ¢l censume.

La seguridad interna de las grandes potencias mercantilistas exige
una estabilidad social interna. Esto implica un consenso de la ciudadania
en el proyecto mercantilista de la sociedad, pero simuitdneamente la
consecucién de un estado cada vez més rico —en orden a poder mantener
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su hegemonia— y de una poblacién también cada vez mdés rica, es decir
con mayores posibilidades de usufructuar mercancifas y las mejores mer-
cancias v las mds variadas mercancias, bien sean objetos o servicios.

c. El Mercantilismo Colonial: Una Cultura Sintdctica.

El intrfnseco dinamismo expansivo del mercantilismo, y la
exigencia de las grandes potencias a constituirse en estados cada vez més
ricos con una ciudadania cada vez més rica, histdricamente ha desembocado
en el nacimiento de una cultura colonial, que se tensiona en la sintaxis
subordinada de cultura metropolitana y cultura de colonias.

En efecto, a las grandes potencias metropolitanas sz les plantea un
agudo problema: ;(Cémo se puede conseguir un estado cada vez mds rico
y una ciudadanfa indefinidamente mds rica también? La dnica posibilidad
es mediante la expansién de su mercado fuera del propio territorio, pero
sin perder la hegemonia de naciones mercaderes, constituyendo a los otros
paises en productores y consumidores, en clientes subordinados, en colonos
al servicio del lucro cada vez mayor que necesitan las metrépolis.

Esto explica las tres notas més importantes de la nueva cultura
adveniente que ha indicado el Documento de Puebla: Es una cultura
que pretende ser universal (421), impulsada (421) y controlada por las
grandes potencias (417).

El mercantilismo histérico, transformado en cultura, no tene Ia ca
racteristica regional de las culturas tradicionales. Pretende hacerse cultura
geograficamente planetaria, engendrando al mismo tiempo “un estilo de
vida total que lleva ccnsigo una determinada jerarquia de prefevencias
y valores” (DP 423). Las culturas particulares tienden a ser reducidas 2
la mercancias del folclor. Desde esta pe1spectwa podemos - denominarla
coma una cultura etnocida.

El universalismo tiende a propagarse no por el mero contacto infer-
cultural, sino que es positivamente impulsado por las grandes potencias
mercaderes que pretenden hacer del resto de la humanidad sus clientes,
en el significado anteriormente apuntado. Por eso, las grandes potencias
generadoras de la nueva cultura, que transmiten sus ideales, sus valores,
sus ideologias, sus instituciones y sus propics sistemas de vida, constitu-
yéndose en los modelos y pedagogos de la nueva civilizacién. Esto asegura
la scbrevaloracidn de sus propias mercancias en el mercado exterior.

Pero al expandirse la cultura del mercantilismo, ésta, por exigencias
internas del mismo sistcma, tiende a fracturarse en culturas contraladoras
y en culturas controladas.

Las grandes potencias, “poseedoras de la ciencia y de la técnica”

(DP 417) desarrollan la cuitura del control. Este control, en funcidn del
crecimiente del propio lucro y consiguientemente del poder hegemdnico,
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se extiende en primer lugar a los vértices del cuadrilstero en los que se
apoya e! poder politico del mercantilismo. Dicho control se realiza tanto
con la politica del “secreto’” —secretos militares, técnicos, investigativos,
informativos—, como con la utilizacién de un instrumental cada vez mds
sofisticado y costoso, y también mediante pactos de no proliferacién indis-
criminada de determinados avances.

Simulténeamente, el confrol se extiende a los paises-clientes y a las
naciones-mercancias. Las colonias son entidades heterénomas con relacién
a los centros neurdlgicos de la cultura mercantilista.

La cultura mercantilista controlada es la tnica que se puede desa-
rrollar en la periferia. Viven del mito central del desarroflo econdmico:
paises cada vez més ricos, con mayor riqueza estatal y con mayor riqueza
ciudadana. Pero se olvidan que al incorporarse no sélo al sistema mercantil
internacional sino también a la “cultura del mercantilismo™, han renun-
ciado a su propia autonomia y a su propia originalidad cultural, quedando
constituidas en clientes y en mercancias, y siempre amenazadas por las
exigencias del incremento necesario de lucro que tiemen las grandes po-
tencias para mantener su propia hegemonia. Esto origina desequilibrios
sociales infernos, que son aprovechados por las potencias hegemdnicas en
‘competencia, en orden a consegnir nuevas ireas de mercado y de influencia,
o a desestabilizar el drea del competidor.

Las caracteristicas de la cultura mercantilista de las neo-colonias son
las siguientes: cultura orientada hacia lo exterior y lo fordneo; cultura de
“mimetismo™; cultura heferdnoma en sus posibilidades de desarrolle vy,
consiguientemente, cultura siempre amenazada en funcién de intereses ajenos,

d. El Mercantilismo: La Cultura del Enr;queczmzento y de la
- Depauperacién.

5i el comercio es una noble funcién humana que tiende a
establecer la comunién y la participacidn de la comunidad humana en los
bienes y servicios de este mundo, sin embarge, el mercantilismo es una
ruda cultura en la que se desarrclla la dialéctica del enriquecimiento y
del empobrecimiento, ya que est4 regida por férreas leyes econdmicas entre
las que prevalece la ley de la acumulacién y del lucro, como garantia
del poder begemdnico.

La contradiccitn interna de esta cultura consiste en que mientras
desarrolla el “valor” del enriquecimiento indefinido a todos los niveles,
ya que los paises y los hombres que tienen y son capaces de tener mas
son los que valen —de ahi el nueve valor del hombre “‘consumista®—,
simultdneamente es selectiva en favor de los més fuertes, haciendo que
los débiles cada vez se emcuentren en peor situacién, ampliando constan-
temente la brecha entre ricos y pobres, que axioldgicamente quedan mar-
cados como los que valen y como los que no valen, siendo estos reducidos




368 A. Gonzilez D., Evangelizacién de la Pobreza

progresivamente a la categoria de “mercancia”, una forma moderna de
restablecer el antiguo manecipium romano.

e. Una valoracidn de la nueva cultura.

Las reflexiones que hemos hecho hasta este momento podrian
suponer en algunos que tengo una visién totalmente negativa de los
avances y progresos que el hombre ha hecho.

Creo que es evidente para todos el valor de la ciencia y de Ia téceniea,
y el crecimiento que ha tenido duranie todos estos afios. Son impottantes
los avances que se han realizado en la comunicacién planetaria facilitando
un mayor comtacto y colaboracién entre todos los hombres.

Lo que no se puede aceptar de ninguna manera es que todo esto
haya quedado incorporado sutilmente en el universo de una cultura
mercantilista y de un mercantilismo histérico con las caracteristicas que
hoy son evidentes para todos y que, acercéndose a América Latina, con el
seiiuelo de su modernizacidn y desarrollo, la sumerge cada dia en contra-
‘dicciones més profundas y la proyecta a horizontes méds peligrosos.

Por este motive, me proponge ahora clarificar, desde mi punto de
vista la incidencia de esta nueva culiura adveniente en las ciudades
latincamericanas.

. Las Ciudades de América Latina en ¢l Coniexto Norfe-Sur

Caracterizados el niiclec v la dindmica de la nueva cultura adveniente,
volvemos nuesira atencién a la comprensién de las ciudades latincameri-
canas, que nacieron en régimen colonial v que se han contihuado desa-
rrollando en el contexto de una estructura neocolonial, lo que nos fuerza
a calificarlas como “ciudades coloniales” y, consiguientemente subordi-
nadas al dinamismo de los centros metropolitanos y a los intereses de la
cultura adveniente,

1. Origen de las ciudades latinoamericanas.

El Continente que hoy denominamos América Latina, en
contraposicién de la Amerindia precolombina, nace en un sistema de
régimen colonial bien caracterizado y, en general, muy diferente al esta-
blecido por los pafses europeos en Africa v en Asia durante los mismos
siglos. :

En efecto, la conexidén entre los pafses europeos vy los territorios
africanos y asidticos fue siempre parcial, ocupando puntos estratégicos
y privilegiados que permitfan el mantenimiento de un comercic entre los
diferentes Continentes.

a. Caracteristicas de la colonizacién latinoamericana.
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-Sin embargo, la colonizacidn de América Latina pretendié siempre
ser total con una ocupacién de iodo el Continente bien caracterizada en
su origen y en sus consecuencias.

Desde el primer momento se traté de vna clara ocupacién politica
con la intencién de integrar los nuevos territorios a la Corona y de
transformar a la poblacién indigena en vasalla de Su Majestad. De esta
manera ¢! centro “nacional”, el supremo poder politico, quedaba situado
fuera del Continente.

La ocupacién politica llevaba consigo la implantacién de nuevos inte-
reses —intereses fordneos y metropolitanos—, de ura nueva cultura
adveniente con sus correspondientes instituciones y técnicas propias ¥
originales.

La administracidn de Cvando en la Hispaniola (1302-1509) introdujo
una serie de principios que servirfan luego de orientacién durante todo
el periodo ccolonial. Las condiciones de factibilidad condujeron practica-
mente a la combinacién de un original sistema feudataric —que garantizaba
la estabilidad en el Continente—, con un sistema de comercio colonial
evidentemente subordinado a les intereses de las metrépolis.

Esta nueva politica condujo a una reorganizacién del espacio acomo-
dada a los objetivos politicos de la meirépoli. Asi surgieron los centros
administrativos, los centros mineros y los puertos como elementos funda-
meitales de la nueva esiructura.

e esa manera aparecen las grandes ciudades politico-administrativas-
-militares de la colonia: México y Lima, Buenos Aires y Bogota, Santiago,
Quito y Guatemala, que fueron centros intermediarios entre la politica
imperial de Espafia y el sistema productivo ~—minero y agricola-ganadero—,
de sus territorios.

_ El comercio y la comunicacién determinaron la fundacién de Veracruz,
Cartagena, Portobelo, Panam4d, La Habana, Callao, La Guayra, Sanito
Domingo, Campeche, Acapulco, Guayaquil, Valparaiso y otvos,

Los nuevos intereses metropolitanos instaurados en el Confinente, la
reorganizacién del espacio, la implantacién de una nueva cultura y de
unas nuevas técnicas repercutieron enérgicamente sobre la poblacién indi-
gena. Asi se impusieron. corrientes migratorias hacia los nuevos centros de
interés. Se exigié una readaptacién acorde a las exigencias de la nueva

poblaclon. espafioles o portugueses, cnollos, mestizos, 1nd1genas y esclavos
negros. Los indigenas y Ios negros quedaron situados en la base del sistema,
como mano de obra barata, e ideologizadamente minusvalorados dentro
de una antropologia marcadamente colonial, en la que la coloma es valorada
en funcidén de la cultura metropolitana.
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b. Rasgos de las ciudades latincamericanas durante la colonia.

Las nuevas cindades se estructuraton y organizaron conforme
a los intereses y patrones de la nueva cultura metropolitana, predominando
los fendmenos de transculturacién scbre los de inculturacidn.

En ellas sobresale su carencia de autonomia, dado que se trata de
ciudades coloniales o dependientes. En' orden a poder mantener esta si-
tuacién y, conformes a las exigencias de la cultura europea, las metrépolis
son celosas en retener el control de las claves de la superioridad cultural
dentro de la propia metrdpoli, al mismo tiempo que se supervisa con
cuidado las migraciones hacia ¢l Continente,

Las responsabilidades més importantes en el ejército, la organizacion,
la administracién v el comercio son confiadas a hombres fuertes y de
ghsoluta garanifa, generalmente metropolitanos y, en la medida de lo posible,
conectados con la nobleza y juramentados con la fidelidad a la corona.

La poblacién especialmente indigena: y los negros quedan dasarmados
o total o relativamente, va que no lienen acceso a las nuevas técmicas del”
armamento. Se les mantiene en puestos secundarics y reducidos a mano
de obra barata. En una oportuna proporcidn se intenta establecer un
sistema similar incluso para los mismos criollos.

Simultdneamente se exige a las ciudades, como a todo el resto del
Continente, un autcabastecimiento para cubrir las necesidades primarias.
Pero se establece un comercio en el que las ciudades garantizan a la
mefrépoli la exportacién de las materias primas més codiciadas en el
sistema, especialmente metales, compensado por la importacidn de pro-
ductos de manufactura metropelitana, que en muchos casos sirven para
mantener la misma estabilidad y dependencia de las colonias, como sucede
con los envios de pélvora y de armas. Este comercio se hace tanto més
desequilibrado en favor de la metrépoli, en cuanto que canaliza los im-
puestos fiscales coloniales, favoreciendo el incremento del gasto publico
de unas metrdpolis que se desangran el guerras para poder mantener su
hegemonia en Eurcpa.

2. Las ciudades en la formacion de las nuevas nacionalidades,

La independencia politica del Continente se realiza en plena
época de Ia revolucién industrial eurcpea y del munfo del liberalismo
burgués.

a. Caracteristicas de la Independencia Politica,

La independencia latinoamericana fue fundamentalmente rea-
lizada por el criollismo consciente de su madurez frente a unas metrépolis
decadentes en Europa y que ya habfan perdido la hegemonfa.
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El momento del nacimiento de las nuevas nacionalidades es muy
caracteristico. Son naciones que nacen desindustrializadas, en plena revo-
fucién industrial, y que se desprenden de una matriz también industrialmen-
te reirasada por diferentes motives, que no son ahora del caso recordar.

La estructura fundamental sobre las que quedan constituidas estas
naciones es una estructura feudal agropecuaria y minera, que habfa sido
favorecida y desarrollada por el sistema de encomiendas. Al pretender
asumir las nuevas formas polfticas del liberalismo capitalista impueste por
la burguesia en Europa, la denominada democracia partidista, se encuentra
en la prictica con serias dificultades, origindndose los caudillismos, repe-
tidamente denunciados en el Continente, pero que en la mayoria de los
paises no han logrado ser superados.

La necesidad de modernizacién del Continente lo orienta necesaria-
menile en su mercado y comercio exterior, independientemente de los
problemas afectivos que se originan en todo proceso de independencia,
hacia los nuevos centros en los que se realiza Ia revolucidn industrial,
especialmente hacia Inglateira y Francia, paises que comienzan a conformar
sus nuevos imperios, después de haber conseguido la hegemonia en Europa.
Las naciones latinoamericanas continuardn intercambiando sus materias
primas por productos manufacturados, armamento modermo vy asistencia
técnica, Esto atrae firmas exiranjeras financieras y comerciales, con las
que se agilizan los intercambios y se incrementa la dependencia neo-
colonial. Serd un momento en el que jugard un papel muy importante
la masonerfa, 1a célebre sociedad secreta de la burguesia puesta al servicio
de los intereses metropolitancs, favoreciendo revoluciones internas y luchas

entre caudillos.
b. Las ciudades durante los procesos de independencia.

Las ciudades, especialmente las capitales de las nuevas na-
ciones, sa constituyen en los centros de la nueva politica y de 1a adminis-
tracidn. Pero, a excepcidn de la tradicional artesania, contindan desin-
dustrializadas, y el imperante feudalismo mantiene la distribucién de la
poblacién entre las dreas rurales y urbanas sin desencadenar procesos
migratorios importantes. Mantiener un comercio internacional con los
nuevos centros imperiales que en realidad siguen controlando la economia,
las armas, la investigacién y la técnica, y Ia informacién,

Incluse las nuevas urbanizacicnes que se originan por migraciones
europeas enire 1870 y 1914, principalmente en el litoral de la Argentina,
Cuba, Uruguay vy Sur del Brasil se reducen a ser nuevos centros dentro
det sistema establecido.

Sélo a partit deé Ja Primera Guerra Mundial, en varios paises se
instalaron algunas indusirias livianas como intento de sustituir algunas
importacicnes y destinadas a servir a un sector reducido de sus poblaciones
nacionales.
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3. Las ciudodes a partir de 1945.

Al terminar la Segunda Guerra Mundial se establecen los muevos
irnperios del Norte. Las consecuencias van a ser inmediatas para América
Latina y especialmente para sus ciudades.

a. La industriglizacion de América Latina.

En esta época coinciden dos intereses: la necesidad de los
nuevos imperios de establecer sus propias dreas neocoloniales, y la exi-
gencia interna de las naciones latincamericanas de incorporarse a la
industrializacién, dado que hasta entonces estaban limitadas a la expor-
tacidn de algunos productos primarios y sujetas a un permanente deterforo
de su intercambio. .

Se establecen las nuevas relaciones bajo el signo mégico del *“‘desa-
trollo econdmico™, En orden a obtener este desarrollo se articulan cuatro
medios fundamentales: los grandes empréstitos, la implantacién de las
mullinacionales, las ayudas técnicas y las concesiones dependientes de
determinadas inarcas, y el acceso, en gemeral, de capitales extranjerds.
Como compensacién y garantia de seguridad se establecen alianzas de
mercado, concesiones de determinadas explotaciones, seguridades de esta-
bilidad politica, y los controles necesarios en diferentes Srdenes.

En realidad se trataba de alcanzar una industrializacién de segundo
orden, dado que cs principio del sistema imperial europeo el mantener
la propiedad y el control de los cuatro vértices del cuadrilatero en los
que se apoya la nueva concepcién del poder politico asegurando la hege-
monfa establecida.

b. El impacto en las ciudades.

Inmediatamente comenzd a notarse el impacto del fenémeno
en las ciudades que se mecanizan, se industrializan y se aglgantau des-
proporcionadamente. :

En efecto, la indusirializacidn urbana incrementé la crémica crisis
rural movilizando importantes migraciones hacia las ciudades, .con la
esperanza de poder alcanzar mejores condiciones de vida,

En realidad la afluencia de poblacién ha sido, en general, superior
a las posibilidades de asimilacién de la nueva industria en  desarrollo.
Las condiciones de vida muy inferiores a las esperadas, dado que el nuevo
sistema industrial tenfa que ingresar, no obstante ciertas leyes proteccio-
nistas, en un mercado competitive, en el que era necesaric abaratar el
producto en un periodo de acelerado y costoso equipamiento, y de absoluta
dependencia financiera y técnica del exterior. Ademds, los continuos avans
ces técnicos del centro, originan 1a necesidad de una industria en continua

renovacién, lo gue hace que la situacién inicial se constituya en endémica.
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Todo esto ha originado una desorganizada remodelacién de las ciu-
dades con una poblacidén visiblemente estratificada y sujeta a todo tipo
‘de conflictos sociales.

4. Proyeccién de futuro.

La proyeccién de future de nuestras ciudades, e incluso de todo
el Continente, hay que realizarla en la perspectiva de esta relacién estruc-
tural que establecimos al principio entre la nueva civilizacién adveniente
y la situacién real de nuestras ciudades,

a. Resultados del proceso seguido.

Los resultados del proceso hasta ahora seguido son evidentes
para todos. El problema més agudo, que se debate en estos dias, es la
incapacidad del Continente para enfrentar la deuda contraida, perfilandose
una. situacién colonial bien original, aunque consecuente con el sistema:
neccolonialismo por hipoteca.

El pago de la deuda externa es un imperativo categérico de las
grandes potencias del Norte con relacién a2l Continente.

Las potencias mercaderes nos ofrecerdn sus importantes orientaciones
‘para poder solventar el problema: incremento del ahoiro, modemrmizacidn
indusirial, control del crecimiento de la poblacién, y atraccién de capital
extranjero mediante concesiones y facilidades especificas. Con sus variantes,
correspondientes a la actual situacién, son los mismos consejos de ayer,
que son los tinicos que puede dar una sociedad mercantilista que cree en
¢l desarrollo econémico como panacea universal, al mismo tiempo que no
estd dispuesta a perder sus controles fundamentales.

Por ese motivo, los Obispos han denunciado que “desafortunadamente,
en muchos casos, esto Ilega al punto que los mismos poderes peliticos y
econdmicos de nuestras naciones, mas alld de las normales relaciones
politicas, estdn sometidos a centros méds poderosos que operan a escala
internacional. Agrava la situacién el hecho de gue estos ceniros de poder
se encuentran estructurados en formas encubiertas, presentes por doquiera,
v se sustraen fdcilmente al control de los gobiernos y de los mismos
organismos internacionales” (DP 501).

En orden a mantener la suficiente estabilidad social necesaria en
nuestros paises para poder Nevar adelante los programas establecidos desde
el centro, ayer impusieron la rigida Seguridad Nacional, politica represiva
y denegatoria de los derechos de la persona humana. Hoy se vuelve a
la promocién de las democracias formeales baje el signo del respeto a los
derechos del hombre, pero no de la promocién de la dignidad de Ta
persona humana, de las culturas y de los pueblos.

No podemos olvidar, sin negar su valor, que los derechos del hombre
han surgido en el-contexto de una cultura mercantilista, ideologizada por
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el liberalismo capitalista. En realidad lo que establece son los derechos
del hombre frente al estado y las Hmitaciones del estado frente a Ia
libertad personal. Peroc en muchas ocasiones se reducen a derechos for-
males y, no siempre tienen en cusnta todas las exigencias de la dignidad
de la persona humana, de las culturas y de los pueblos. Un caso tipico
es la legalizacién del aborto en regimenes promotores de los conocidos
derechos humanocs. Y otro caso, trdgico para América Latina, ha sido Ia
elaboracién y propagacién operativa de la teorfa de la Seguridad Nacional
por paises que habfan firmado la célebre carta de la O.N.U.

b. Previsiones de futuro en nuestras ciudades.

Hasta el momento sélo es previsible que el flujo migratorio
hacia las ciudades contintie su curso, dadas las exigencias de 1na progre-
siva industrializacién del campo, en orden a incrementar su rentabilidad.
Incluse la migracién continuarda incidiende en las mismas ciudades, ya
que fampoco se advierten horizontes en orden a la estabilizacién regional
mediante politica de polos de desarrollo.

Por otra parte, la rentabilidad de industrias y servicios impone cada
vez mds la sustitucién del trabajo humano por el de la maquina lo que
augura la época del desempleo, como ya comienza a suceder en el primer
mundo, La dnica diferencia que se encueptra es que en los paises del
primey mundo es pesible la disminucién de los dias vy horas de trabajo,
¢in disminucién en las posibilidades econdmicas del trabajador, e incluso
gl hacer frente a la seguridad social del desempleo. Sin embargo, en
nuestras ciudades tenderd a incrementarse el paro encubierto y el desem-
pleo manifiesto sin posibilidades previsibles de un sistema de seguridad
social “ad hoc”, supuestas las exigencias del zhorro.

"1l La Evangelizacién en una Cultura Mercantilista Advenlente

El Documento de Puebla es licido ante la ‘nueva situacién, ya
conocida en América Latina desde su mismo nacimiento, y afirma que
la Iglesia “pone en cuestién, come es obvio, aquella universalidad, sinénimo
"de nivelacién y uniformidad, que no respeta las diferemtes culturas, debi-
litdndolas, absorviéndolas o elimindndolas. Con mayor razén la Iglesia
no acepta aguella instrumentacion de la universalided que equivale a la
unificacién de la humanidad por via de una injusta e hiriente supremacia
y dominacién de unos pueblos o sectores sociales sobre otros pueblos
y sectores” (427).

Y de una forma positiva agrega: “La Iglesia de América Latina se
propone reanudar con renovado vigor la evangelizacibn de la culiura de
nuestros pueblos y de los diversos grupos éinicos para que germine o
sea reavivada la fe evangélica y para que ésta, como base de comunidm,
se proyecte hacia formas de integracién justa en los cuadros respectivos
de una nacionalidad, de una gran patria latinoamericana y de una inte-
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gracién universal que permita a nuestros pueblos el desarrollo de su
propia cultura, capaz de asimilar de modo propio los hallazgos cientfficos
y técnicos™ (428).

Visiones licidas frente a una situacidn bien concreta y lineas gene-
rales para una evangelizacidn los encontramos en estos parrafos del do-
cumento. Pero creo necesacio seguir profundizando sobre el tema abriendo
caminos que nos puedan orientar.

1. Necesidad de una evangelizacion conjuntada,

El enfrentamiento de la problemdtica de las ciudades latinoamericanas
exige la conjuntacién de dos pastorales de evangelizacién: la que se
realiza en las poderosas potencias del primer mundo, y la que ha de
realizarse en nuestro Continente y, més especificamente, en nuestras
ciudades. La Iglesia se encuentra ante el tremendo desaffo de conectar
dos alejados campos de pastoral, pero que se condicionan, como se con-
diciona el presenie y el futwro de las ciudades latinoamericanas por el
desarrollo y la influencia de la cultura adveniente.

2. La reevangelizacion del primer nwundo.

Recientemente Juan Pablo 1Y lanzé el proyecto de la reevangeli-
zacién de Europa. Ofdas las palabras desde América Latina se amplia el
horizonte a la urgencia de una teevangelizacién del Norte, en cuyo seno
se ha originado y actualmente tiene la vigencia del poder la cultura de
mercantilismo que, también desde el punto de vista religioso, se ha reve-
lado como la cultura del secularismo.

Ahora bien, jcdmo vemos desde América Latina una evangelizacién
de Euwyopa y una evangelizacién de]l Norte?

a. Renovar la fe en el crucificado.

Con frecuencia la preocupacién que surge ante un mundo
secularista es la inquietud ante un mundo que no cree en Dios, porque no lo
necesita o porque le estorba. Pero la preocupacion para el evangelizador
auténtico es més profunda: la falta de fe en el crucificado, en el tnico
en el que hay salvacién y en el que definitivamente se ha desvelado el

misterio de Dios.

La renovacién de la fe en el crucificado ha de tener tres objetivos en
la evangelizacién de las culturas metropolitano-mercantilistas del Norte.

El primero es el redescubrimiento del amor de Dios que “se hizo
visible entrz nosotros en esto: en que envié al mundo a su Hijo Unico
para que nos diera vida. El amor existe por esto: no porque amdramos
nosotros a Dios, sino porque El nos amé a nosotros vy envié a su Hijo
para que expiase nuestros pecados” (1 Jn 4,9-10). Y “ahora hemos com-
prendido lo que es el amor porque aquel se desprendid de su vida por
nosotros™ (1 In 3,16).
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Descubrir que Dios es Amor es simultdneamente el descubrir que el
amor, con las caracteristicas apuntadas en la Carta de Juan es el valor
dltimo que ha de determinar el dinamismo de una cultura: la civilizacién
del amor en Ia que impera el ideal de comunidades y sociedades humanas
no es el lucro enriqueceder y depredador sino la capacidad de entrega

para el bien de los demds.

Consiguientemente, el segundo objetivo es el nuevo ideal de hombre
que zs necesario promover: “Ahora también debemos nosotros despren-
dernos de la vida por nuestros hermanos. Si unc posee bienes de este
mundo v, viendo que su hermano pasa necesidad, le cierra sus entrafias,
;cémo va a estar en él el amor de Dios? Hijos, no amemos con palabras
y de boca, sino con obras y de verdad” (1 Tn 3,16-18).

El tercer objetivo es la conversién de las culturas metropolitanas,
tomado conciencia de quiénes han sido los asesinos y quién es el crucificado,
como aparece en los discursos kerygmaticos de Pedro en los Hechos de
los Apdstoles, para que pueda realizarse también la palabra de Juan: “Con
esto queda realizado el amor entre nosotros, porque nuestra vida en este
mundo imita lo que es Jestis y asi miramos confiados el dia del juicio”
(1 Tn 4-17). Para alcanzar esta realidad es necesario el poner en prictica
el “arrepentios y convertios para que se horren vuestros pecados’ (Act 3,19).

(11

Esto implica que las culturas metropolitanas, con relacidén a las "co-
loniales”, tomen conciencia de su funcidn agresiva: “matasteis al autor
de la vida” (Act 3,15), “sin embargo, hermanos, sé que lo hicisteis por
ignorancia v vuestros jefes Io mismo” (Act 3,17).

Es importante recordar con San Pablo que la sangre de Cristo es
nusstra paz, de tal manera que “de los dos pueblos hizo uno y derribé
la barrera divisoria, la hostilidad (...); para con los dos, crear en si
mismo una humanidad nueva, estableciendo la paz, y a ambos, hechos
un solo cuerpo, reconciliarlos con Dios por medio de la cruz, matando
en si mismo la hostilidad” (Ef 2,13-16),

b. El apoyo a tres nuevas corrienies.

La evangelizacidn de la cultura septentrional del mercanti-
lismo ha de saberse apoyar sobre las nuevas corvientes que se estdn
originando y que someten a crisis muchos de sus presupuestos. Enfre
ellas sobresalen el ecologismo, el pacifismo desarmamentista v [a frater-
nidad intercultural,

El ecologismo inaugura una nueva ética cosmoldgica, una responsa-
bilidad y un respeto frente a la naturaleza, entendida como habitat del
hombre, negando su reduccién a mera mercancia v cuestionando la irres-
ponsable postura depredadora del mercader que sdlo piensa en el lucto,
un lucro que ya amenaza incluso al propio mercader a quedar desprovista
de un paisaje humancg en medio de una naturateza empobrecida y sin futuro,
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El pacifismo desarmamentista es una de las corrientes més impor-
tantes conira el mercantilismo histérico, que ha constituido las armas y
la guerra en mercancia, en garantia de las hegemonias, e incluso en el
motor mas importante de la circulacién econdémica lucrativa.

Uno de los exponentes mds caracteristicos de este nuevo movimiento
es la aparicién de los denominados. “objetores de conciencia”, que han
sido directamente apoyados por el Cencilio Vaticano II.

La fraternidad interculturel es Ja negacién del etnocentrismo, que ha
sido habilmente manipulado por el mercantilismo metropalitano con re-
lacién a los pueblos coloniales.

Es curioso ¢l advertir como Hegel, er un contexto metropolitano,
afirmaba que los procesos dialéciicos de evolucidn socio-culiural se dan
mejor en Europa donde predomina el uso de la razén en los asuntos
humanos. Y Compte, en el acritico apriori de un “darwinismo cultural”,
establecia que la superioridad de Furopa depende del desarrollo mental
y moral que ha producido la sociedad industrial donde predomina la
mentalidad cientifica.

La fraternidad intercultural, que hoy tiene una de sus més tipicas
expresiones en la denominada “antropelogia comprometida”, termina con
el mito del “darwinismo cultural” y de las “culturas superiores™, valora
la existencia de una humanidad pluriéinica, promueve el didlogo entre
las culturas y la critica de sus antivalores por el contacto respetuoso.
Fundamentalmente evidencia la falsedad del publicitado universalismo de
la cultura occidental.

¢. La promocién del valor de la pobreza.

En realidad, todas las corrientes anteriores no dejardn de ser
meramente romdnticas, segin mi juicio, hasta que la cultura del Norie,
en un proceso de evangelizacién no llegue a incorporar el valor de Ia
pobreza y de la pobreza activa, que constifuye uno de los mensajes més
revolucionarios del Evangelio en orden a la comstruccién .del Reino de
Dios. Sin embargo, no lo ignoramos, se trata de un mensaje que el sclo
prommciarlo, promueve en este momente el escdndalo y la iirisién. Nos
olvidamos que ¢! escdndale y la irrisién frente a la pobreza es el mismo
escindalo y la misma irrision que se tenfa ante la cruz en la época de
los Apédstoles,

aa. Los mitos y los slogans del mercantilismo.

La cultura del mercantilismo ha incorporado deniro de la
sociedad un conjunto de slogans y de mitos operativos, que sélo el ponerlos
en discusién promueven la sonrisa despectiva o el escdndalo de los am-
biciosos. '
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El ideal de hombre y de sociedad que se ha establecido es el “rico™,
es decir, el que tiene libre acceso, sin limitacién de ninguna clase, a todo
tipo de bienes y servicios, al mismo tiempo que retiene una seguridad
absoluta con relacién a dicho acceso, La respuesta a este ideal de hombre
es “la civilizacién del consumismo”, una de cuyas funciones es despertar
continuamente en el hombre nuevas posibilidades consumistas e incluso
desencadenar nuevas necesidades artificiales. De hecho, las personas mds
mimadas en la sociedad mercantilista son las que tienen mdas capacidad de
consume. Las corrientes politicas y los politicos més populares son los
que ofrecen un mayor crecimiento generalizado de la capacidad de consumo.

En contraposicién aparece la pobreza como un mal, y se la sitda
cuando la capacidad de consumo comienza a ser inferior a la medida que
s¢ ha establecido dentrc de una determinada sociedad.

El mito del “hombre rice” y el antimito del “hombre pobre” imponen
dos peligrosos slogans que scn aceptados indiscriminada y acriticamente
en la sociedad; “tener mds” y “vivir mejor”.

El “tener mds” se identifica en la cultura con el “ser méds™, Se olvida
que si un “cierio tener” y un “moderado tener” es una exigencia del ser,
e incluse en circunstancias normales un condicionante del ser, sin embargo
el indefinido tzner mdés, cuando pasa una determinada rays se devuelve
contra el mismo ser del hombre, al mismo tiempo que constituye a la
ambicion en el motor determinante de la accién del hombre.

Lo mismo sucede con el slogan del “vivir mejor”, que ha oscurecido
el mero principio del “vivir bien”, y que incluso ha prostituido Ia palabra
“bien”, ya que hace olvidar las exigencias del “honesto vivir”, que es el
principic regulador de la convivencia humana, Y aqui nos referimos no
sélo al individualista “honestc vivir” de cada persoma, sino también de
las sociedades, que mantienen la honestidad privada de sus componentes
con la deshonestidad colectiva y societaria. Hoy, el hombre medio de las
culturas metropolitanas, se siente satisfecho cuando advierte el indefinido
“vivir mejor” en su propia sociedad, sin preguntarse por el origen y el
precic de dicho crecimiento, ni en la relacién que mantiene con los graves
problemas éticos existentes entre el enriquecimiento del Norte y el em-
pobrecimiente del Sur.

bb. La pobreza como desafio y como valor.

La pobreza, tal comc aparece en el Evangelio, es ¢l gran
desafio frente a la cultura del mercantilismo y es la novedad salvifica que
la Iglesia puede ofrecer a unos pueblos que hoy comienzan a sentirse
preocupados ante el fantasma de un suicidio nuclear planetario,

Es interesante recordar que al iniciarse el movimientc mercaniilista

—que en el transcurso de los siglos se ha transformado en cultura—
dialécticamente surgié el franciscanismo, promotor de una pobreza evan-
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gélica que, como ha inierpretado Leclercq, se proponia como el camino
de la fraternidad y de la paz.

En el Evangelic aparece la pobreza vista por los ojos de un pobre
—Jesiis—, como un instrumento y como un medio para la construccién de
un mundo nueve conforme a las exigencias del proyecto del Reino de Dios.,

La pobreza évangélica implica, en primer lugar, una valoracién de
los pobres reales —es decir, de Ios que carecen de los bienes elementales—,
que ilumina éticamente el valor del compartir frente al antivalor de la reten-
€i6n posesiva e inmisericorde de los bienes de este mundo (Mt 23,31-46).

Esto conduce al descubrimiento de lg pobreza activa: se trata de la
generosidad con los pobres sin miedo a compartir su propia situacién: “Si
quieres ser perfecta, véte a vender lo que tienes y déaselo a los pobres,
y tendrds un tesoro en el cielo” (Mt 19,21), sabiendo que “hay mis dlcha
en dar que en recibir” (Act 20,35},

Surge asf una nueva jerarquia de valores, dommada por ¢l prmclplo
de la prioridad del amor y de la comunidad, en la que es m4s importante
Dios —el Dios de Jestis— que el dinero (Mt 6,24; Le 16,13); servir que
ser servido (Mt 20,28); salvar la vida —en su sentido méds pleno y huma-
no— que ganar ¢l mundo entero (Mt 16,26).

Es a la pobreza y a este fipo de pobreze (Lc 6,20 y Mt 5,3) en la
que Jestis afirma la presencia ya del Reino de los cielos, es decir, la visién
de los auténticos y prioritarios valores, v la fuerza dlnamlca para poderlo
ingtaurar en la comunidad humana,

Nos - enconiramos ante una nueva metodologia de construccién de la
convivencia humana radicalmente diferente de la ofrécida por la cultura
mercantilista. Implica ver el mundo desde los ojos de los pobres; compartit
sus mismas necesidades; desarrollar el mecanismo de la generos1dad y
del compartir; eliminar las .ambiciones del indefinido ¢ ‘tener mas” y el
desarrollo de las necesidades artificiales; un descubrir lo que significa
“vivir bien” con los hombres en contrapommén de un “vivir me;or” en
una tienda de mercancias.

La pobreza asi entendida no es un sacrificic y una renuncia, sino
una manera de realizacién plena de la persona humana. La pobreza deja
de ser el estigma de la humanidad para transformarse en el camino que
conduce al nacimientc de una nueva humanidad.

“¢e. La pobreza evaﬂgéhca como camino hacig la verdaderg
]ubnua :

Hoy ex:sten en el Norie importantes corrientes gue claman
por la promocién de Ia justicia. Pero corren el peligro de interpretar esta
noble aspiracién en el contexto acritico de la cultura del mercantilismo.
Entonces se tiene como. objetivo romantico la igualdad de oportunidades
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de todos los hombres a los bienes y servicios que ofrece el cada vez mis
estimulante mercado de nuestra civilizacién.

- En realidad, Ia conciencia de las limitaciones reales de nuestro mundo
ha quedado anulada. En tales circunstancias la justicia y la promocién
de la justicia sélo es posible por un modesto compartir entre tedos la
modesta riqueza del mundo, desarrollando el principio agustiniano “molius
est minus egere quam plus habere”,

Esto explica las desorientaciones que, con frecuencia, aparecen en
los hombres de buena voluniad del Norte. No cesan de promover las
posibilidades adquisitivas de los ciudadanos de las grandes potencias. Con
relacién al Sur intentan orgamizar ayudas del sobrante, y ofrecer orienta-
ciones y apoyos para que alcancen su auténomo desarrollo. Pero lo que
nunca se plantean es la conversién del Norte, es decir, la renuncia al
poder adquisitive alcanzado, la opcién a “vivir peor” (7), 1a decisién por
la pobreza comoc camino para instaurar la justicia.

Sélo la pobreza,I tal como la ha desarroliado Jesds, es la posibilidad
de desbancar la. cultura mercantilista, inaugurande un nuevo tipo de
cultura m4ds evangélica y més humana,

d. La accidn de la Iglesia en la cultura del Norte,

Una evangelizacién de la Iglesia en la cultura del mercantilis-
mo, teniendo en cuenta las lineas apuntadas, no es facil, y su tentacién pue-
de estar en una acomodacion a las circunstancias que le corresponde vivir.

Perc es misién suya el promover ambientes, en los que renovada la fe
en el crucificado, se comiencen a vivir los nuevos valores que muestren
la figura y €} modelo de un nuevo tipe de hombres y de comunidades.

Un puesto de vanguardia creativa les corresponde en este desafio
a las comunidades religicsas por su compromiso de vivir radicalmente el
Evangelio.

3. 'La nueva evangelizacién de América Lating.

También ha sido Juan Pablo II quien, ante la perspectiva del
Quinto Centenaric de la Evangelizacién del Continente, ha renovado el
provecto de un nuevo momento de Evangelizacidn. -

En realidad este proyecto ya estd en marcha desde Medellin y Puebla.
Pero es interesante recordar brevemente las lineas trazadas por los Obispos,
teniendo en cuenta la incidencia de la nueva cultura adveniente y su
repercusién en nuestras ciudades y en Ia progresiva desocupacién del
mundo laboral, que transforma la pobreza en agresiva y’ progreswa depau—
peract(m Solo trazo breves indicaciones. L

- La promocidn de la fe en el Resuc;tado.
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En el Documento de Puebla encontramos la trascendencia de esta
fe para una América Latina que ha de ser alentada en su esperanza:
“En el centro de la historia humana queda aqui implantado el Reino de
Dios, resplandeciente en el rostro de Jests resucitado. La justicia de Dios
ha triunfado sobre la injusticia de los hombres. Con Adédn se inicié la
historia vieja. Con Jesucrisic, el nuevo Adédn, se inicia la historia nueva
y ésta recibe el impulso indefectible que llevard a todos los hombres,
hechos hijos de Dios por la eficacia del Espiritu, a un dominio del mundo
cada dig mds perfecto; a una comunion entre hermanos cada vez mds
lograda, y a la plenitud de comunidn y participacidn que constituyen la
vida misma de Dios. Asi proclamamos la buena noticia de Tesucristo a
los hombres de América Latina, Hamados e ser hombres nuevos con la
novedad del bautismo y de la vida segin el Evangelio para sostener su
esfuerzo y alentar su esperanza” (DP 197).

b, Impulsar las nuevas corrientes de América Latina,

Las corrientes mds importantes que aparecen en América
Latina son las siguientes:

aa. La. lntegracidn progresiva del Continenie en orden a
formar una gran patria latinoamericana (DP 428), capaz
de enfrentar auténomamente sus propios problemas, dificultades y proyectos.

bb. La afirmacion de la propia cultura.

Los Obispos en el Documento de Puebla han sabido
distinguir con clarividencia entre la “cultura adveniente” y la cultura ¥
las culturas autdctonas de América Latina. Al establecer esta diferencia
se esta afirmando que las culturas latincamericanas, con sus limitaciones,
no pertenecen al dmbito de la cultura del mercantilismo.

La cultura mds generalizada es la mestiza-popular, que queda presen-
tada de la siguiente manera: “esta culiura, impregnada de fe y con fre-
cuencia sin una conveniente catequesis, se manifiesta en las actitudes
propias de Ta religién de nuestro pueblo, penetradas de ur honde sentido
de la trascendencia vy, a la vez, de la cercania de Dios. Se traduce en una
sabiduria popular con rasgos contemplativos, que ordenan el modo peculiar
como nuestros hombres viven su relacidn con la naturaleza v con los demds
hombres; en un sentido del trabajo y de la fiesta, de la solidaridad, amistad
y parentesco. También en el sentimiento de su propia dighidad, que no
ven disminuida por su vida pobre y sencilla”. Es una cultura que, conser-
vada de un modo més vive y articulado de toda la existencia en los
sectores de los pobres, estd sellada particularmente por el corazén y su
intuicién. Se expresa, no tanto en las categorfas y organpizacién mental
caracterfsticas de las ciencias, cuanto en la plasmacién artistica, en Ia piedad
hecha vida y en los espacios de convivencia solidaria” (DP 413-414),
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- 8i sometemos a esta cultura a un andlisis comparativo es facil el
advertir que nos encontramos dialécticamente ante una cultura que es
la negacién de la cultura del mercantilismo, No se trata ni del liberalismo
ni del colectivismo, que se reducen a ser dos expresiones dialécticas del
mismo mercantilismo, -

© Pero se trata simultineamente de una cultura que no ha temdo capa-
cidad para crear sus propias estructuras econdmicas, sociales y politicas.
El Documento’ de Puebla Jo atribuye a tna debilidad de la fe, dado que
se'trata de estructuras generadoras de injusticia. Pero, sin negar la valideéz
de esta afirmacién, es importante €] observar que tradicionalmente la
cultura septentrional del mercantilismo no le ha permitido generar sus
‘propias estructuras. Es decir, nos emcontrames ante un Continente en el
gue la cultura propia no ha logrado crear sus propias estructuras, sino
que le han sido impuestas estructuras forineas, metropolitanas, origindn-
dose una contradiccion entre los ideales del pueble y las estructuras que
lo manipulan, lo que origina una falta de autonomia y de autodetermina-
cién, un empobrecimientc progresivo y, como consecuencia, la aparicién
‘de’ ciertas patologias en la propia cultura original. Enire ellas sobresalen
la incapacidad “de asimilar de modo propio los hallazgos cientfficos y
técnicos” (DP 428}, “la creacién de megapolis que se tornan irremedia-
blemente inhumanas® (430), y una industrializacidn excesivamente acele-
rada que las actuales generaciones tienen que pagar a costo de- su misma
felicidad, con sacrificios desproporcionados (430). El resultado es “la
situacién de inhumana pobreza en la que viven millones de latinoame-
ricanos” (29).

La afirmacién de la propia cultura supone el rechazo de los modelos
de vida propuestos por el mercantilismo del Norte, que han de ser susti-
tuidos por propios modelos, v la orientacién de una accién politica original
que se proponga la consecucién de dichos modelos, teniendo en el hotizonte
como primer obietivo el desarrollo de una convivencia fraternal en el
contexto de una pobreza humana v digng, pero que afirma la propla
autonomia y libertad. :

_c. La dignidad de la persona humana,

. Base cristiana y humana, que constituye punto central de la
propia cultura latinoamericana y rechazo de la cultura mercantilista, es
el desarrollo de la dignidad de la persona humana como supremo valor
al que han de subordinarse todos los otros.

Esta dignidad adquiere més consistenciz en la medlda en 1a que
.se la privilegie -en el pobre, en las comunidades pobres y en las naciones
més pobres. :

En la medida en la que logre primar este valor, América Latina podrs
conseguir sus propias estructuras, su nueva organizacién del espacio y
del ‘sector laboral, y una nuéva configuracidn de la vida muy diferente
pero mds humana ‘que la de las grandes potencias del Norte. :




Chesterton

A cincuenta anos de su muerte

Osvalde D. Santagada

El 14 de junio de 1936 moria en Loundres Gilbert Keith Chesterton,
a quien la Santa Sede honré con el titulo de péstumo de “Defensor de
la fe Catdlica”, que siglos atrds habfa concedide a Enrique VIII antes de
que comenzara el triste viraje con el cual lo conoce Ia historia, Chesterton
fue 1no de los grandes apologetas de la fe catélica, posiblemente el mayor
antes del Concilio Vaticano 11, Paradojalmente después del Concilio cambi6
el gusto teolégico y la apologética fue arrinconada por muchas razomes
entre las cuales quizés el -espiritu de didlogo modemmo, en el sentido pro-
puesto por Pablo VI, ha sido algo decisivo. Aunque Chesierton jamds
hubiera aceptado ser considerado un hombre que no dizalogaba. Al contrario,
su apologética fue dialogante, con sus opositores, sélo que dialogaba con
Sus proplas armas: el humor, la paradoja, y la visién de conjunto.

Recordar a Chesterton en América Latina tiene sentido, porque varios
paises, -sobre todo los del Cono Sur pero ne sélo ellos, vivieron al menocs
un cuarto de siglo influenciados por su pensamiento. Chesterton fue colabo-
rador de la famosa revista Criterio desde que se fundé en 1928 hasta su
muerte en 1936, Una mujer argentina muy conocida, -Natalia Montes de
Oca, tuvo qué ver con este gigante de las Ietras catdlicas, al traducir sus
obras ¥, con una capacidad especial, sus hermosas poesias. :

Estas son algunas de las razones por las que no querfa yo dejar pasar
este aniversario sin celebracién. Aungue Gilbert fue un inglés a carta
cabal, su figura ha trascendido los pequefios limites de su patria, para
‘tocar corazones en otras partes. (No es llamativo que Albino Luciani, el
‘futuro Papa Juan Pablo I, haya escrito su segunda carta a los “Ilustris1mos
en junio de 1971, dmglda precisamente a Gilbert?

1. Algunos Perfiles Famillares

Nacide en Londres el 29 de mayo de 1874, Gilbert tiene una infancia
muy dichosa, aunque realmente poco religiosa. A diferencia de sus amigos
y compafieros que obtienen titulos universitarios, él prefiere trabajar. A
los 22 afios trabaja con el editor Redway, y enseguida pasa durante varios
~afios con Fisher Unwinn, Aqui es donde empieza 2 pensar que Ia naturaleza

del hombre es lo primero: ésto serd la base de su pensamiento social hasta
el fin de su vida.

En estos afios concce a Frances Blogg, con la que mantiene un largo
noviazgo y que serd el amor de su vida. El P, Conrad Ncel, anglicano, los
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casa el 28 de junic de 1901 y se van a vivir a Battersea, un barrio tipica-
mente lendinense. Pero antes de su casamiento, Gilbert deja Fisher Unwinn
v desde 1899 comienza a vivir de su pluma. En 1904 conoce al P. John
O’Connor, que serd asiduo visitante de los Chesterton cuando se mudan
en 1909 a Beaconsfield, en las afueras de Londres. O’Connor es el famoso
inspirador del “Padre Brown”.

En la vida adulia de G. K. hubo tres grandes decisiones: su mairi-
monio, su entrada a la Iglesia Catblica, y su dedicacidén fiel y continua al
seminario que Hilaire Belloc y su hermano Cecil Chesterton habian fundado.

Durante los afios previos a la I Guerra Mundial, Gilbert trabaja
duramente, pasa por la tension del caso “Marconi”, del que ya hablaré,
y experimenta ¢l horror de la guerra. Asi se enferma gravemente a fines
de 1914 y comienzos de 1915, Los Chesterton, que no habfan podido tener
hijos, salen de esta enfermedad fortalecidos en su unidad. Gilbert sabra
dedicar muchas horas a preparar un teatro de juguete para alegifa de los
nifios que visitaban su casa, imitando lo que habia hecho su papa afios antes,

Era un hombre amistose, integrador. Por eso era francéfilo, y trabajé
ardientemente por la amistad entre Inglaterra e Irlanda. De estos tiempos
brotan sus argumentos contra la represion a los irlandeses: Si Ud, usa
armas ilegales, aunque sea para reprimir, es muy dificil probar que Ud.
no comenzd con ellas!

En 1922, afic de su conversidn, Gilbert se muda a Top Meadow en
el mismo lugar de Beaconsfield. En 1926 se convierte Frances. En ese afio
toman una secretaria, Dorothy Collins, que serd para ellos como una hija
¥ que traerd orden al caos de trabajo ¥y compromisos de Gilbert. Los
Chesterton no tenfan un centavo: lo que les quedaba de poder vivir lo
dedicaban a obras de beneficencia y a mantener el seminario fundado por
Cecil y Belloc. G.K. escribia unas catorce mil palabras por semana. Le
dictaba a Dorothy lentamente y con muchas pausas, mientras ella escribia
directamente con la médquina de escribir.

Sus bienes quedaron legados a la Iglesia Catélica en Beaconsfield,
con el desec de que su casa se convirtiese en convento. En 1934 el Papa
Pio XI lo nombra caballerc de San Gregorio. El Card. Pacelli se lamentars
mucho al tener noticias de su muerte,

Si tuviese que sintetizar la vida de esie pensador multifacético, me
parece que lo mejor serfa decir qué fue un amigo fiel. Es imposible
encontrar una amistad quebrada en su vida, Cuando yo era muchacho y
lefa sus argumentos contra Shaw o Wells, pensaba que eran sus enemigos.
Tardé en comprender que Gilbert podia decir cosas tertibles con increfble
ironfa y mantenerse amigo intocable de aquellos personajes;. cuyo pensa-
miento consideraba equivocado, e e
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2. Los Afios Jgvenes

Pienso que pocos, incluso entre los que han leido a]go de Gilbert,
son los que saben que era un dibujante vigoroso. Quizds no un artista en
- todo el sentido de la palabra. Pero ya a los cinco aiios sus dibujos [laman
la atencidn. Y durante los afios de su escuela primaria todos sus libros
estdn dibujados. Belloc dird que si Chesterton no prepara las ilustraciones
de sus obras, €l no puede expresarse adecuadamente.

Todavia en la primaria y funda el Junior Debating Club!

Desde 1892 hasta 1895 hace sus estudios secundarios en la Slade
Shcool. Aqui se influencia a los jévenes con escepticismo. Pero Gilbert
comienza a desarrollar una actitud de gratitud. Para él la amistad signi-
ficaba todo, v todo necesitaba ser agradecido. En estos afios descubre
més intensamente la poesia de Walt Whitman. En 1894 tiene ocasidn
de viajar a Italia y con su visita a Florencia empieza a hablar de Ia
primitiva Iglesia unida.

Estos afios van a hacer madurar en G. K. el poder de una profundidad
de visién. Su capacidad artistica le hace aprender a mirar ¢l color en el
mundo. Por eso sus novelas y cuentos tienen, ademds del valor literario,
esa impresién pictSrica dificilmente olvidable. Basta pensar en el Napoledn
de Notting Hill o en Hombrevida!

3. Un Pensador y Escritor Genial

En Inglaterra solamente C. Dickens llegé a ser tan rdpidamente
una “institucién”, antes que Chesterton. Nunca tuvo deseos de ser pro-
fesor y consideraba un orgullo ser “periodisia”, aunque como se verd ese
titulo le queda muy estrecho.

~ Escribe mucho. De 1901 a 1906 produce diez libros. Hacia esa
fecha comienza a dejar de escribir a manc y se inicia con su méquina
de escribir, que luego usard Dorothy.

Gilbert nunca escribié por odio, sino por amor. Por eso era un
enamorado de la Navidad! Ya desde nifio se habia rebelado contra el
pesimismo de su familia y de sus mayores.

Combatia la idea de que sélo los expertos pueden escribir sobre los
temas importantes. Defendia los derechos de los aficionados. Aunque
parezca increible, su libro mis importante es Sante Tomds, E. Gilson, uno
de los mayores especialistas en S. Tomds, dijo: “Chesterton me desespera.
Me pasé ivda Ia vida estudiando a Santo Tomds y nunca hubiera ‘podido
escribir ese libro”, Cuando murié Gilbert, el mismo Gilson declaré: “Gil-
bert fue uno de Ios pensadores més profundos que haya existido’.

El mismo Gﬂbert solfa decir: Los expertos estdn tan ocupados con
los detalles que pasan por alto los hechos importantes.
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Todas sus paradojas, de las cuales fue maestro, o bien son la expresién
desiumbrada de una verdad totalmente dejada de lado, o bien el énfasis
de una parte menospreciada de la verdad, Con Ia paradoja, Gilbert queria
que la gente pensara. Sus criticos lo atacan por su falta de precisién en
los hechos, pero lo admiran por la profundidad de su visién. Esto serd
asi a lo largo de su vida.

Los testigos afirman que. en sus escritos se puede encontrar el mismo
estilo de su conversacidn. Siempre encuentra una punta aguda. Conira las
feministas dird: “Veinte millones de mujeres se levantaron gritando: Nadie
nos-dictaré, y enseguida consiguieron trabajo de estendgrafas...”. Aunque
no era profesor, ensefiaba. Cuando en algiin parrafo aparecen las famosas
palabras “es como si...” hay que prepararse para algo apasionante y
de sentido comiin, pero dicho brillantemente.

En rea]idéd, Gilbert era un hombre reservado. Por eso habla de si
mismo sélo indirectamente, Los lectores de la Autobiografia seguramente
se quejardn de que hable de todo el mundo menos de si mismo!

Tiene una aguda conciencia de lo que significa ser erftico. “La funcién
de Ia critica es manejar la parte inconsciente de la mente del autor que
solamente el critico puede expresar, ya que la parie consciente la puede
expresar muy bien el mismo autor...” (1906),

Cuando en 1929 A, Berkeley funda el Club de los Detectives, coi:l
las primeras figuras de las novelas policiales, entre ecllas Agatha Christie,
G K. es nombrade presidente. De alli proviene una obra genial, hecha
entre varios, cuyo titulo es The Floating Admiral. : :

4, Bescubrimiento de la Iglesia Catélica

Su amigo de Ia infancia Lucien Oldershaw atestigna que ya desde Ia
escuela primaria estaba a la bisqueda de Dios. Su familia no era muy
asidia a la Iglesia anglicana, de modo que el descubrimiento de Gilbert
va a hacerse lentamente. A los veinticuairo afios conoce al P Noe] qué
serd de mucha importancia en su vida. : .

" Hizo su acercamiento a la Iglesia Cat6lica, al mismo tlempo que se
daba cuenta de los problemas de su generacién: una generacién que no
habfa tomado conciencia de la condicién y los sufrimientos de los pobres,
como dird en su Aufobiografia, De alli su objetién a la aristocracia, -en
la medida en que centraba su atencién en unas pocas personas de su
entorno, como mirando a los actores en el escenario, y se olvidaba del
resto del mundo, : R

Su vinculacién a la Iglesia estd profundamente ligada a su amor por
la Virgen Maria. El papel de Maria en la Iglesia Catélica se lo hadbia
explicado Belloc en una carta de 1907. Y Gilbert llegé a decir: “Cuando
recuerdo a la Iglesia Catdlica recuerdo a Marfa, Cuando trato de. olvidar
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a la Iglesia Catdlica, trato de olvidarla a Ella” (The Well and the Sha-
Hlows)., En La Reina de las siefe espadas expresa su amor crdnico por la
Virgen. Y suele repetir su pensamiento favorito de que Nuesira Sefiora
de los Dolores es la causa de la alegrfa humana. Para Gilbert, Maria es

la Reina de las victorias!

En 1922 G.K. da el paso formal de entrar en la Iglesia Catlica.
En aquel momento, que carecia del didloge ecuménico, Gilbert tuvo que
er bautizado nuevamente. Lo hizo el P. O’Connor y estaba presenfe otro
amigo, el benedictino Ignacio Rice. Desde aquel momento su conviccidn
de que la Iglesia Catdlica se necesita para luchar en favor del mundo

se hizo mas fuerie adn.

Uno de los factores determinantes de la conversidn de Gilbert al
catolicismo fue la visita que hizo a Jerusalén en 1919 y la estadia en
Roma y Asis al regreso de ese viaje, a principio de 1920. En 1923
aparecerd el libro San Francisco de Asis, que es la expresién del misticismo

de un polemista.

5. tUn Filésofo o un Métome-en-todo?

A los veinte afios comienza a escribir un Cuaderno que no se ha
publicado y que contiene su filosofia pasc a paso.

La necesidad de gratitud de lo que a él le parecian regalos personales,
condujo a Gilbert a creer en.un Dios personal. A la pregunta de cémo
puede encontrarse ese Dios y el hombre, no titubea em responder: por
la Encarnacidn,

Una de las ideas principales que van desde sus primeros afios hasta
el final es ésta: podemos por costumbre o rutina perder nuesiro sentido
de la realidad, de modo que la dnica manera de gozar y agradecer a Dios
los dones que poseemos es perderlos voluntariamente por un tiempo. Esos
son los temas de Hombrevida y Ortodoxia, El camine mdés corto a nuestra

cagsa es dar la vuelta al mundo!

- En 1899 comienza a escribir para Speaker, el periddico de los jévenes
liberales. Se encuentra con Hilaire Belloc y nace una amistad que ya no
terminard., G.B. Shaw llamard a esta amistad de Chestertion con Belloc,
el monstruo “Chesterbelloc”. Escriben sobre politica, sociologia e historia.
Comienzan un movimiento hacia la propiedad bien distribuida: en las
cuestiones histSricas, Gilbert confiaba plenamente en Belloc. Incluso éste
fus su punto débil como pensador: era muy descuidado en investigar los
hechos v muy indiferente a su exactitud.

Sus principales ideas como filésofo “liberal” son la familia, el hogar
¥ la propiedad para que el hombre pueda realizarse como persona humana.
A menudo urgia una “revolucién” como medic para poder cambiar un
estado iniolerable de cosas. Pero lo que llamaba revolucién se parecia
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mas bien a una restauracién o bien de la auténtica monarquia, o bien
de una real democracia,

Desde 1911 hasta su muerte, con breves inferrupciones y algunos
cambios de titulo, Chesterton escribe en la revista de Belloc El festigo
ocular., Su propésito era Iuchar por la libertad de los ingleses, contra los
manejos de la plutocracia; exponer y combatir la corrupeién en la vida
pdblica: argumentar contra el Estado.esclavo y esclavizante. Un ejemplo
de esto fue el caso “Marconi”, uno de los grandes escindalos de los gober-
nantes ingleses, revelado por Cecil, su hermano. La suciedad de ciertos
hombres .envueltos. en ese triste asunto dominaria a las clases dirigentes
de Inglaterra por bastante tiempo en politica interior y exterior.

En 1924 El testigo se convierte en G, K.’s Weekly (El semanario de
G.K) unido a Ia Liga distribucionista, cuya tarea tenia que ser la pro-
paganda para una mejor distribucién de la riqueza. Esa Liga inspiré el
Movimiento catdlico para la vida rural en los Estades Unidos. Es el desa-
riollo de las ideas sociales que habia esbozado en Lo gque anda mal (1910},

G. K. quiso estudiar los errores de los pemsadores contemporineos y
descubrir las falacias del pensamiento moderno. Se dedica mucho a pole-
mizar con Jbsen, Wells, Kipling y sobre todo, Shaw. A este.dltimo lo
conoce desde 1901 y con €l concuerda en que habia que recordar a la
clase media y alta de Inglaterra que vivian en un mundo irreal, porque
habian olvidado a la raza humana a la que pertenecian. Chesterton y
Shaw, .sobre todo el primero en lo que hace a mi conocimienio; tenfan
un- profurido y noble respeto por los pobres. Gilbert no se detiene en
detalles cuando argumenta: trata de ver las grandes cosas de la historia
y discernir en ellas las lecciones para el hombre, :

6. Una Pluma Fectunda

Es casi imposible rastrear todos los ariiculos que Chesterton es-
cribi6é en diarios y revistas, y que nunca se volvieron a publicar, La lista
de sus libros es muy larga. Hay momentos de su vida er los que llega a
escribir siete libros en dos afios. Monumental .es la serie. de. sus prélogos
e introducciones. Ya he citado los nombres de alguncs de sus libros..

Me resulta dificil en este homenaje detenerme en su obra libresca.
Me llevarfa un libro, quizds. Pero puedo mencionar algunas obras que
han pasado a ser definitorias de su estilo y su pensamiento, Me refiero al
Napoleon of Notting Hill, la historia de una guerra entre los suburbios
londinenses; La pequefia historia de Inglaterra, posiblemente el libro' mas
leido de Gilbert; R. L. Stevenson, considerado el mejor de sus estudios
literarios; y El hombre eterno, una visidn global de la historia” (1925).

.Ya he mencionado a S‘anto Tomgds, fruio de su amistad con el P, Vicent
Mc. Nabb O.P. No quiera dejar de sefialar a Hombrevida, escrito a los 38
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afos y en visperas de la primera guerra mundial, Es una obra- gigantesca

para cantar un himno a la vida y al amor. Y poco después de su muerte
aparece Autobiografia, en la que estaba trabajando desde hacia tiempo.

Pero hay un libro que coloca a Chesterton zntre los principales escri-
tores ingleses como p.e. Butler, Coleridge, Dickens y Newman. Se trata
de Ortodoxia, escrito a los veinticinco afios. Es la historia del pensamiento
de Gilbert. No es un libro sobre la Ortodoxia, sino como un hombre la
descubre. Durante varios afios estuvo recogiendo en su mente el material
para esta obra, Fueron ideas que crecieron en un clima de aguda contro-
versia con el modernismo. Gilbert consideraba que el modernismo en vez
de ser un desarrollo de la idea cristiana, era su abandono. La filosofia
de Wells y Shaw que desterraban la libertad y la responsabilidad humana
le parecfa un infierno que habfa que evitar. Escribe entonces sobre el
determinismo, el libre albedrio, la necesidad de lo sobrenatural, el pecado
original y los milagros. No podia tolerar que''se asociara el vicic con
la pobreza, porque esto era “lo mds vil y sucio que se pudo inventar
conira el pobre®, ' '

Para Chesterton es absurdo suponer que los antiguos no vieron nues-
tros” problemas. No sélo los viercn, sino que los vencieron, y por eso
permanecen actuales, mientras que la nueva teologia- modernista es sélo
una regresidn a herejias va superadas. La herejia consiste en hacer énfasis
en un sclo aspecto de Ia verdad y olvidar los otros, va que es mds facil
ver y agrandar una parte, que tratar laboricsamente de abrazar el tedo.

La tremenda cuestién vital que se plantea Gilbert es “si puede el ledn
(de Tsaias) descansar junto al cordero y mantener su ferocidad?”. La
Iglesia traté de responder a ese problema y realizé el milagro! Escribia
cop humor: “Hay sélo dos clases de personas: los que aceptan dogmas y
lo saben, y los que los aceptan y no lo saben. Mi veniaja sobre algunos
es que pertenezco a los primeros”.
s

7. Los Esposos Viajeros

Del viaje a Jerusalén en 1919 ha quedado un libro brillante: La nueva
Jerusalén. Y testimonic de sus otros viajes en otros libros. Una experiencia
nueva fueron sus viajes a los Estados Unidos. Le gustaron los norteameri-
canos, perc le desagradaban algunas de sus inclinaciones. Gilbert sabia
que los norteamericanos Jo querfan més que los ingleses. Pera deseaba que
cada pueblo hiciera el descubrimiento de sus antepasados. A los norteame-
ricanos los alerté para que no fuesen um pueblo inundade, enceguecido,
ensordecido y mentalmente paralizado por la vulgaridad y el mal gusto,
que no deja tiempo para el ocio, el pensamiento y la auténtica creacién.

Después visita, siempre con Frances, Polonia, y queda muy impresio-
nado. Vuelve en 1929 a Roma en donde tiene una audiencia con el Papa.
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Asisten en Dublin al Congreso Eucaristico Infernacional de 1932, Su
dlimo viaje es a Lourdes, como gran enamorade de la Virgen Marfa.

De todas partes lo solicitaban. jCuéntas invitaciones recibi6 de Argentina!

Conclusién

La Iglesia Catdlica debe a Chesterton, quizds tanto como a Newman,
que ¢! catolicismo haya podido expresarse en Inglaterra con fuerza y
coraje. Gilbert tenia suficiente ironfa como para derrotar cualquier argu-
mento de su “papismo”. Contribuyé a que los pensadores catélicos, en
Inglaterra, Canadd y los Estados Unidos perdiesen el miedo y vencieran
los prejuicios seculares.

Para los demds catdlicos, incluyéndonos a nosotros, Chesteirton es
una voz diafana en favor del hombre, del pobre, del creyente. Es un
modelo del amor a la Iglesia, 2 Marfa, y a Cristo. Quien desee poseer un
retrato suyo, sélo debe leer Hombrevida y descubrir la descripcién colorida
de fu figura desgarbada y grandota.

A cincuenta afios de su muerte, Gilbert Keith Chesterton puede decir
alin una palabra a los jévenes de hoy, como nos la dijo 2 nosetros. Aunque
tinicamente fuese su palabra divertida que hace disfrutar y reir al lector.
El mundo necesita esas sontisas,




Déspojarsé, Asumir y Comprometerse

Maria Eugenla Sénchez de A.

Edvardo Almaida (*)

Publicamos a continuacidn un informe sobre una experiencia
muy notable de promocion humana, levada a cabo a través de
una larga lucha en un pueblo indigena de la Sierra de Puebla
(México). Sus promotores, universitarios y cristianos compro-
metidos, han derrochado en este proyecto tesoros de lucidez,
oracidn, carifio v euntrega. Por supuesto, los autores asumen la
responsabilidad de sus opiniones, fruto de evaluaciones constan-
tes. Y nosotros agradecemos su valioso aporte, gue contribuird a
alimentar une reflexion siempre mds profunda v realisia en
nuestra pastoral indigenista. La Redaccidon

" Introduccion

Despojarse, Asumir y Comprometerse han sido las actitudes que se
han esforzado por vivir los actores en el proceso de desarrollo sinérgico
que a partir de 1973 se lleva a cabo en una comunidad campesina Nahuat.
Es una dindmica sinérgica porque consiste en la interaccién permanente
entre un gripo de mestizos provenientes de medios urbanc-industriales y
'la comunidad indigena de San Miguel Tzinacapan. .

La fe ha sido realmente como un pequefio grano de mostaza que ha
alimentado discretamente la experiencia y ha permitido que errores, fra-
casos y limitaciones se conviertan en un proceso de comversién comunitaria.

L. Ubicaclén Geogréfica de la Experiencia

. La experiencia en cuestién se lleva a cabo en la zona oriental de la
Sierra Notte de Puebla (México), en la subregién de Teziutlin, en el
municipio de Cuetzalan.

* Maria Eugenia Sinchez. Iniciadora de la experiencia de Tzinacapan en 1993,
Doctora en Sociologia por L'EH.E.SS. - Sorbona, Paris.
Eduarde Almeida. Doctor en Psicologin Social. Universidad de Corpell, Ithaca, N.Y.
En la experiencia desde 1976.
El Dr. Almeida y ia Dra. Sinchez contrajeron matrimonio en Tzinacapan en 1977 v
viven con su hijo Eduardo José en dicha comwmnidad indigena Nahuat.
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La Sierra es una zona de transicién entre la planicie semidesértica
de la Meseta Central y la Hanura tropical del Golfo de México. Se encuen-
tran en la Sierra tres zonas ecoldgicas diferentes: la tierra fria, la tierra
templada y la tierra caliente.

La altura sobre el nivel del mar varia entre 2.000 y 500 metros. La
fluvia es abundante todo el afio, excepto en los meses de marzo y abril,

Ia densidad demogrifica en esta drea es alta.

Los poblados indigenas son muy antiguos en esta zona que por su
topograffa ha consiituido una verdadera regién de refugio. Los mestizos
se encuentran concentrados sobre todo en las ciudades recioras y en los
pueblos situados en los puntos de entrada de la Sierra.

El proceso al que vamos a referirnos se ubica en la zona templada
o sierra baja, micro-regién de poblacién Nahuat, Totonaca y Mestiza cuyos
principales cultivos son el mafz, para la auvtosubsistencia, y el café, para
la comercializacion. Como cultivos secundarios estdn la pimienta y los
arboles frutales.

La intervencién del Estado en esta zona ha sido creciente a partir
de la década de los setentas. La necesidad de incrementar la produccién
de alimentos, el interés por controlar la produccién cafetalera para la
obtencién de divisas, y la urgencia de disminuir las tensiones sociales en
la regién, fueron razones que indujercn al Estado a llevar a cabo acciones
en la zona, Estas se han realizado a través de diferentes instancias y
programas tecnoburocraticos.

El Estado ha reducido ¢l apcyo al caciquismo personal que en esta
etapa va resultando disfuncional y ha establecido diferentes formas de
alianza con la oligarquia comercial.

. San Migue! Tzinacapaﬁ. Una Comunidad Neghuat
en Desarrollo Sinérgico 1973 - 1986

San Miguel Tzinacapan es una comunidad Nahuat ubicada en la zona
cafetalera de la Sierra Bazja. Es una de las ocho jurisdicciones pertene-
cientes al municipio de Cuetzalan del Progreso. Forman parte de la
jurisdiccion de Tzinacapan las rancherfas de Ayotzinapan, Xaltipan y
Tecoltepec. El total de habitantes es aproximadamente de 4.000.

400 grupos domésticos radican en la cabecera de la jurisdiccitn, el

sinérgico a pariir de 1973.

El proceso ha sido una bdsqueda metodoldgica, una hisqueda tedrica
y sobre todo una bisqueda existencial de los habitantes del pueblo y
del equipo de mestizos ahi radicado.
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La dindmica medular del proceso de Tzinacapan ha sido la inter-
accién permanente entre el pueblo y el equipo.

Esta dindmica sinérgica, que ha tenido sus dificultades y sus costos,
ha permitido, sin embargo, iniciar un desarrollo enddgeno con articula-
ciones exdgenas necesarias para impulsarlo y abrirle camino. Ha permitido
articular lo enddgeno y lo exdgeno desde el punto de vista econdmico,
politico y émico-cultural, a partir de la localidad, pero en relacién. con
el nivel regional, nacional e internacional. :

1. Etapa de Insercion: 1973-1976

En 1973, en la poblacién Nahuat de Tzinacapan, culturalmente ho-
mogénea, politicamente dividida y econdmicamente explotada, latian - in-
quietudes politicas por lograr autonomia con respecto a Cuetzalan, cabecera
del municipio, habitado por mestizos y centro rector de una amplia sub-
regién; inquictudes culturales por Hevar a cabo, como los ancestros, €l
ciclo ceremonial anual; inquietudes por satisfacer las necesidades de
supervivencia. En el pueblo existia un ctimulo de habilidades sub-emplea-
das, adquiridas no sélo en ¢l ambito de la tradicién local, sino también
en .diversas formas de contacto con el exterior: trabajo migratorio, el
ejército, la cdreel, o cursos de capacitacién impartidos por diversas ins-
tancias gubernamentales. Los acontecimientos que polarizaban la atencién
de los sanmiguelefios en esa época eran la introduccién del agua potable
y la reconstruccién del altar del templo.

En enero de 1973, Maria Eugenia Sénchez llegé a San Miguel,
Establecié relaciones de amistad con varias familias. Dofia Rufina Manzano,
curandera notable de fa localidad, la adoptdé como hija.

La motivacién de Maria Eugenia era definir para ella misma un
compromiso concreto con ¢l hombre de hoy y por la justicia, Estar cotidia-
namente cerca del que sufre, ahi donde el mal se ha vuelto estructura
social y ambiente de pecado, le parecia una exigencia del bautismo.

1973 fue un afio de convivencia, de compenetrarse de la realidad y
de la ocultura sanmiguelefia, De escuchar y despojarse. Del grupo de
amistades y compadres fue generdndose un niicleo dindmico. Como resul-
tado de ese afio de didlogo fue generindose un proyecto de transformacion.

Varias amigas de Marfa Eugenia, laicas como ella, se involucraron
en el proceso. A fines de 1973, una trabajadora social. En septiembre
de 1974, una quimica, una secretaria y una educadora y poco después,
otra guimica y una enfermera. Este equipo femenino opté desde el imicio
por mantenerse independiente, a fin de garantizar el desarrollo de un
proceso auténome que no estuviera sometido a los vaivenes de macroinsti-
tucicnes. El equipo subsistia gracias al apoyo de algunas -amistades.
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A solicitud de un grupo de mujeres de San Miguel se iniciaron unos
cursos de primeros auxilios. Esta actividad dio origen a las reuniones
semanales de los jueves, en las que se dialogaba acerca de los problemas
del pueblo y de su ubicacién en el contexto macrosocial. Se reflexionaba
también sobre el sentido de la vida a Ia luz de la Biblia.

Las “muchachas”, como llamaban inicialmente los sanmiguelefios al
equipo exdgeno, participaban en muchos aspectos de la vida cotidiana

del pueblo. _
El P. Pierre Bigé fue un muy importante apoyo en el inicio de la
experiencia, . : .

La participacién en las reuniones semanales era de aproximadamente
veinte personas. Pronto se establecié una praxis comin entre indigenas
y-equipo, a partir de la articulacién de cuatro elementos: la convivencia
cotidiana, el aprendizaje de cosas ttiles como los primeros auxilios, el
mayor conocimiente de la realidad local y regional, vy la reflexién comu-
nitaria de la Palabra de Dios, Citadinas y campesinos comenzaron a
actuar sobre la realidad. Aciertos y errores llevaban a constantes anélisis.

Salud y Fisstg eran las ideas motrices en esta primera etapa. El
problema de salud y de nutricidn llevaba a reflexionar sobre la situacién
econdmica; el tema de la fiesta, eje de la cultura sanmiguelefia, propiciaba
la concientizacin, la organizacién popular y la valoracién de la identidad
étnica, o .

Hacia abril de 1975 existian programas de cria de conejos y de
cultivo de hortalizas. Se habia establecide un pequefio centro de salud
y una pequefia cooperaiiva de telares. Cada actividad era coordinada por
un comité formado por sanmiguelefios y asesoradc por alguna de. las
“muchachas”. Poco después se imiciaron cursos de Primaria Abierta.

En esta época “las muchachas” integraron una Asociacién Civil deno-
minada PRADE (Proyecto de Animacidn y Desarrollo) con la dnica fina-
lidad de temer una personalidad juridica que permitiera obtemer apoyos
financieros para la experiencia.

Desde el inicio el equipo se consideré no como un grupo promotor
o una organizacién de desarrollo, stno como un grupo de personas que
emigraban de la ciudad al campc en biisqueda de caminos més humanos
que incluyesen Ia transformacidn de las relaciones de produccién, de las
formas de convivencia humana, y de la cosmovisién subyacenie a la
civilizacién industrial, No se pretendia promover, liberar o evangelizar
a los indigenas; lo que se buscaba era promoverse, liberarse y evangeli-
zarse mutuamente en un proceso de biisqueda comiin. :

La reflexién y la accién favorecieron el desarrollo de orientaciones
. tefricas y de lineas de estrategia. Se fortalecia la idea de propiciar la
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dindmica sinérgica en una sola comunidad y desde ahi irradiar regional-
mente en forma de surtidor por la accién de los campesinos.

En septiembre de 1975 se presentaron dificultades a causa de la
fatiga de los miembros del equipo y de hostigamiento por parte de algunas
autoridades de Cuetzalan. El conflicto y los ataques alcanzaron dimensiones
importantes, lo que desencadend inquietud en el pueblo. Los indigenas
que va esitaban involucrados apoyaron a “las muchachas y el proceso
sali6 fortificado.

En enero de 1976 llegd un sacerdote joven al pueblo y su apoyo al
proceso uni¢ las fuerzas de grupos locales anteriormente en conflicto.

La interaccion y la reciprocidad entre el equipo y el pueble fueron
desde el inicio la dinfmica del proyecto. Las multiples juntas de estudio
y reflexién, vinculadas a la accién productiva y organizativa, se revelaron
posteriormente como ¢l medic méds adecuado de capacitacidn mutua. Al
participar en una accién comiin y al reflexionar sobre ella, el aprendizaje
ocurria.

Al final de esta etapa, el grupo de campesinos Nahuas comprometidos
comprendia cerca de cincuenta, pero las actividades no lograban conso-
lidarse. La escucha mutua, la impotencia comén y el esfuerzo conjunto
iban generando una red estructural incipiente.

2. Etapa del Despliegue de la Accién. Inicio de la Proyeccién Re-
gional, 1976 - 1981.

En 1976, la red estructural que despuntaba en San Miguel, aunque
no totalmente desvinculada de las estructuras tradicionales, se estaba
desarrollando de manera paralela. Esto significaba tensién que desperiaba
inquietudes en algunos miembros del pueblo.

En septiembre de 1976 el equipo exdgeno crecié bruscamente de seis
a trece miembros. Amistades del equipo inicial, hombres y mujeres, se
habian ido relacionando paulatinamente con la experiencia,

Algunos de los miembros recién llegados eran religiosos. Se pretendia
asi vivir una comunidad cristiana en la que se diera complementaridad
de vocaciones y de ministerios.

Se inicia una etapa que habria de modificar no séle la dindmica interna
del equipo, sino todo el proceso. Se produce una explosién de actividades.

Al final de la etapa anterior se habia gestado un grupo de artesanos
formado por miembros de los programas de cria de conejos y de hortalizas.
Este grupo y algunos miembros de otras actividades crearcn en 1976 una
Sociedad de Artesanos. Esta Sociedad de Artesanos fracasé en cuanto tal
por problemas en la comercializacidn, pero dio origen a dos organizaciones
importantes de San Miguel: La Cooperativa de Consumo y la Sociedad
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de Produccién Rural, ademds de un programa de apicultura. En 1976
se creé una tienda popular. La Sociedad de Produccién Rural construyé

en 1977 un Beneficio Colective de Café.

En ese mismo afio se construyd, con “faenas” (trabajo voluntario)
¥y apoyvos externos, una Casa de Salud.

Se iniciaron actividades educativas: La Casa del Nific (Inchanko-
nemej) para la educacién pre-escolar que empez6 con once nifios en 1976.
Las actividades de teatro con jdvenes, gue posteriormente dieron - origen
a una fercera organizacidén: La Sociedad de Solidaridad Social, CEPEC.

La investigacién participativa, que habia sido una caracteristica de
la experiencia desde su inicio, continué Ilevindose a cabo.

Animadores de la Palabra reflexionaban el Evangelio en pequefias
comunidades y se introdujeron en la liturgia elementos de la cultura y
la lengua Nahuat,

Fn la evaluacién anual de 1977, el equipo comprobé haber caido
en un activismo que podria desintegrarlo y desintegrar al proceso, pero
poco se hizo por frenarlo. :

El proceso entré en una dinimica que rebasé los limites locales. . Se
inicié una proyeccién regional poce planeada. Miembros del equipo y de
la comunidad participaron activamente en la constitucién de la Cooperativa
Regional promovida por el Colegio de Posgraduados de Chapingo. El
coordinador de los grupos de Sanr Miguel, campesino de la localidad,
ocupS entonces la presidencia de la Cooperativa Regional y extendié el
movimiento a 45 comunidades.

El aumentc de actividades continué. Tratando de buscar la diversi-
ficacién de Ia produccién se establecid una granja. En lo educativo se
promovié un programa de alfabetizacién en lengua Nahuat, se inicié una
telesecundaria y se establecieron seis centros de Educacién Bdsica y. Recu-
peracién en diferentes localidades del Municipio.

Los aftos 77 a 80 se caracterizan por una explosién de actividades
¥y por un aceleramiento que traeria consecuencias de amarquia y paterna-
lismo, dificiles de corregir a corio plazo. Ademds conflictos en el interior
del equipo de mestizos habian debilitado el sentido comunitarie del proceso.

Sin embargo se habian logrado avances que podrian reorientarse.
Para entonces existia en la comunidad una infraestructura material bastante
notable, que por haber crecido demasiado rdpido, muchos sanmiguelefios
no la senifan como propia. A pesar de ello se estaban creando ya posi-
bilidades de acumulacién colectiva, como era el caso en la Granja y en
el Beneficio de Café.

Se habfan capacitado un gran ndmero de sanmiguelefios y miembros
del equipo en aspectos técnicos, intelectuales y artisticos. :
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Se habia reforzado la identidad individual y comunitaria de los
sanmigueleiios y la Comunidad de San Miguel se habia convertido en un
estimulo regional, como lo demostraba su proyeccidn.

Los aspectos negativos eran el paternalismo y la dispersién de las
actividades que habian llegado a convertirse en obstaculos para la orga-

nizacién popular sdélida.

Tensiones externas agravaron la situacién: Abusos del Comité Local
del Agua Potable en complicidad con el Delegado Estatal; agresiones de
miembros de la CNC (Central Campesina controlada por €l Gobierno) local
v regional, inquietos por las dimensiones que empezaba a tomar el proceso.

A nivel nacional era la etapa del espejismo del auge petrolero y del
aumento en los precios del café.

3. Etapa de Consolidacidn de la Organizacién: 1981 - 1985.

El movimiento regional de cooperativas se habia dividido en dos por
problemas al interior del grupo- de asesores. En la zona de Zacapoaxtla
(Sierra Alta), el movimiento se habfa afiliado a Antorcha Campesina (Mo-
vimiento de ulira<zquierda vinculado, por razones tdcticas, a la CNC)
y se vinculd a la CNC, mientras que en la zona baja permanecié in-

dependiente.

En San Miguel se hacia un esfuerzo por consolidar el proceso. Para
evitar la dispersion y para favorecer la coordinacién de organizaciones
y actividades se cred el Consejo de Representantes. A partiv de entonces,
hasta la fecha, el Consejo se reGne mensualmente para evaluar-planear
las acciones. Participacidn, consolidacién y articulacién fuercn los criterios
que las organizaciones de San Miguel se propusieron para orientar los
esfuerzos en esta época.

Aparecieron nuevas actividades tales como la Junta Quincenal de
Educacién, y la mini-granja de Xopanako, que es uno de los barrios maés
pobres de Tzinacapan. Oiras actividades se formalizaron como el Ceniro
de Investigacidn que se establece con imiembros del pueblo y del equipo.
Recibe impulsoc un programa de investigacién de la Tradicién Oral y
una_pequefia imprenta en vinculacidn con el CEPEC. Se consohdan pro-
gramas de nutricidn en varias localidades.

Las actividades se habian coordinado inicialmenie por Areas: drea
de promocidn econdmica, de educacién, de salud, de investigacién y de
dinamizacidn religiosa. Posteriormente se hizo por actividades. En esta
ctapa la coordinacidn sc establecid por orgamizaciones. La linea ha sido
coordinacién entre todas, ninguna subordinada a la otra.

1983 fue un afic de efervescencia popular. El proceso de San Miguel
se esforzé por consolidarse justamente en los peores momentos de Ia

¢risis nacional.
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Tres acontecimientos importantes desencadenaron una serie de asam-
bleas populares: la ampliacién del sistema de agua potable, la Feria del
Trabajo v la preparacién de las clecciones del Presidente Auxiliar.

Las reuniones se multiplicaron, asi como las asambleas. Afforaron
y se enfrentaron conflictos vy contradicciones. Se tomaron acuerdos que
se llevaron a la prictica. En todo esto se manifestd la capacidad de la
comunidad para autogobernarse.

La comunidad alcanzé logros imporiantes a pesar de la presién de
los grupos que !radicionalmente la habfan manipulado. Consiguié elegir
democrdticamente a un nuevo Comité del Agua Potable, haciendo renunciar
al anterior. De manera completamente auténoma construyé la ampliacidén
del sistema de agua potable que fue inaugurado en octubre de 1983 por
siete ancianos del pueblo. En marzo de 1984 logré que el candidato de
las organizaciones populares ganase las elecciones en contra del candidato
puesto por la CNC y el candidato apoyado por los acaparadores. Mil
campesinos participaron en las elecciones, hecho inaudito en la Tocalidad
en la que los electores no pasaban de cien.

A nivel regional la proyeccién de la comunidad se hizo sentir a través
de la Cooperativa Tosepan Titataniskej (Unidos Venceremos) en la que
alrededor del 35% de los puestos directivos, tales como presidente, teso-
rero, encargado de] almacén regional, encargado del Beneficio de Café
regional, presidente del Comité de Vigilancia, eran ocupados por campe-
sinos sanmiguelefios que de diferentes formas participaban en el proceso
intensivo de San Miguel, La proyeccién se dic también a través del INEA
(Instituto Nacional para la Educacidn de los Adultos) en donde un
miembro del equipo ocupaba el puesto de coordinador regional; a través
de los CREB! (Ceniros Rurales de Educacion Bdsica Iniensiva) estable-
cidos en varias localidades, y de los centros pre-escolares que eran ya
cinco y habfan sido asumidos por la Direccién de Educacién Indigena
de la SEP, como programa especial.

La consolidacién creciente del proceso popular iba a la par de la
cohesién también creciente del equipo exégeno, que habia logrado superar
una etapa critica, alcanzando mayor madurez.

Las exigencias de la vida comunitaria al interior del equipo habian
puesto al descubierto la falta de preparacién de sus miembros para la
diffcil lucha por la justicia er un contexio tan complejo. Habian revelado
también las ambivalencias de las motivaciones de fe y de compromiso
social. Las dificuliades afectivas afloraron también. Reuniones y confron-
taciones permitieron el andlisis de todas estas situaciones. Alguncs miem-
bros prefirieron dejar la experiencia, perc la mayorfa continud. Se dio
un paso més en la conselidacién y la madurez del equipo de *fuerefios™,
Mayor honestidad, sencillez y capacidad de escucha del pueblo; real hori-
zontalidad en las relaciones al interior del grupo y con las personas de
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la comunjdad, tales fueron las exigencias que ef equipo planteé a si
mismo en esta etapa.

La solidaridad entre el equipo y el pueblo se fue incrementando. En
momentos clave el puebloe ha manifestado que la comunidad ha asimilado
a los “coyomej” (Coyotes, nombre que los indigenas dan a los mestizos)
del equipo como paisancs. El equipo, en efecto, se ha ido reubicando en
forma mucho mdés horizontal y siméirica que en afios antetiores,

4. La Situacidn Actual del Proceso.

1985 representa el fin de la etapa de consclidacidn de la organizacidn
y el principio de una nueva fase que aun no ha sido analizada suficien-
temente. Nuevos desafios, fracasos, crisis v logros se van vislumbrando.

Actualmente existe en San Miguel una red de cualro organizaciones
coordinadas horizontalmente entre si: La Sociedad de Produccién Rural,
que administra el Beneficio Colectivo y se encarga de lo relacionado con
la produccidn y la comercializacion de café; la Sociedad de Solidaridad
Socia! que es una Cooperativa de Produccién y de Educacién y que
articula las siguientes acciones: Granja, Apicultura, mini-granja de Xopa-
nako, Telesecundaria, Inchankonemej (pre-escolares), Investigacion de la
Tradicién Oral e Imprenta; la Asociacidn Civil PRADE que coordina el
Centro de Investigacion, los programas de Nuiricidn y la Casa de Salud;
y la seccién Tzinacapan de la Cooperativa Regional Tosepan Titataniskej
que coordina la Tienda Campesina y cuyas asambleas se han convertido
en el foro democratico en el que se toman todas las decisiones importanies
del pueblo. En este foro participan todos los miembros de las ofras tres
organizaciones.

Actualmente son catorce los miembros del equipo de “fuerefios”. Ca-
sados, solteros, uma sefiora viuda, una religiosa, un sacerdote. Viven en
pequefias comunidades, en casas dispersas por el pueblo, La comida del
medio dia es en comin en un lugar denominadoe Takualovan (Comedor
en Nahuat) ubicado en el centro del pueblo. Mensualmente se tiene una
jonta de comunidad que dura todo el dia. Hay un animador de la vida
comunitaria y un coordinador del trabajo. Estos cargos, como todos los
referentes a la vida interna, son rotativos. Actualmente la animadora y
la coordinadora son dos mujeres laicas. Se Ilevan a cabo momentos de
silencio y veflexién todos los dias de 2:30 a 3:00 p.m. Se celebra sema-
nalmente la Eucaristia en un pequefic oratorioc y se participa con la
comunidad en la celebracién dominical. Anualmente se d=dica una semana
a la evaluacién y una semana a la oracidn y al silencio.

Se vive un sistema de economia compartida que ha ido evolucionando,
Varios de los miembros del equipo perciben un sueldo por el efercicio
de su profesidn: tres son maestras de Telesecundaria, dependiente de la
SEP (Secretarfa de Educacidn Piblica), uno es investigador de la UNAM
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(Universidad Nacional Auténoma de México), dos educadoras, etc. Se
aporta una cuota al equipo, proporcional al ingreso, con lo que se solventan
los gastos comunes y se proporciona un pequefio ingreso mensual a Ios
gue carecen de él. La bidsqueda de una economia compartida, justa y
sensata ha sido un esfuerzo constante.

Hl, Un Trasfonde Tedrico

La reflexién tedrica ha sido un proceso articulado con la accidn.

La crisis actual de la sociedad, no sélo laiincamericana sino mundi;?,
revela una conflictiva estructural, cultural y ecolégica. Es una crisis del
hombre total que se manifiesta de diferentes formas en el Norte o en
el Sur, en el Este o en el Qeste. Es un momento histérico que pone en tela
de juicio los sistemas de produccidn y la orientacidn de la civilizacién.

En América Latina tres desafios parecen prioritarios: la explotacién
y la dominacién econémico-politica, el conflicto de culturas y la proble-
mdtica ecoldgico-demegrafica. Tres fendmenos irreductibles el une al otro,
cuyas relaciones no han sido suficientemente estudiadas. El anélisis de la
relacidn entre la esiructura y la cultura, entre los sistemas de produccién
material v los sistemas de cohesién simbdlica es un desafio permanente.

1. Campesinado e Industrialismo: Una Relacidn de Explotacidn y
de Dominacidn.

El enfrentamiento entre la sociedad campesina, considerada como un
segmento social que se distingue del conjunto de la sociedad por tener
objetivos propios que lo caracterizan, y el industrialismo es, en México,
un lugar privilegiado para percibir aspectos importantes de la situacién
de extraccién del excedente econdmico a nivel nacional e internacional;
de las cosmovisiones en conflicto; y de la destruccién del habitat.

3i el cambio social exige, como lo pensamos, no sélo la transformacién
del sistema econdmico, sino la de la marcha de la civilizacién, es en el
andlisis de la ruptura entre lo wrbanc y lo campesino, donde quizds se
encueniran pistas alternativas.

Las ciudades de México v en especial ¢l D.F., orientadas a una
modernizacidn dependiente e imitativa, han extraido no séle el excedente
econdmico producido en el campo (propio de todo proceso de urbanizacion
e industrializacidn}, sino parte del ingreso necesario pata la supervivencia
de los campesinos. El campo se ha ido descapitalizando y Ta migracién tem-
poral y permanente ha sido la dnica salida para la sociedad campesina,

Por su parte la tecnclogfa empleada en la indusiria, de uso intensivo
de capital, importada y por lo mismo disefiada para otros contextos
sociales; aunada a la acamulacién de la propiedad y del poder, han hecho
a la ciudad incapaz de absorber a la poblacién en busca de trabaio.
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Se presenta asi en las ciudades una disociacibn entre un circuito
superior ¥ un circuito inferior, segtin la expresién de Milton Santos (1975).

En el campo la contradiccién campesinado-industrialismo se explicita
en las relaciones de subordinacién de la economia a la agricultura
capitalista.

La intermediacién y el neolatifundismo son las dos modalidades
mediante las cuales se articula Ia transferencia permanente de valor que
la sociedad campesina hace a la sociedad dominante. Esta transferencia la
hace el campesino a través de la alienacién de parte de sus tierras, la
renta diferencial, la extraccién de su excedente productivo por el inter-
cambio comercial y por la venta escondida y manifiesta de su fuerza
de trabajo.

Por otra parte la intervencién creciente del capital transnacional en
la agricultura, que desplaza cultivos bdsicos por los que se relacionan con
la modernizacién capitalista, es una de las raices de la problemiética rural.
La internacionalizacién del capital en el campo mexicano hace produciiva
una parte de la economia empobreciendo a la mayorfa. (Barkin, D., 1979).

El vol del Estado ha sido determinante en la conformacién econémica
y social en el campo. (Warman, A., 1983).

El Estado mexicano, obligado a buscar poder de negociacién y ale-
cinade por la cultura del progreso, apoyé un desarrollo industrial basado
en la substitucién de importaciones y posteriormenie en la exportacion
del petréleo. De esta manera no solo favorecid, sino incluso impulsé un
desarrolle dependiente, apoyado, entre ofras cosas, en la explotacidon del
sector campesino.

Ademds el campesino estd fuertemente controlade por el Estado a
través del aparato corporativista que funcioma desde los afies 30. En los
iltimos sexenios se han multiplicado los programas tecnoburocraticos
orientados & refuncionalizar el sector campesino en beneficio del secior
modernizante v subsidiados por la deuda externa.

2. Cosmovisién Rural y Cosmovision Urbana. Una Crisis de Identidad.

El rechazo a las. propias raices es uno de los fundamentos de la crisis
de identidad que padece 2l mexicano. La dominacién colonial engendrd
enx el mestizo un arraigado sentimiento de inferioridad étnica y de inse-
guridad que iraté de resolver mediante la budsqueda de poder (Wolf E.,
1982) y [a imitacién de ia cultura exiranjera (Ramos, 5., 1968).

El autoengafio securizanfe del mestizo, basado en el mimetismo
porque trata de olvidar su origen, cristaliza en la bisqueda de la moder-
nizacién, que por lo mismo se vuelve ficticia, y que es una nota psicosocial
tipica del secior urbano-industrial de nuestro pafs. Por su parte el sector
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campesino y el indigena han buscado su seguridad en la tierra, el rito y
los lazos sanguineos. Han reforzado el ritmo ciclico de su existencia y
una forma de pasividad, herencia de cierto fatalismo indigena y de la
rutina de la época colonial, pero también sabiduria de resistencia y
mecanismo activo de defensa ante situaciones prolongadas de explotacién.

El prestigio en las comunidades agrarias estd fuertemente ligado a
la fiesta y al servicio comunal. La acumulacién no tiene sentido sino en
funcidn de ellos y por eso se trata més bien de una ldgica de anti-acumu-
lacidn. (Varese, S., 1982, p. 155).

En la sociedad industrial de nuestro pafs, los simbolos de prestigio
estan ligados a una 1égica de acumulacidn, a los valores que se desprenden
de la homogeneizacién transnacional de la cultura.

Estas nociones opuestas de prestigio refuerzan las relaciones de explo-
tacién y el conflicto de identidad.

Cosmovisién urbana y cosmovisidén rural interactian, se compeneiran
y se rechazan, presentando un panorama cuitural polifacético y conflictivo.

El campesinado se estructura en comunidades que son configuraciones
caracterizadas por un tiempo ciclico y cualitativo y un espacio natural-
comunitario, Por su parte la sociedad urbano-industrial se organmiza en
configuraciones en las que predomina el tiempo lineal cuantitativo y uni-
dimensional y un espacic artificial masivo (Sdnchez, M. E., 1978),

QOscilando entre la ciclicidad y la linearidad, entire la naturaleza y
la méquina, eatre la comunidad y el binomio individuo-masa se ha desa-
rrollado en el mexicano de la urbe y del campo una crisis del sentimiento
de perienencia a un universo con sentido.

El mexicano se ve jaloneado por un pasado profundamente arraigado,
pero que quisiera negar, y por un futurec que no parece estar a su alcance.

3. Habitat Rural y Habitat Urbano: Un Problema Ecoldgico-
Demogrdfico,

Las principales causas de la destruccién ecoldgica y de la contami-
nacién ambiental son el crecimiento indusirial irracional, la miseria y el
hambre. En México como en otros paises de América Latina existe un
gran deterioro del espacio rural y del espacio urbano.

El habitat urbano resiente las consecuencias de .su propia légica.
El mejor ejemplo de ello es el Valle de México, sin duda uno de los
casos de asentamientos humanos mdés dramaticos de América Latina.

Estamos en presencia de un espacio urbano-masivo en que los indi-
viduos sufren el doble efecto de su desiniegracién técnica y espacial (Leroi-
Gourhan, A., 1965, p. 177}, Si como dice Eibenschutz (1977, p. 131)
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“la estructura urbana es Ia expresion fisica y espacial de una cultura, de
una sociedad en un momento dado”, hay razones para inquietarse.

" En cuanto al medio ambiente rural, Ia presién demogrifica, el hambre,
los monocultivos, el fomento de la ganaderia son parte de las causas de
la erosién creciente de la superficie del pais.

4, Una Vision de Fe.

El panorama de México y de América Latina nos revelan que las
relaciones del hombre con la naturaleza {econiomia), con los demds hom-
bres (politica), entre hombre y mujer (sexual) y con un universe simbolico
(cultural), se han cristalizado en estructuras econémicas y politicas opre-
soras y en sistemas de valores colectivos alienantes. :

,Qué ha ocurrido con el crlstlamsmo ‘que debiera ser termento de
una sociedad fraterna?

(Y con la Iglesia Jerdrquica, que debiera ser fermento del fe_rmento?

La relacién del hombre con Dios, no es una relacién mds, Tampoco
puede confundirse cor las relaciones del hombre con un universc simbé-
lico al que pertenece la expresidn religiosa. La relacién entre religién y
fe ha sido un tema largamente debatido, pero del que queda atin mucho
por debatir. Aun cuando la expresion religiosa, y concretamente los sacra-
mentos, son medios privilegiados de comunién con Dios, fe y religiosidad
no se identifican, Incluso la religiosidad es, en deterrmnadas SItu&ClOﬂeS,
obsticulo de la fe.

La relacién hombre-Diocs, se da en el corazén de las oiras relaciones
humanas: econdmica, politica, sexual, cultural. Es el nicleo que les da su
consistencia y su trascendencia. La fe asume’ todas las dimensiones deI
homble

. ¢Qué ha ocurrido con las comumdades cnstlanas de nuestro pais‘?
(Han side capaces de asumir y neutralizar con el amor el mal que corroe
la historia actual? ;Se han inclinado ante los nuevos idolos? (Han aban-
donado su responsabilidad temporal?

La ‘finica manera de desabsolutizar la economia, la politica, el sexo
'y la cultura (incluyendo la rehg1051dad) que tienden de manera permanente
a_convertirse en idolos, la tnica manera de que el hombre sea liberado
de’ un mundo cerrado, es amar a Dics con todo el corazén, con toda el
alma, con todas las fuerzas, con toda la mente (Deuteronomw. Cap. 6,
v. 4 a9), v amar al préjimo como a si mismo. (San T"cas Cap. 10,
v. 27). Has esto y kuas dlce el Senor

Pero la relacidén con DIOS se da también como participacién en la
Encarnacién-Redencién. Negar, evadir y no asumir alguna de las dimen-
siones es obstaculizar la autenticidad de la relacién con Digs, Nadie: puede
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decir que no le interesa la politica, que es apolitico, o que no le incumbe
1a economfa. No es posible porque todos los actos humanos tienen conse-
cuencias politicas y econémicas, y es necesario ser conscientes de ellas
para asumitlas y orientarlas. Cuando se dice que la misién de la Kglesia
es exclusivamente religiosa, se corre €l riesgo de hacer de la fe una ideo-
logia vy de evadir la responsabilidad histrica, y por consiguiente salvifica,
de la Iglesia,

Encarnar y redimir en el propio ser al hombre en todas sus dimen-
siones es esencial a nuestra vocacién eclesial.

Abordando con lucidez la realidad humana actual, en la que se estd
sumergido y de la que de alguna manera se es cdmplice, y confrontdndola
con Jesds, se descubre que la realidad interpela a nuestro ser de hombres
y de cristianos a opciones muy concretas de conversién, que debe ser,
ademds de personal, comunitaria y eclesial.

Ese proceso de conversién supone varios niveles interrelacionados
entre si: '

— Una interiorizacién mds profunda, personal y comunitaria del Mis-
terio y de la vida de Dios. Discernir el momento espiritual del mundo
de hoy. Dejarse formar por el Espiritu y sumergirse en la vida deshor-
dante de Dios.

— La transformacién de la Sociedad es un compromiso de cambiar
una sociedad cuyas estructuras y valores niegan a Dios y niegan al hombre.
Es un compromiso que exige la situacion de injusticia vigente y que es
incompatible con la fe cristiana.

— Un Nuevo Estilo de vida eclesial. La Iglesia es quizds la primera
necesitada de conversidn. Conversién que involucra a todos sus miembros:
laicos, religiosos, sacerdotes y al mismo Papa. Supone la bisqueda de un
estilo de vida méds comunitario, més profético, més sencillo y de servicio,
y més contemplativo.

Lo que urge no es reformar el aposiolado, ni siquiera. preocuparse
de “hacer apostolado”. Tampoco se trata de pasarse de manera mecédnica
o maniquea del lado de los pobres. Lo que se necesita es que la Iglesia,
en sus estructuras, en su esiilo de vida, en su ubicacién histérica y
geogrifica, en su lenguaje, sea un lugar visible y sensible de la Alianza
de Dios con 12 historia, ahi doude se viven las mds fuertes contradicciones
humanas.

IV. Un Trasfondo Metodolégico

La experiencia de San Miguel es también una bisqueda metodolbgica,
de una metodologia del desarrollo y de una metodologia de la investigacion.
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Es también, quizds sin proponérselo, una biisqueda de una metodologfa
pastoral. :

Es una experiencia que no busca un modelo. Estamos ya bastante
desilusionados de los modelos de sociedad y de las recetas, como también
lo estamos de las utopfas de la perfeccién —de derecha, de centro o de
izquierda— que siempre generan dindmicas de violencia. El proceso-de
Tzinacapan da prioridad al método sobre el modelo, y parte de una accién
y de unos criterios que son permanentemente evaluados,

1.. Caracteristicas de lg Experiencia.

- Se ha tratado de afrontar algunas de las interrogantes bésicas que -
plantean hoy el cambio social y sus metodologias.

* Es una mictoexperiencia, parte del campo y de los campesinos, parte
de la base popular, es comunitaria intensiva con proyeccién regional, y
parte de una relacién sinérgica entre un grupo de origen urbano y una
poblacién indigena. o

Es microexperiencia, Se ha visto que los grandes proyectos de desa-
rrollo han servido en los paises dependientes para reforzar la burocracia,
refuncionalizar a las comunidades campesinas en beneficic del sector do-
minante de la sociedad y favorecer el etnocidic de grupos minoritarios.
‘En las sociedades socialisias la macroaccién para la iransformacién estruc-
tural ba generalizado la burocracia eliminando la participacién de la base
{Rahman, A., 1982. p. 15} y ha quebrado los fundamentos de la diversidad -
cultural. En las sociedades capitalistas desarrolladas, las contradicciones
‘inherentes al sistema, vy la orientacién al consamismo, reducen las posibi-
lldades de la participacién democratlca y la orlentaclon humamsta

Es microexperiencia porgue los maclocamblos revolucmnanos -que
se han basado en “una mera movilizacién del pueblo, por una direccién
con conciencia avanzada” (Rahman, A., 1982, p. 16) han llevado a so-
ciedades con el poder concentrado en la cispide o se han resquebra]ado
por falta de raices locales y regionales,

‘Parte del campo porque el campo constituye una pe'rspectwa privi-
legiada para lograr un desarrollo regional que no se limite a ser una
descentralizacién industrial. Hoy se sabe que “la productividad no estd
-veduciendo la escasez. La difusién del conocimiento no estd conduciendo
a una mayor democratizacidn. El advenimientc del ccio en las sociedades
industrializadas no ha traido satisfaccién personal sino mayor manipulacién
de las masas. La unificacidén econdmica y militar del mundo no ha traido
la paz sino el genocidio” (Berger, J., 1978) y el etnocidic. Es en el
renacimiento de la comunidad campesina a partir de sus raices culturales
y en funcién de exigencias modemnas y sobre bases modernas, desde donde
puede surgir un sentido nuevo sobre la tierra (Lefevre, H., 1976). No se
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trata de ir en contra de la industrislizacién, ni' de la tecnologia, sino de
adaptar la industrializacién y la tecnologia a la construccién de un nicho
material y psicosocial habitable para todos.

Pero no sélo parte del campo, sino de los campesinos, porque los
campesinos son un sector vital dentro de la sociedad mexicana, con un
potenvla] 1nd1spensable para un desarrollo altemativo. -

Es una experiencia comunitaria intensiva, porque. la autosuflcwncla
vy la autodeterminacién nacionales y regionales sélo adquiersn pleno signi-
ficado cuando estén arraigadas en el mivel local. Es comunitaria intensiva
porque solo la vitalidad de las localidades puede limitar el burociatismo.

Es comunitariaintensiva para ir generando una- red de Jocalidades
capaces de esfructurar una regzona!zzaczén concebida no como sinple des-
_centralizacidn, sino como la reorganizacidn del espacio y del-tiempo humano.

Parte de la base popular, porque el proceso’ democrético necesario
‘es el que se basa en asambleas populares en las que se busca el consenso
y la participacién total, la que de alguna forma planteaba el zapatismo
(Warman, A., 1978, p. 118). Este proceso democritico debe no sélo
generarse desde la base sinc permanecer siempre en ella, Tzinacapan busca,
no que la base sea “representada”, sino que €l cuerpo social no ceda el
poder que le corresponde a instancias superiores,

El proceso de Tzinacapan se fleva g cabo en una poblacidn indigena,
porque el mundo indigena representa en América Latina, nuestrc pasado,
nuestras raices v las posibilidades de nuestro futuro. Enmarcadas dentro
de la problemdtica campesina, las poblaciones indigenas ne sdlo viven de
manera extrema la explotacidn econdmica v la: dominacidn -politica, sino
que su' conflicior cultural permite  esclarecer mejor ‘el problema de la
identidad local, regional y macional. La crisis de identidad vy la transfor-
macién del cardcter social (Fromm, E. y Macoby, M., 1973) son fenémenos
insuficientemente analizados que juegan un rol de capital 1mp0rtan01a en
el proceso de transformacién econdmica y social.

La estrategia parte de lg migracién de un grupo urbano y mestizo a
une poblacion indigena, porque es la manera de articular en y desde la
hase, Jo endégeno y lo exdgeno, desdé el punto de vista cultural, tecnoldglco
'y relacional, con todos sus riesgos y sus posibilidades. Porque ne se trata
‘sélo de que los campesinos y en’ general las clases populares se liberen
y realicen su destino, sino que se trata también de buscar juntos un
“proyecto histdrico plural pero comdn. Se trata ademds de encontrar formas
de relacién mas comprometldas y eficaces entre los mfﬂﬂ‘hmles y Ios

campesinos.

‘Una de las caracteristicas fundamentales de la experiencia es el
esfuerzo en la horizontalidad de las relaciones entre -equipc v pueblo, al
. interior del equipo y al interior del pueblo. Esta horizontalidad parte de
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la conviccién de la igualdad entre todos-los hombres, igualdad que no
significa uniformidad, que no anula la multiplicidad de funciones, pero
que elimina la verur:ahdad y jerarquicidad en las relaciones.

Finalmente es un proceso que #no prevé resultados masivos sino a
largo plazo. Incidir cualitativamente en las raices de la problemética
estructural y cultural exige un procese profundo, cotlchano y prolongado
durante muchos afios.

Estas caracteristicas del proceso de San Miguel son a la vez hipétesis
de trabajo que han ido surgiendo a lo Jargo del proceso y que han sido
el resultado de la confrontacidn entre la experiencia en la localidad y en
la regién y la observacién de la realidad nacional y latincamericana.

2. La Centralidad del Factor Humano,

El desarrollo local es 2! punto de partida vy de llegada del autodesa-
rrollo. I. Sachs (1984, p. 68) afirma que la localidad es el lugar de
movilizacién de la imaginacién social concreta y de las fuerzas activas
de la sociedad. “Es el Jugar, en el que, en dltima instancia, el desarrollo
se manifiesia 0 no se manifiesta”. Sefiala que no hay que descuidar los
chstéculos o las posibilidades que se ubican en el nivel nacional o inter-
- nacional, perc que “no hacer del nivel local, a Ia vez el punto de partida,
el escenario principal -y el punto de llegada del desarrollo, significaria
negar su contenido humanista” (Sachs, I. 1984, p. 68).

Un desarrollo que no se arraiga en la localidad y un poder que no
permanece en la base, tarde o temprano desembocarin en la homogenei-
zacidén y en la imposicién piramidal.

Centrar ¢l proceso del desarrcllo nacional y el proceso del desarrollo
-regional en la localidad, es centrar el desarrollo en el factor humano, que
‘debe ser el primer motor vy la meta dltima. La Psicologia y la Ecologia
del DPesarrollc Hurano tienen mucho que decir en la planeacién del
desarrollo regional.

"'La experiencia de San Miguel considera que el desarrolfo significa
“cambios en el entorno, en las condiciones de vida y en los estilos de
vida” (Ayman, I., 1985). Es un ecodesarrollo, un autodesarrollo y un
etnodesairotlo. Y el elemento més valioso; delicado y vital es el hombre.

La interaccién permanente que se da en Tzinacapan enire los agentes
‘endbgencs y los agentes exdgenos ha hecho que los actores se conviertan
en beneficiarios y los beneficiarios en actores. Esta dindmica ha obligado
a ambos al mayor conccimiento de las caracteristicas del comportamiento
humano en ese contexto concreto de transformacién. El condicionamiento
de los aspectos psicosociales es de mucha mayor trascendencia de lo que
habitualmente se piensa.
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3. La Dingmica Espiritual.

El proceso de Tzinacapan considera que los cambios que exige
nuestro tiempo deben anclarse en determinadas actitudes que podifan
resumirse en:

Despojarse, Asumir y Comprometerse.
— Despojarse.

“Sientan entre ustedes lo mismo que Cristo,
El cual, siendo de condicién divina,

no hizo alarde de ser igual a Dios.

Sino que se despojé de si mismo

tomando condicién de siervo,

haciéndose semejante a los hombres

y apareciendo en su perte como hombre;

y se¢ humillé a si mismo,

obedeciendo hasta la muerte

y muerte de cruz”.
(Filipenses, Cap. 2, v. 5 2 8)

El despojo supone un desprendimiento intelectual, material y afectivo
para -dejarse penetrar por los otros, por las contradicciones y las posibi-
lidades de la realidad circundante, por “El Otro”. Es el despojo intelectual
de nuesiras ideas y marcos teéricos, de nuestro modo de ver la realidad,
de nuestros proyectos e ilusiones, de nuestro saber, a fin de que se dé
la apertura necesaria al' cuestionamiento, y a fin de permanecer en una
actitud de bisqueda constante. Es el despojo material que supone una
cierta desinstalacidn, un desprendimiento de nuesiros chjetos, de nuestro
tiempo y de nuestro espacio, que nos capacite a vivir estilos nuevos de
coavivencia. Es el despojo afectivo de nuestros gustos y de nuestra sensi-
bilidad condicionada para asimilar valores nuevos.

Es un despojo que no va en contra de la sabiduria, sino debe arrai-
garse en ella; que no consiste tampoco en adquirir una posicidn bohemia
ante la existencia, sino que es la posibilidad de enfrentarncs con hones-
tidad a nosotros mismos. No se trata tampoco de vivir una angustia psico-
6gica insana, pero si de romper esos mecanismos de defensa que impiden
que el dolor humanc, el dolor social, nos desgarren el alma.

Es como penetrar en la noche de la que habla San Juan de la Cruz,
¥ nucstro momentc histGrico es sin duda uno de purificacién, para estar
abiertos al llamado de la historia y a la voz del Espiritu, para dejarnos
invadir por la logica y el sentir de Dios.

Esfuerzo dificil que ciclicaimente los miembros del equipo radicado en
San Miguel y los sanmiguelefios mds comprometidos, tienen que renovar.
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—— Asuntir,

Asumir en carne propia las contradicciones de nuestro tiempo, es el
despojo que se transforma en Encarnacién.

Es asumiendo como transformamos el misterio de iniquidad en Cruz.
Significa acoger en nuestro interior la violencia, para que Dios la trans-
forme enm amor a través de la misteriosa Comunidn de los Santos. Es
dejarnos desgarrar por el sufrimientc humano para transformarle en
misteric pascual. Y para ello es necesario estar cerca, cotidianamente
cerca del que sufre, ahi donde el mal se ha vuelto estructura social y
ambiente de pecado.

Asumir, es cargar con el pecade, el nuestro, el de los que nos rodean,
el de la sociedad, compartiendo con Cristo su agonia hasta el fin del
mundo. No basta denunciar el mal, eso ayuda a ver, pero no redime ni
transforma, hay que cargarlo, hay que llevar en el corazén y en las
entrafias el dolor del mundo. “Cuando Uoto, Cristo lora y purifica al
mundo” (Catharine de H, Doherty, 1980).

Al asumir nosctros el doler y el mal, v ofrecérselo al Padre, estamos
consagrande el mundo y adorando asi a Dios. Nuestra existencia compro-
metida, en medio del dolor y las contradicciones sociales, es una forma de
adoracién y contemplacién. Es ademéds una dimension fundamental de la
solidaridad humana porque solo engendramos vida si antes hemos asumido,

Es aprender a vivir con una herida abierta en el alma, la de vivir
en un mundo injusto, en una Iglesia incongruente, Ia de un mundo imper-
fecto, la de la presencia misteriosa del dolor y la muerte. Esto es no
saber ofra cosa que Cristo crucificado,

Perc es asi como seremos un acto de amor en el mundo y nuestra
presencia serd fecunda. Descubriremos que en medio del dolor y de las
contradicciones, Cristo estd vivo, presente, resucitado.

Como decia Bernanos, la alegria es una agonia superada.

Asumir silenciosamente el dolor de la Sierra Norte de Puebla, asumir
la dramdtica situacidén del pais, denunciar anunciando con la propia vida,
es la bisqueda de ese pueblo y ese equipo en marcha,

— Comprometerse.

Asumir con autenticidad el dolor y la alegria del otro, el dolor y la
alegria de un pueblo, lleva implicito un compromise dindmice.

El amor cristiano no es idealista, ni tampoco pragmatista, “necesita
de una concrecién histdrica y de todas las mediaciones que posibilitan
los andlisis, las ciencias, la organizacién para poder ser efectivo” (S
brino, J., 1977). : -
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El compromisc supone esfuerzo constante de transformacién de la
realidad, de luchar por una utopfa, sin perder conciencia de los Hmites,
pero desposando la realidad a través de un compromiso comunitaric, social,
en el corazén de las contradicciones.

- Compromiso firme, estable, concreto, que es una lucha por la justicia
manteniendo una actitud de amor universal; compromiso que es una
opcién por todo el hombre y todos los hombres desde el pobre, desde
“el lado obscuro de la civilizacién™ (Sartre, ].P., 1961) desde “105'--q_ue
sufren la hlstona {(Camus, A, 1958). ' '

Compromiso que parte de las blenaventuranzas ¥y que. debe ser mgno
de la Alianza de Dios con la Historia.

Despojarse, asumir y comprometerse son las actitudes, la dindmica
espiritual que desde el inicio inspiran el proceso de San Miguel,

V. Evaluacién.

Un germen con un hilo conductor y un futuro incierto

Una reflexién evaluativa reciente de la experiencia (Sinchez, M.E.,
1985) seiala que autodesatrollo, etnodesarrollo y ecodesarrollo son los
" lineamientos del proceso microregional que se ha iniciado en San Miguel.
El propdsito ha sido el de enfrentar la triple problematica sefialada en
¢l inciso III: Explotacién econémica y dominacidn polmca conﬂlcto de
culturas ¥ destruccmn del habitat.

| t. El Autodesarrollo.

“El autodesarrollo es el conjunto de accicnes que hacen pasar una
colectividad de un tipo de sociedad a otro, definido por un mayor grado de
intervencidn de la sociedad sobre si misma” (Touraine, A,, 1976, p. 9).

En este sentido puede haher crecimiento de la produccién sin desa-
rrollo, y desarrollo sin crecimiento de la produccién, pero lo que no es
posible es “que haya desarrollo sin autogestién™. (Haubert, M., 1983, p. 76).

El problema del autodesarrollo es un problema de poder colectivo
y de avionomia local.

En las diferentes etapas del proceso iniciade enm. 1973 se dan dife-
renfes momentos en la gestacién de upa organizacidn popular.

En los afics el establec1m1ento de la sinergia, .l pueblo de San
Miguel se caracteriza por ser escenario de una fuerte violencia que se
presenta como. una . energia ne canalizada, y .como una forma especifica
de resistencia ante el . poder de la cabecera municipal. La insercién lenta
de “las muchachas”’ en la comunidad, el cardctér femenino de espera
paciente, fue gestando un proceso organizativo a partir de las relaciones
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de amistad y de parentesco ritual. Relaciones de familiaridad van gene-
rando casi imperceptiblemente un ambiente de autoconfianza, al mismo
tiempo que se va esbozando un proyecte de accidn.

En una segunda etapa se diversifican las actividades, se amplian, y
se crea una infraestructura, pero la participacién se da bésicamente en
los pequefios grupos por actividad. El sentido de lo global se desvanece un
pocc, aparecen sintomas de paternalismo y riesgo de desmovilizar a Ia
poblacién por el exceso de actividades. Es una época en la que se con-
frontan fuertemente la psicologia activista, la cultura lineal vy la estructura
autogestionada del equipo, con la psicologia de defensa, la cultura ciclica
y la estructura dependiente de la comunidad.

Por otra parte, es también en esia etapa, cuando a partir del ambiente
de San Migunel, v de algunos de sus hderes se favorece la creacidn de

la cooperativa regional.

En los afios de consolidacién se profundiza el proyecto, se generan
nuevas coniradicciones y se densifica el ambiente, A nivel local se logra
un mayor poder de negociacién con los aparatos del Estado.

Aparece de manera méds clara y concreta ¢l foro campesino demo-
critico constituido por las asambleas de la cooperativa local, que de
hecho se convierte en una instancia de elucidacién polftica.

Contradiccién, ambiente y proyecto (Beaucage, P., 1984) generan asi
un movimiento social en forma de micro-red con un -eje local, la coope-
rativa de San Miguel, ¥y un ndcleo vital, la junta de Representanies.

La articulacién, més implicita que explicita, entre el proceso local
interisivo de San Miguel y el proceso regional extensivo de la cooperativa
regional, ha permitido que se rompa la microvisién local y los riesgos de
privilegiar a una comunidad a expensas de la accidn regional; por otra
parte, a nivel regional, el procese-local de San Miguel le ha dado raices
y dirigentes a la cooperativa “Tosepan Titataniskej”.

El proceso regional ha evitado que Tzinacapan caiga en una postura
“anarco-ecologisia-etnicista”. Por su parte Tzinacapan trata de evitar la
cooptacién de la cooperativa vegional por parte del Estado y de que se
convierta en una instancia centralizada y jerarquizada que termine siendo
una cooperativa sin cooperativistas, como existen tantas, Se trata de
generar una red regional de comunidades autogestionadas. Para ello la
dialéctica" local-regional es 1nd13pe‘nsab1e

(Pero, es posible ir contra corriente? Una red de microespacios auto-
gestionados es un desafio riesgoso.

2. El Etnodesarrollo.

De una manera general planteamos el ‘etnodesarrollo coino la capa-
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cidad de un grupo humano para orgamzar su espacm social de una manera
culturalmente diferenciada.

Lograr organizar un espacio social culturalmente diferenciado, recu-
perar la herencia y el destino, incluso luchar por el control del territoric
y el poder, requieren de un 4mbito amplio de identificacién social frente
al resto de la sociedad. Es por ello que el meollo del etnodesarrollo es

1a identidad.

Pero ¢en qué consiste el etnodesarrollo en el contexto mundial de
la descivilizacién? :

Occidente, incluyendo los paises del Este, ha desarrollado lineas cul-
turales ecocidas, etnocidas y hasta genccidas. Algunos autores atribuyen esta
dinimica al Estado Moderno y al sistema de produccién “industrialista’.

El Estado pretende la disolucién de lo midliiple en lo uno y niega
la diferencia. El etnodesarroilo exige posibilidades de un Estado plural y
descentralizado.

Perc ademds de un problema de la constitucidn de los Estados y de
los sistemas econdmicos, el caricter etnocida de la civilizacién actual es
un problema de percepcién del mundo. El hombre occidental y, por
mimetismo, el resto del mundo, estén perdiendo su identidad,

El etnodesarrolle, como redescubrimiento de la identidad, como estilo
de vida, come civilizacién heterogénea y a escala humana, aparece como
un desafio generalizado. El problema de las minorfas se convierte en el
problema de las mayorias. (Jaulin, R., 1979, p. 13).

_ Bsto explica en parte la insistencia en San Miguel por intentar un
nuevo . estilo de convivencia humana, que favorezca a los md:genas al
equipo mismo y que los trascienda en la regidn.

El equipo busca favorecer y acompaiiar la revitalizacién de la cultura
Nahuat y en este acompafiamiento irse descubriendo a si mismo.

La dialéctica pueblo-equipo ha generado dos procesos simultdneos:
La bisqueda de las raices y la consolidacién de la identidad para el
pueblo y para el equipo mestizo. Ha sido un proceso de interaccién que
se va perfllando comno una coalicién de culturas (Almeida, E. y Sanchez,
M.E., 1985). .

En la etapa de insercidn falté realismo, por olvidarse las dificultades
de las relaciones interdtnicas. Por otra parte, las relaciones horizontales
entre indigenas y *‘coyotes”, incluso de superioridad de los primeros sobre
los segundos, que se daba quizds por primera vez, generd un clima de auto-

-

confianza. La gente fue creyendo en si misma y esie paso fue decisivo.

En la etapa del despliegue de la accidn se da una confrontacién entre
trés culturas: la de la comunidad Nahuat, la de los maestros locales,
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mezcla de liberalismo mal asimilado y gobiernismo, y la -del equipo,
critico del industrialismo en sus dos vertientes -—-—capitalista y socia-
lista— y formado por gentes de referencia cristiana.

Estas confrontaciones se vuelven interesantes revelaciones reciprocas.

Es una etapa de expansién en la que se explicitan barreras cultu-
rales mutuas. .

El periodo de consolidacién es una etapa de maduracién afectiva e
intelectual al interior del equipo y de la comunidad Las relacicnes inter-
émicas se explicitan y se vuelven més Itcidas. ‘Se empiezan a superar
dos extremos riesgosos, el de un paralelismo entre el equipo y <l pueblo,
o el de una asimilacién del uno por el otro. Se empieza a dar una
coalicién cultural. Y se afronta el problema del intelectual orgénico.

Ademés se toma conciencia de mantener una jinteraccién entre auto-
desarroile vy einodesarrollo.

La dinamizacién del etnodesarrollo ha comprendido diferentes accio-
nes, quiz4s las mas relevantes se ubiquen en el esfuerzo por revitalizar
las rafces indigenas, Ello se ha logrado mediante la recuperacién escrita de
la memoria, la revalorizacién de la lengua y la dinamizaci6n de la fiesta.

El Tatler de Investigacién de la Tradicién Oral compuesio por doce
sanmiguelefios y tres miembros del equipo ha rescatado mds de quinientos
relatos de diferentes géneros literarios que se han empezado a difundir
en la zona, mediante follefos y representaciomes teatrales.

En cuanto a la revalorizacién de la lengua, se ha implantado el estudio
sistemdtico del Nahuat en todas las actividades educativas.

La fiesta genera un sentimiento de pertenencia a un suelo comin y
a un universo con significado, todo lo cual reviste una gran trascendencia
afectiva. Por e] contrario la sociedad tecnoldgica no ha lograde generar
esos sentimientos. Se han llevado a cabo diferentes acciones para dina-
mizar la fiesta tratando de disminuir sus efectos perversos tales como
el endeudamiento.

Etnodesarrollo significa autocontrol de la cultura. En San Miguel los
procesos educativos informales, como juntas y asambleas estdn bajo el
control popular. Sin embargo no existe alin un poder popular gue controle
suficientemente los programas de educacién formal.

Insercidn, mterdlscmlmarldad vy accién global han sido la estrategia
del -etnodesarrollo.

Se ha dado una insercién de agentes-pacientes exégenos, que aungue
a veces ha sido ruidosa, bdsicamente se ha vivido como una presencia
que acompaina y permite la confrontacidn.
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La interdisciplinaridad se ha dado no sélo entre profesionistas de
diferentes ciencias, sino también con los “cientfficos” sanmiguelefios: cu-
randeros, ancianos, campesinos, madres de familia. ..

Por momentos la accién global ha tenido consecuencias de dispersion
y fragmentacién, pero finalmente ha generado poder y diversidad y ha
tenido convergencias con la visién totalizante del campesino.

3. El Ecodesarrollo,

Partiendo de las reflexiones de 1. Sachs (1984) acerca del Ecodesa-
rrollo, éste podria definirse como la articulacién de los cbjetivos econd-
micos y sociales del desarrollo a una prudencia ambiental, tomando en
cuenta la solidaridad humana sincrénica y diacydnica.

El problema del ecodesarrollo ¢s el de construir o reconstruir el
habitat humanc mediante la proteccién del ecosistema y la uiilizacién de
una tecnclogia adecuada.

“No s6lo estamos lenando nuestre nicho, sino que ademds lo estamos
consumiendo al usar sin medida los combustibles fdsiles y otros recursos
no renovables. La tecnologia equivale a un crédito capaz de equilibrar
esta pérdida, que es capaz de crear recursos a partir de materiales ante-
riormente indtiles y, al hacerle asi, de expandir el nicho. Pero se trata de
un proceso que en la actualidad se va haciendo mds lento. Una cosa es
segura, y es que tarde o temprano, de una manera u otra, chocaremos
con la resistencia ambiental. La cuestidn es cédmo operard dicha resistencia y
cudndo experimentaremos su pleno impacto” (Johnson, W., 1981, p. 17).

Ei ecodesarrollc se plantea como un desafio aparentemente insoluble.
La tarea es nada menos que de reorganizar el espacio econémico y demo-
grafico para orientarlo hacia un bienestar sencillo para fodes. Porque de
heche no es posible escapar a la sociedad de consumo y de la masificacidn
con su subproducto de miseria y aislamienio, sin plantearse el problema
de la austeridad (Domenach, J. M., 1980, p. 27). Se requiere adaptar la
industrializacién y la tecnologia a la construccién de un nicho humano
material y psicosocial habitable para todos y tomando en cuenta a las
generaciones futuras.

John Friedmann propone, para los pafses densamente poblados, un
desarrollo rural basade en lo que llama el “distrito agropolitano”, unidad
territorial que agruparia 20 ¢ 30 comunidades con una poblacién total de
50.000 personas. Los distritos tendiian una amplia autonomia que les
permitiria ejercer una democracia divecta. Las refaciones v los niveles
superiores de poder, se darfan de manera contractual. En este tipo de
proceso de desarrolle, arraigado en la economia doméstica, el pueblo y
el distrito agropolitanc, el gobierno debe ejercer su accién para inspirar,
dar poder, guiar y apoyar. No debe dirigir, mandar o realizar proyectos
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por sf mismo, si no es para apoyar el esfuerzo general, ¥ en consecuencia,
mas alld de la capacidad local (Friedmann, J., s/f). Se plantea de hecho
una forma inédita de Estado.

Esa bisqueda de un bienestar sencille e igualitario, con un alto nivel
de autonomia regional, es una de las bisquedas principales en Tzinacapan.

En San Miguel se realizan pequefios esfuerzos en orden a la diver-
sificacién de la produccién agriccla orientada al consumo regional. Se
empiezan a investigar posibilidades de peguefias industrias que procesen
los preductos locales y absorban manc de obra local. Se proponen anélisis
del ‘uso de los recursos locales para nutricién y medicina, para el uso del
agua de lluvia y de fertilizantes orgénicos. Es, sin- duda, una lucha a
contra cotriente. Es también un miniapoyo a una economia nacional que
~ debiera, contrariamente a lo que hace, enfocar su desarrollo hacia adentro
en vez de esperarlo de las relaciones internacionales.

4. (Y la Fe?
-En ese gérmen de un nuevo estilo de vida, (qué ocurre con la fe?

Creemos que la fe de los miembros del equipo y de los miembros
del pueblo mds comprometidos, ha side la llama que mantiene viva la
esperanza. Es wna fe ain débil e incoherente, pero a pesar de ello ha
sido fuerza para continuar en medio de las dificultades, y capacidad para
empezar siempre de nuevo.

Pero ademéds de fuerza ha sido también inspiracién em los criterios
de accidn.

A. La fe y el autodesarrollo.

Sefialamos que el autodesarrollo es bésicamente un problema de
poder colectivo, y por lo tanto que involucra de lleno el terreno de
lo politico.

En la Sierra de Puebla se expetimentan fueriemente tantc el abuso
de poder como la violencia subversiva. :

El sistema de explotacién socializada en México es uma viclencia
institucionalizada, silenciosa, permanente e implacable; como lo es un
Estado centralizador e impositivo, que anula toda posibilidad de demo-
cracia ¥ que se sustenta en la corrupcidn., Por su parte, la violencia sub-
versiva que. es desesperanza, aparece casi como la tUnica respuesta ante
la injusticia. Ambas estin presentes en esta micro-region del pafs.

;Qué hacer? Es diffcil condenar la violencia revolucicnaria o la
rebelion cuande no se han vivido las condiciones extremas de opresidn en
las que viven la mayoria de los latinoamericanos y de los. indigenas de
esta zona, Es necesario. vivirlas para entender la desesperacién y finalmente
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la legitima defensa. Pero es también - diffeil proponerla como camino,
cuando no se han experimentado en carne propia los horrores de una
guerta civil. En todo caso, si alguna vez podria ser justificada la violencia,
es cuando se tiene la garantia de llegar a una situacidn mds humana y
‘se¢ han agotado va todos los medios. Debe de ser politicamente eficaz,

Equipo y pueblo creen, por razones politicas y evangélicas, que en
México y en la regién se deben encauzar las energias por el camine de
ia confrontacién no-violenta, de la que existe una larga tradicién. La
confrontacién nc-violenta es confrontacién, es decir, que es lucha activa
y real contra la opresidn y toda clase de mal y de injusticia mediante la no
colaboracién y la resistencia. Es lucha que pretende ser eficaz desde el
puntc de vista politico. Perc si es confrontacidn, es también no-violenta,
Este quiere decir que no busca la destruccidén del que oprime, sino su
conversién, Se arraiga no en la venganza y el odio, sino en la virtud, la
autodisciplina y la sabiduria. La confrontacidn no-violenta incluye en su
dindmica el amor al enemigo vy la capacidad de perdonar.

En San Miguel se ha engendrado un proceso de no-violencia activa, Ha
side una lucha contra el deseo de dominacidén y el deseo de sumisién,
que se refuerzan mutuamente. Al lado de campesinos-indigenas y mestizos
que ambicionan puestos de poder para dominar, se encuentran amplios
grupos de personas que lo que esperan es que gobierne alguien que los
exima de 1a responsabilidad de- autogobernarse. Esta lucha contra el deseo
de poder y el de sumisidn, y que significa mantenerse en estado de tensién
y de alerta de manera permanente, ha exigido una fuerte disciplina que
se ha manifestado en las asambleas populares. A la autodisciplina se afade
un esfuerzo constante por rehacer las relaciones interpersonales mediante
reflexiones, convivencias y dislogos. Un ejercicio permanente de la capa-
cidad de perdonar, exigencia medular del Evangelio.

Se ha tomado conciencia de la urgencia de capacitarse para estas
formas de lucha no-violenta, lucha que es més exigente que cualquier otra;
de la urgencia, ademds, de buscar formas y métodos eficaces de resistencia
activa. Luchar confra la explotacién estructural y renunciar a Ia violencia
como método, es una accidén politica que en Tzinacapan ha llevado a una
‘autocritica permanente acerca de las actitudes respecto al enemigo yaun
combate comstante confra la inercia y el miedo,

B. La fe y el etnodesarrollo.

El meollo del proceso de etnodesarrollo es la identidad. ;Cémo
consolidar la identidad de los indigenas y de los mestizos en ese contexto
concreto? (Tiene la fe algo qué decir?

El intento de San Miguel en su proceso de coalicién de culturas ha

sido el de dinamizar y consolidar la identidad, mediante 12 profundizacién
-en el congcimiento de Ias raices, mediante la confrontacidn intercultural
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respetucsa, mediante el silencio y la creatividad, mediante la participacion
dindmica de la mujer.

La confrontacién intercultural respetuosa ha exigido mucha escucha,
mucho didlogo y capacidad de confrontacién. La religién prehispanica y
el catolicismo colonial que impregnan la cultura sanmigueleiia, han sido
confrontados con Ia cultura urbana y el catolicismo-en-biisqueda del equipo.
Purificaciones mutuas e interrogantes interminables han resultado de esta
confrontacién.

La participacidn active de las mujeres desde el inicio, por haber
side mujeres las que comenzaron el proceso, ha aportado elementos feme-
ninos de los que estd necesitada la civilizacién actual: capacldacl de
acoglda paciencia, pnondad del ser sobre el hacer,

La reflexion con]unta ha llevado a pensar que una identidad y una
cultura liberadoras son aquellas que se arraigan en las profundidades
misteriosas del hombre por medio del silencio, y se expresan a través de
una, creatividad personal y colectiva. Lo rutinario, lo mecénico y ruidoso,
terminan por desgastar el espiritu del hombre y minar su viialidad.

- Desde el inicio del proceso se han valorado los tiempos y espacios
de silencio, que permiten al equipo y al pueblo no sélo la posibilidad de
una reflexién profunda, sino la reunificacién interna del ser. (Se trata
de la nostalgia del tiempo mitico que envuelve a las comunidades indi-
genas? ;O maés bien, en la linea de Levi-Strauss, de regresar a las fuentes,
a un lugar o un no-tiempo en que se da el paso de la naturaleza a la
cultura? (O se busca redescubrir la contemplacién mistica en el corazén
de las contradicciones sociales? En todo ello a la vez,

- Se ‘trata, en lnea con la cultura Nahuat, de arraigar la accién en la
intimidad del ser, para no convertirla, como lo ha hecho la sociedad
contempordnea, en enajenacién. Se trata de peregrinar hacia el interior
para encontrar niveles méds profundos de comuniém con Dios, con los
hombres, con el cosmos, consigo mismo. Comunién que permite acoger el
amor apasionado de Dios por los hombres y amar a los demés como Dios ama,

C. La fe y el ecodesarrollo.

La reflexién sobre las creencias de origen prehispdnico, vivas v ope-
rantes en San Miguel en Ia actualidad, confrontadas con la reflexidn de fe,
han llevado al pueblo y sobre todo al equipo a revalorar la naturaleza.

“Nuestro padre-madre tierra que nos da la vida v a quien después
e servimos de alimesnto” (Relatos de la Tradicién Oral), “gime hasta el
presente y sufre dolores de parto porque anhela participar en la libertad
de los hijos de Dios”. (Ro Cap. 8, V. 22).

- Dominar la tierra no quicre decir manipularla o destruirla como estd
ocurriendo a causa de la industrializacién irracional y de la “cultura del
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progreso” (Zaid, G., 1982). Significa conocer sus leyes y enirar em co-
munién con ella para servicio de la sociedad humana.

Estos son criterios que animan la biisqueda de tecnologias adecuadas
y eficaces, del uso intensivo, orgdnico (por oposicién a quimico) y comu-
nitario de la tierra v de la reconstruccién humana del habitat.

Conclusiones

La experiencia de Tzinacapan podria ubicarse enfre los movimientos
no-violentos que buscan generar pequeiios niicleos de cambio social, vincu-
lados regionalmente y orientados a transformar desde abajo y desde adentro
la macrosociedad. Nucleos de cambio social en tensién con la sociedad
dominante, Como todos los movimienios sociales, la experiencia ha tenido
su dosis de “utopismo”. Equipo y comunidad han tenido que luchar contra
sus propias tendencias utdpicas, sobre todo al inicio del procese. Pero
también es cierto que actualmente se esfuerzan por permanecer constan-
temenie criticos frente a cualquier utopfa perfeccionista y estatica. Se
esfuerzan también porque los lineamientos acerca del cambio social que
los inspiran sean, méds que un modelo a alcanzar, el resultado de la
reflexién a partir de la experiencia concreta confrontada con la realidad
més amplia. Consideran el cambio social como un proceso con avances y
retrocesos, con tensiones permanentfes, con posibilidades y limites, pero
también con etapas cualitativamente diferentes,

Tratar de realizar algo parecido a una red regional de cooperativas
independientes, a un florecimiento cultural neo-nabmat v a un distrito
agropolitano econdmico y ecolégico en esa microregidn es probablemente
una utopia inalcanzable. Pero en todo casoc es menos ilusa que.pretender
alcanzar en el pais un bicnestar social econémico y politico siguiendo el
actual modelo de  desarrollo. :

Pueblo y equipo tratan de ser conscientes de que todo ese esfuerzo
y esa lucha se dan en un mundo “deteriorado” en el que el dolor, la
muerte y el mal estdn presentes. Que es a través de todo ello, conira ello
y con ello, como se ird construyendo ese hombre nueve y ese mundo
nuevo que nunca se manifestardn plenamente aqui y ahora, pero que se
manifestardn a través de signos, de momentos y de situaciones histéricas
mis humanas. Que esto exige conversion personal y comunitaria constante
y sobre todo esperar contra toda esperanza, tener la certeza del valor de
su accidn, a pesar de los fracasos; y tener la certeza de la Resurreccién
en la que se manifestard la plenitud del esfuerzo.

En la medida en que el compromiso se ha ido prefundizando, ‘las
dificultades y la lentitud del proceso se han ido haciendo més evidentes;
la ambivalencia del ser humano y la propia ambivalencia de los miembros
del equipo y del pueblo, mas manifiestas; y la fe méas obscura. Es el
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‘momento de la fidelidad, es el momento de dejarse absorber por el amor
de Diocs y de creer en el hombre, de comprender que la incertidumbre y
la dificultad son una gracia. Es el momento de lanzarse valiente y obsti-
padamente en el abismo de Dios, de amar verdaderamente a los contrarios
Y de amar més puramente a la humanidad.

Ese es el desafio actual para el pueblo y para el equipo.
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Santa Marfa Ja Antigua. y Panami

Alfrede Morin, p.s.s.

En el nimero 44 de esta revista, el P. Carlos E, Mesa, C.M.F., nuestro
colaborador y amigo, ha publicads un estudic sobre La Didcesis de Santa
Maria del Darién, primera de Tierra Firme, que ha suscitado merecido
interés. También ha despertado algo de inquietud a causa de la frase
con la que el fecundo historiador concluye su articulo: “La Academia
Colombiana de Historia Eclesidstica ha formulado el deseo de que la
Santa Sede restaure, como obispo titular (subrayado nuestro), al igual que
las primitivas didcesis de la cristiandad "ya desaparecidas, el de Santa
Maria la Antigua del Darién”. Como la antigua sede de Santa Maria
estaba ubicada en las orillas del rio Tanela, a legua y media del goifo
de Urabd, en ¢l territoric del actual vicariato apostélico de Quibdd, un
lector: apresurado podria sacar la impresion de que, por Academia inter-
puesta, el prelado de QuibdS estaria reclamando la sucesién juridica de
la dibcesis que fue la primera de Tierra Firme (1513).

Aclaremos de una vez que Mons. Jorge Ivan Castafio, con gquien
hemos comentado largamente este asunto, no manifiesta ninguna pretensién
en este sentido. De todos modos, no se ve cdmo un vicariato apostdlico
podria pretender a la sucesidn juridica de una didcesis. La preocupacién
del prelado es de otra indole. Inspirado por una piedad mariana muy
caracteristica de su comunidad claretiana, quiere rescatar la advocacién
que tuvieron en comfn la primera villa, la primera capilla y la primera
diGeesis de la parte continental de América, asi como felizmente lo hizo
Ia Iglesia de Panamé# al dar el nombre de Santa Maria la Antigua a la
-Universidad Cat6lica que se fundé en la capital del Istmo en 1965. Y
por esto ha pensado en un primer momento edificar un santuario mariano
en el lugar preciso donde se ha venerado la primera imagen de la- Madre
de Dios en la parte continental de América. .

Como por otra parte la regidn de Urabd estd en pleno desarrollo, y
considerando, como lo recuerda Puebla, que la promocién humana es parte
integrante de la evangelizacién (DP 355 y 1013; cfr. Discurso inaugural
de- Juan Pablo I, IiI, 2), se ha pensado en un segundo momento ampliar
el proyecto y crear todo un conjunto de servicios en provecho de la

— Un centro de evangelizacion en una ermita donde se volveria a
poner la imagen de Nuestra Sefiora la Antigua, copia en mosaico de
aquella que todavia se encuentra en la catedral de Sevnl.la El arzobispo
hispalense ya prometié su colaboracién.
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— Un centro educativo con escuela de primaria y secundaria.

— Un centro de desarrollo agropecuarfo con ganado; lecherfa, cultivos
de coco, etc....

—Un centre de salud contra las enfermedades tropicales: malarig,
gastroenteritis, etc....

— Un ceniro cultural para estudios sobre las culturas indigenas, espe—
cialmente cuna y catia.

Como se ve, el Sitz im Leben del proyecto no tiene nada que ver con
pretensiones de prioridad gunchca. No se trata de desempolvar ¥y confiscar
escudos antiguos ajenos, sino de resucitar ‘el primer santuario matiano en
tierra firme americana, con el reto de dar nuevo impulso a ‘una obra
evangelizadora ya casi cinco veces centenaria. Lo primero, pues, es honrar
a la Santisima Virgen y servir el Pueblo de Dios. El deseo de restaurar
a Santa Maria la Antigua como sede fifuar es de importancia secundaria
en este plan global y se entiende en el contexto de éste. Por cierto, seria
mds evocativo para un vicario apostdlico del Chocé o del Darién ostentar
el titulo de Nuestra Sefiora la Antigua, que no de una diScesis africana
o asiftica que en ciertos casos limites ni se puede ubicar con seguridad
en ¢l mapa.

El hecho de usar este #twlo no equivaldida a reclamar vna continuidad
juridica con la primera didcesis del Continente. Esto se ve claramente si
consideramos casos andlogos'. Por ejemplo, existe en la actuglidad en
México una diécesis de Tlaxcala, fundada en 1959, que fuera de Ia ubi-
cacidn geogrifica de su sede, no tiene continuidad con la didcesis del
mismo nombre del siglo 16. La antigua didcesis de Tlaxcala, ella misma
ampliacién de la antigua dideesis carolense o de Yucatdn, se prolonga hoy
en la de Puebla de los Angeles. En la misma forma, 1a didcesis de Santa
Marta en Colombia no es la heredera de la primera di6cesis del mismo
nombre y de misma sede fundada en 1534, Dicha di6eesis se trasladé
a Santa Fe (Bogotd) en 1562, quedando en Santa Marta tina simple
abadia® La primera didcesis de Coro em Venezuela (1531) se trasladd
a Caracas (1638). Una nueva di6cesis de Coro y Barquisimeto se fundd
en 1867, fijé su sede en Barquisimeto en 1869, para volver a Coro en
1922 Como se ve, en estos problemas los rétulos pueden despistar.

Perc aqui surge una nueva pregunta: (Santa Maria la Antigua habra
desaparecido como didcesis sin dejar heredera? ;O serd tal vez la primera
etapa de lo que es ahora la arquididcesis de. Panamd? Vale la pena que
nos detengamos un poco para estudiar el caso.

! Sobre traslados de didcesis durante la colonia, cf. Antonio YBOT LEON, La Iglesiz
o los_eclesidsticos espaiioles en lo empresa de lns Indias, TI, B0ss.

2Cf. TM. PACHECO, sj., Historie edesidstica, t. 1, cap. I, en Hisioria ex#m:sa
de Colombis, vol XIL"*
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Pero antes de examinar la documentacidén histdrica pertinente, quizis
no sobre precisar en qué espivitu se hizo esta investigacién. Pues si
invertimos tiempo removiendo manuscritos antiguos, no es que la impor-
tancia de una di6cesis —fuera del caso de las Iglesias apostSlicas: Roma,
Jerusalén. . .— pueda medirse en primer término por su antigiiedad: una
comunidad cristiana no vale por el polvo de sus archives sine por la
madurez actual de su fe, de su esperanza, de su caridad; por los santos
que hoy brotan de su seno, por el compromise aposidlico de sus miembros,
por los servicios que presta a otras Iglesias y al mundo. Serfa una verda-
dera pena que el 5° Cenienario de la Evangelizacién de América fuera
para los historiadores una mera ccasidn de discutir prioridades cronoldgicas
y exhumar infulas pretéritas. La historia eclesidstica tiene otros objetivos.
Lz toca devolver a cada comunidad cristiana su historia sagrada, la historia
de su vocacién en el mundo, con sus retos, sus infidelidades y pecados,
sus momentos privilegiados de gracia. Una Iglesia carece de gran patte
de su identidad cuando desconoce esta historia.

Varios documentos, pues, pueden echar luz sobre nuestro problema.
Miremos con atencidn algunos que parecen los mas relevantes.

1} El primer texto que nos interesa es una carta (Valladolid, 26
de julio de 1513) del rey Femando IT de Aragén (V de Castilla) a su
embajador en Roma, Mosén Jerdnimo de Vich,® encargdndole pida a Su
Santidad la institucién del patriarcado universal de las Indias en la
persona del arzobispo don Juam Rodriguez de Fonseca, v del obispado de
Nuestra Sefiora de la Antigna “en la provincia que se ha de llamar Bética -
Aurea para fray Juan de Quevedo, franciscano de la observancia™.

Ademds de estos dos nombramientos, el rey pide dos facultades:

a) “la una porque Nos y los subcesores en esta Corona Real de
Castilla o la persona que para <llo sefialaremos en nuestro nom-
bre, pueda agora v dende agui adelante limitar v sefialar los
limites y didcesis en la dicha tierra {subrayado nuestro), asi para
las dichas Yglesias y obispado de Nuestra Sefiora d= la Antigua
de la provincia del Darién, que agora se llama Bética Auresa,
y al presente se ha de instituiv y criar, come para las que adelante
se instituirdn y criarén®.

k) “La otra ha de ser para hacer la particién y division de los
diezmos de las dichas Yglesias de Nuestra Sefiora de la Antigua
y de las que en adelante se criardn e instituirdn...”

1E! texto completo se encuentra en J.T. MEDINA, E! descubrimiento del Océano
Pactfics, 11, 39-41.




414 A. Morin, Santa Maria del Antigua y Penami

.2) El 'segundo documento es el titulo de Capit4n General y Gober
nador de la provincia de Casiilla del Oro, expedldo por el Rey Catdlico
a Pedrarias Déavila: *

“D. Fernando, etc—Por cuanto 4 Nuestro Sefior ha placide que por
mandado de la Serenisima Reina, mi muy cara é muy amada hija,
é mio, se han descubierto algunas islas & tierras que hasta agora
eran innotas, ¢ enire ellas una muy grand parte de tierra que fasta
aqui se ha llamado Tierra Firme, é agora mandamos que se llame
Castilla del Oro, y en ella ha hecho nuestra gente un asiento en el
golfo de Urabd, que es en la provincia del Darién, que al presente
se llama la provincia de Andalucia la Nueva, é el pueblo se dice
Santa Maria del Antigua del Darién; ¢ para que Nuestro Sefior sea
en las dichas tierras servido é su santo nombre conoscido € los vecinos
de la dicha tierra sean convertidos 4 nuestra santa fe catdlica y do-
trinados € ensefiados en ella é puestos en camino de salvacién é no
se pierda tantoe mimero de dnimas como hasta aquf ha perecido; y
para que esto haya el efecioc que deseamos, habemos inviado a su-
plicar 4 nuestro Muy Santo Padre provea de prelados que sean per-
sonas eclesidsticas é religiosas, doctas, de buen ejemplo, que vayan
a ensefiarles & predicarles; é para la seguridad desias personas ha
sido menester proveer de algund mimero de genie que vayan 4 poblar
‘en las dichas tierras, para que con la dotrina de los eclesidsticos &
con la conversacién de los otros cristianos, ellos mas presto se con-
viertan 4 nuestra santa fe, é convertidos, permanezcan en ella fasta
ser mds capaces de la dotrina cristiana, de lo que agora paresce que
lo son; é para ello mandamos facer agora una gruesa armada proveida
de todas las cosas necesarias, como nos lo suplicaron los procuradores
que 4 Nos enviaron los que 2lld tenemos en la dicha provincia; é asi
para llevar la dicha armada por nuestro Capitdn General della, como
para tener la gobernacidn de la dicha tierra é procurar la conversion
de los dichos indios, juntamente con las dichas personas eclesidsticas,
" é tengan en toda justicia, paz € sosiego é buena gobernacién 4 los
que en la dicha armada fueren, é a los que poblalen ¥ agora estdn &
fueren 4 residir en la tierra, € porque agora enviamos 4 poblar, como
abajo serd declarado, 2s menester persona de tal prudencia é con-
ciencia ¢ fidelidad que para todo ello tenga el celo, diligencia é
recabdo que para tan santa obra y tanto servicio de Nuestro Sefior
- € aumento de su sania fz es menester; E confiando de vos, Pedrarias

Davila, que sois tal persona como dicho es, ete....”

Este ddcumento, v otros varios, muestran gque el gobernador Pedrarias
Diévila y el obispo Quevedo estaban vinculados a una misma empresa
misionera. Por lo menos, tal era la intencién inicial que pronto se malo-
grard por la cedicia de los castellanos, Dentre de las mismas fronteras,

+Texto en Martin FERNANDEZ de NAVARRETE, Coleccidn de wvisjes, seccién 3,
;l]u:nc“ﬁ, En la edicidn de la BAE, tomo 76, pp. 205-208. También en MEDINA, 1.c.,
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el obispo atenderia lo espiritual y el gobernador, lo civil,® por cierto con
interferencias mutuas constantes, ya que el Patromaio borraba en gran
parte la frontera entre lo espiritual y lo temporal. De hecho el obispo
serd el primer consejero de Pedrarias y lo reemplazard cuando éste, a los
pocos dias de desembarcar en Tierra Firme, se enfermard. Y cuando
Pedrarias cambiard la sede de su gebemamén, la sede de la Iglesxa no
podré quedarse mucho tiempo atrds.

3) La bula de Leén X Pastoralis officii debitum® por la que erige
la didcesis de Nuesira Sefiora de la Antigua (9 de septiembre de 1513).
En este documento, el Papa erige la villa de Nuestra Sefiora de la Antigua
en ciudad y da a su capilla la categoria de catedral con la misma advocacién.
Se reconoce al Rey el derecho de fijar los limites de la didcesis. El obispo
cobrard los diezmos “excepto de oro v plata y de otros metales, perlas y
piedras preciosas”. El Papa concede a perpetuidad el Patronato a los
reyes de Castilla y Ledn. No se habla de patriarcado.

4) La ereccidn de la catedral por ¢l segundo obispo, fray Vicente
Peraza, ¢.p., (Burgos, diciembre 1 de 1521)7, texto conocidisimo, publicado
por Herndez (Coleccion de bulas..., II, 127-136), Severino de Santa
Teresa (Historia documentada. .., 1I, 340-343), Rojas y Atrrieta (Resefia
histdrica. . ., 313-348) y parcialmente por Mega (Compendio biogrdfico. .
26-34). Conwene noiar que esta ereccidn mcIuye en su texto 1a bula
de Leén X.

5) La bula lilius fulciti praesidio de Clemente VII (Roma, 15 de
febrero.de 1533)° por la cual erige la nueva didcesis de Castilla del Oro
“bajo la invocacion de san Pedro Mdrtir”. Subrayemos que la bula sigue
un texto estereotipado, o sea que lo volvemos a encontrar més ¢ menos
idéntico, con variantes de nombre de provincia, de ciudad, de patrono,
etc...., en ofras bulas de fundacion de nuevas didcesis como Guatemala
(1534), Los Reyes ‘(por Lima: 1541) o Trujillo (1577). Pero mientras las
bulas de este tipo, ademas de mencionar la provincia (v.g. el Perd),
‘indican ¢l nombre de la ciudad-sede, en nuestro caso la bula omite aludir
a la ciuded de Panamd, lo cual genera algunas incongruencias en el for-
-mulario latino, pues dos veces se refiere el texto a la “dicha ciudad” que
nunca se ha mencionade (“in civitate et diocesi predictis™). (Por qué

“5Por limites de la nueva didcesis de Cartagenz sefiald el Consejo de Indias “las
cnudades, villas ¥ lugares, tierras y provincias que entran en los limites de ]a Goberna-
cién de Cartagena. PACHECQ, 1.c., 147.

b AGI, Papamd 367, ramo 1, fol. 1-3. Severino de SANTA TERESA, Hﬁtorsa do-
cumentada de lg Iglesic en Urabdé v e Darién (HDIUD), II, 84l1ss.
- 7Un buen traslado se encuentra en &l Archive Naciomal de Colombia, Cures y Obis-
pos, Repiblica, XXV-1, 806-331. Otro traslado incompleto en Repiblica, XX, 443-45_3.

- BPyblicada por SANTA TERESA, HDIUD, LI, 503-505, con varios errores. de
trascripeion. Tengo fotocopia del original, pero sin la signatura del Archivo Secreto del
Vaticano. R
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semejante anomalia? Parece que el Papa no sabia todavia dénde iba a
fijarse definitivamente la ciudad-sede. El hecho de que cinco meses des-
pués el Emperador pedira obispo para Santa Marfa la. Antigua, abandonada
nueve afios anies explica suficientemente la confusién del Sumo Pontifice.

6) La carta de Carlos V en la que pide al Papa Clemente VII la
institucién candnica de fray Tomds de Berlanga, o.p., como obispo de Santa
Maria de la Antigua del Darién (Monzén, 17 de julio de 153331 °,

“Por la buena informacién que he tenide y tenge de la persona y
méritos de fray Tomds de Berlanga, Provincial de la Orden de Sancto
Domingo de las Indias, los dias pasados le presenté a Vuestra Sanc-
tidad para que le mandase institwir en el Obispado de la Iglesia de
Sancta Maria del Antigua del Darién que es en la provincia de tierra
firme llamada Castilla del Oro, que estd vaco muchos dias ha
por muerte y fallecimiento de fray Vicente Perasa, Obispo que fué
en la dicha Iglesia. Lo cual hasta agora no se ha hecho. Y escribo
al Conde de Cifuentes, mi embajador en esa corte, que de mi parte
le presente a Vuestra Sanctidad por ser persona docta y benemérita
y qual conviene para la instruccién de los indios naturales de aquella
© provincia seglind sus méritos, vida y docirina...”

Ya sabiamos que el rey no se conformaba con la muerte de Sania
Maria del Antigua. En su Real Cédula del 6 de agosto de 1519, reclama
porque “ciertos frayles de la horden de Sant Francisco que estavan en la
cibdad de Sancta Maria del Antigua, en Castilla del Oro, se pasaron a
esa cibdad de Sanio Domingo, ¢ que desampararon el monesterio que
tenfan en la dicha cibdad de Santa Marfa del Antigua...”, Les manda
vegresar y “se tornen a continuar en ella los sacrificios e servicio del culto
divino. ..”. {Santa Teresa, HDIUD, 458s5). Fn otra Real Cédula del 20
de julio de 1521 (Logrofio; AGI, Panamé 233, 1), decide repartir entre
las seis dignidades eclesidsticas el salario previsio para once, en. un
esfuerzo para que no vayan a abandonar la catedral y emigrar a otros
asientos '°. En su Real Cédula del 19 de mayo de 1525 (Tceledo; AGI,
Panamd 233, II), el rey menifiesia su preocupacidn porque “la dicha
Cibdad se despuebla a cabsa de aver llevado a los vecinos della a ofras
tierras e pueblos que nuevamente se an hecho e descubierto de que a
nos se sygue deservicyo y a la dicha tierra mucho dapfic porque estando
la dicha cibdad poblada de yndios de sus comarcas estaran pacificos y
en nuestro servicio e despoblandose la dicha Cibdad se alierardin (folio

¢ Archive Secreto del Vaticano, AA, Arm. ], XVITI, 25486,

1En la informacion de méritos y servicios de Lorenzo Martin, canénigo de Santa
Maria del Antigua, el veedor, escribane, regider y cronista Gonzale FERNANDEZ de
OVIEDO *dixo queste testigo... falld que el dicho Lorenzo Martin era candnigo, €
que desde el dicho afio de mill é quinientos é veinte afios 4 esta parie, no ha quedado
ningnod canédnige ni dignidad desta Iglesia que no hayva ido & Panamid o donde- han
querido, é que el dicho Lorenzo Martin ha quedado é servido siempre da dicha Iglesia
-?Im ré:élcha voluntad -y obra...” AGI, Patronato, 1-4-3/8. Publicado por MEDINA, lc.

., 333.
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58v?) e no se avra proveido dellos e los que son cristianos dexaran nuestra
Sancta fee catflica e se tornardn a sus idolatryas y errores y se seguiran
otros inconvenientes...”. Y ahora, en una ciudad completamente yerma
desde casi una década, el rey quiere instalar un nuevo obispo!

7} El nombramiento en Consistorio de fray Tomdas de Berlanga, o.p.,
comg obispo de la nueva dideesis de Castilla del Oxo: “in Indiis noviter
erecta”. (Roma, 11 de febrero de 1534; Archivo secreto del Vaticano, Arch.
Consistorial, Acta Camer. 3, 84v9).

~ 8) Un pleito del 6 de agosto de 1335 contra el provisor y vicario
general del obispo Berlanga porque ha creado un alguacil y le ha enire-
gado vara de justicia, lo cual se considera como abuso contra el Patronato.
El acusade “responde que no lo introdujo él, sino que el chispo como
Heg6 presenté su Alguacil antel Teniente de Gobexnador, cabildo, i por
estos fue admitido a la posesién i exercicio de su oficio e le dieron Ia
vara conforme a la costumbre ankigus usada i guardada en la Iglesia Me-
tropolitana ques el Aszobispo de Sevilla. Alega haverlo ejecutado asi
los dos aniecesores en este obispado Fr. juan de Quevedo, i Vicente
Peraca difunios”. (Arch. Acad. de la Historia, Madrid, 9/4842, f. 130v%;

I. B. Mufioz).

Aqui se ve que al afio de ser nombrado el primer chispo de la “‘nueva™
dideesis de Castilla del Oro, éste se consideraba como sucesor legitimo
de los dos obispos de Santa Maiia del Antigua del Darién.

A los documentos citados conviene agregar el testimonio de algunos
cronistas e historiadcores antiguos: '

9} Gonzalo Ferndndez de Oviedo es testigo privilegiado de la vida
y muerte de Santa Marfa del Antigua donde fue veedor, escribano, regidor,
capitin y teniente del gobermador. A este fltimo titulo le tocd presidir el
entierro definitivo de la primera ciudad de Tierra Firme. En su Historia
general y natural de las Indios (libro 28, cap. 22), escribe:

“Llegado el gobernador Pedrarias a la cibdad del Darién, después
que se¢ hobo visto con el nueve obispe, dijole mucho mal de aquelia
cibdad, e lodle mucho a Panamd; e asi le sacé de alli, y en publico
e secreto procurd con los vecinos que se fuesen a Panamé e a Acla,
diciendo que alli estaban perdidos e que no habia alli indios que les
pudiere dar, € que en las otras poblacicnes los habia, e todos estaban
ricos, & que €1 los enriquesceria mds; e volviése a Panama él y el obispo,

Desde a dos o ires meses adelante se despoblé el Darién, por el mes
de septiembre del afio de mill e quinientos e veinte y cuatrg... De
manera que aquella poblacidén turé desde el afio de mill e quinientos
y nueve hasta el de mill e quinientos e veinte v cuatro. E no fué
menos deservicic a Dios e al Rey dejarla perder Pedrarias, de cuanto
fué muy sefalado e grande haberla ganado Enciso e los que con éi
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se hallaron; ni serfa menos bien restaurarla e reedificarla, por la
fertilidad e riqueza de su asiento e comarcas. ..

Llegado el gobernador y el obispo a Panam4, estuvieron un poco de
tiempo conformes; pero después, sobre cierto juego de naipes, rifieron,
y el obispo le tratd mal de palabras, pero poce vivié despuds. E
dijose que le habian dado con gue muriese...”

10) EI bien documentado Bartolomé de Las Casas —copiado casi

al pié de la letra por Herrera, Década 2, 1. 4, cap. 1— refiere:

“Arriba dijimos cémo Pedrarias escribié al rey que convenia mucho
deshacer o despoblar la ciudad del Darién y pasar la iglesia catedral
a Panamd, porque el Darién era tierra enferma y no conveniente para
de espafioles ser poblada; esto deseaba en grande manera Pedrarias,
por hacer y prosperar a Panama, para parecelle que para el trato de
la mar del sur estaba con el puerto del Nombre de Dios més pro-
porcionado; v asi era verdad, si no fuera tan enfermo como el Darién
y quizd doblado. Los espaiioles, que eran vecinos del Darién, resisiian
por tener ya hechas alli sus casas y hogares; finalmente, ya vista por
el rey la carta de Pedrarias, respondiSle mandindole que si alli no
convenia estar aguella ciudad, que la pasase a Panaméd, donde decia,
o a otro lugar que mejor le pareciese que debia estar la iglesia cate-
dral. Esta respuesta y mando recibido, luego escribié Pedrarias a Gon-
zalo Herndndez de Oviedo, que habia dejado en el Darién por su
teniente, que con la mayor priesa que pudiese, por la mar v por la
tierra, sacase y hiciese sacar todo lo que en la ciudad habfa y la
despoblase, trayéndolo todo a Panamd, y asi cada vecino sacé sus
alhajas, haciendas movibles y ganados, hacia el Nombre de Dios, y
de alli, aunque con muchos trabajos y regafiando y con tardanza no
chica v con dolores y anguostias, hambres y sudores y aun muertes
algunas, segiin creemos, de los. indios, porque ellos son los que todo
lo Uoran, los que todo lo padecen y trabajan hasta expirar, v asi a

" Panamd se pasaron. En este tiempce o poco después se proveyd por

obispo primero de Panam#é un religioso de la orden de Sancto Do-
mingo, [lamade fray Vicente Peraza, natural de Sevilla, hijodalgo
y de buena casta, el cual vivié muy pocos dias después de a Panam4
llegado™ ',

11) Antonio de Herrera, que por su mismo defecto de plagiar sus

fuentes, nos ha conservado informaciones preciosas que en otra forma se
hubieran perdido, escribe en su Década 3, 1, 10, cap. 9:

“Y aunque Pedrarias Ddvila (come se ha referido) transfirié la Ciudad
de Santa Maria el Antigua del Darién, 4 Panamai, todavia se conser-
vaba en el Antigua. la Iglesia Cathedral, i el Ref, no venia en que
se mudase, pareciendo, que haviende sido aquella la primera funda-
cién, i asiente de los Castellanos, en aquella Tierra-Firme, era bien
que se sustentase; por lo qual mandS, que las porciones de los

' Historia de los Indias, I, CLXIL
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Clérigos fuesen aumentadas, i que los que no sirviesen, i residiesen,
fuesen multados, i no les pagasen reditos, mientras estuviesen ausentes.”

12) Detalles interesantes enconiramos en la Relacién que mandd la
Audiencia en 1607: "

“El afio de 1509, el bachiller Martin Hermandez de Enciso fundé en
el golfo de Urabd, entre Cartagena v Nombre de Dios, la poblacién
de Santa Maria del Antigua del Darién; a esta poblacién, el Papa
Ledn X, juntamente con erigir en ella iglesia catredal (sic) y darle
por primero obispo a fray Juan de Quevedo, de la Orden de San
Francisco, le dié nombre de ciudad el afic de 1513. Después en el
afio 1520 (sic), fray Vicente Peraca, que sucedio en el obispado,
traslado la iglesia con los vecinos y toda la poblacion de aquella
ciudad del Antigua, a esta de Panamd, con el mismo titulo y privi-
legios. El emperador Catlos V y la reina dofiz Juana, por Cédula
dada en Burgos en 15 de septiembre de 1531, concedieron a Panama
titulo de ciudad. Don Phelipe 29, en Lisboa en 3 de Diciembre de
1581, hizo merced a Panamé, por servicios hechos contra rebeldes
y otros enemigos, que se nombrase muy noble y muy leal ciudad.
La translacién y fundacién dichas parecen por los instrumentos de
la ereccién de la iglesia, vy las cédulas alegadas estan en libros
desta ciudad.”

13) En fin, la Relacién del maesirescuela D. Juan Requejo Salcedo
(1640) " que utiliza los archivos de la catedral de Panamé la Vieja, refiere:

“...se poblé este ciudad (Panamd) contra la voluntad de los vecinos
de Santa Maria de la Antigua del Darién, afic de 1519, y poco
después se passo la yglesia cathedral a esta ciudad (Capitulo 15, del
distrito de la Audieacia della, y su descripcidén de las Yndias, a
foxas 39). ...Tiene esta yglessia cathedral (de Panamd) y primera
de todas estas tierras y provincias de tierra firme del Pird, siete
capitulares y prevendados de pressente...”

En buena légica, cuando el maestrescuela hace la lista de los obispos
de Panamdé, indica la continuidad con la sede de Santa Maria:

. Bartolomé Martinez, 8° del Darién, 62 de Panam4...

Antonio Calderdn, 10? del Darién, 8¢ de Panamai. ..

fray Agustin de Carbajal, 112 de! Darién, 9° de Panamd. ..
Francisco de la Cdmara, 12% del Darién, 10? de Panami. ..
Christobal Martinez de Salas, 13° del Darién, 11° de Panamai. . .

¢

OUTTY

LQué conclusiones podemos sacar en claro de estos documentos, a
veces aparentemente contradictorios?

2Mss de ]z Biblioteca Nacional de Madrid, N* 3.064. Publicade en el tomo VIII
de la Coleccidn de libros v documentos veferentes ¢ la historic de América.

W Mss de la Biblioteca-Museo de Ultramar. Publicado en el tomo VIII de la Co-
leccion de libros y documentos referentes o la historie de América.




420 A, Morin, Santa Maria del Antigua y Proamé

1) La bula de fundacién de la didcesis de Santa Maria del Antigua
fija la ciudad-sede en la villa fundada por Enciso (hoy en territoric co-
lombianc y en el vicariato de Quibdg), pero deja al rey el cuidado de
determinar sus limites. De hecho, la politica que adoptard la Corona
consistité en hacer coincidir las fronteras del gobierno espiritual con las
del gobierno temporal (cf. Recopilacion de Leyes de los Reynos de Indias,
tomo I, libro I, titulo II, ley VII). Aunque la formulacién de esta ley
sea postetior (Felipe IT y IV), Pedrarias Dévila y fray Juan de Quevedo
va formaban un tindem para administrar lo temporal y lo espiritual dentro
de un mismo territerio, en una misma empresa misionera.

2) El obispo podia fijar su residencia en un lugar distinto de su
sede, pero sGlo el Papa podia cambiar la sede ¥, En 1524, el obispc Peraza
a instancias de Pedrarias cambid su residencia de Santa Maria a Panama.
Perc no tenfa jurisdiccion para trasladar la sede. En eslo siguié el ejemplo
de sus prebendados con excepcién de un candnigo que se qued6 en el
Darién hasta el fin.

3) En 1533, Carlos V pide un nuevo obispo para Santa Marta,
pero Clemente VII crea una nueva didcesis, con una advocacién nueva:
san Pedro Madrtir. Punto muy importante, el territorio de la “nueva™
dideesis, Castilla del Oro, sigue coincidiendo con la gobernacidn del mismo
nombre: advocacién nueva, pero territorio idéntico! En esta forma, la bula
de creacién de la “‘nueva” didcesis equivalia a uma traslacién juridica de
Santa Marfa del Antigua. Pero lo mds curioso de este caso, es que la
traslacién queda abierta, en blanco, pues no se menciona la ciudad de
Panamd, sino la mera provincia de Castilla del Oro'®. Le tocard al rey
—de hecho a Pedrarias!— fijar 1a sede. Por esto se seguird usando como
norma en Panamé el texto de la ereccién de la catedral de Santa Marfa
hecha por el obispo Peraza en 1521, Por esto, adn antes de 1533, la
iglesia parroquial de Panamd la Vieja se considerard como la catedral, y
los prebendados actuarén en ella como lo hacian en Santa Marfa. Y
Hernando de Luque, nombrado maestrescuela de Santa Maria, seguird
gjerciendo tranquilamente esta funcidn en Panamd, y resultard vicario
capitular, sede vacante, al fallecer el obispo Peraza.

14 Por ejemplo, “a peticién de Felipe II, Pio TV trasladé el 11 de septiembre de
1562 de Santa Marta a Santafé de Bogotd la capital de la didcesis.” PACHECO, 1.c., 182.

'5 Iista ambigiledad de una didcesis desighada por el nombre de una provincia en
ver de la ciudad-sede —caso no iinico— se refleja en la manera de firmar de los obispos.
Fr. Juan de QUEVEDO, oim., firma con toda normalidad: episcopus S{anciee) M{arige).
Curipsamente, fr. Vicente PERAZA, o.p., firma: el obispo del Darién. Fr. Tomas de BER-
LANGA, o.p.: episcopus Casiellay Anreue. la cosa se complica con f1. Pable de TORRES,
o.p. En un documento con fecha de Sevilla y 1548, firma: obispo de Castilla del Oro.
En 1547, pasa al latin: episcopus Castellae Aureae;, luego, de 1549 a 1551: episcopus
Continentis! y en 1564, el licenciado Toscano, visitador delegado por el arzobispo de Los
Reyes, lo designa como “obispe de Tierra Firme”. 5i me atengo a la documentacién que
tenigo entre manos, parece que el primero que haya firmado “obispo de Panama” fué fr.
Juan de VACA, osb. (1562-1563), {érmula que aparentemente adoptaran todes los su-

CE30IEs,
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4)  El titulo de san Pedro Mdrtir de la nueva diécesis de Castilla
del Oro pronto se olvidard, lo cual se explica fdcilmente, En efecto, cuando
perecié Panamd la Vieja, victima del asalto del pirata Henry Morgan, se
quemaron los archivos de la catedral en el incendic de la ciudad. En
Panami la Nueva, el obispo Lucas Ferndndez de Piedrahita tuvoe que
pedir un traslado autenticado de Ia ereccién de la catedral para poder
asentar sobre un documento legal los salarios de los miembros del cabildo
y la distribucidn de los diezmos. Ahora bien, la tinica ereccidn de una
catedral en el territorio de Castilla del Oro que existia en Espafia era la
que hizo el obispc Peraza para Nuestra Sefiora del Antigua y que sirvié
luego para Ia catedral de Panaméd. Dicho documento incluia la bula de
Ledn X erigiendo lu sede de Nuestra Sefiora del Antigua y otorgando la
misma advocacién a la iglesia catedral. En los archivos reconstituidos de
la dicesis de Panamé Ia Nueva, ya no figuraba, pues, la bula de creacion
de la nueva dideesis de Castilla del Oro por Clemente VII ni por tanto
la mencién de san Pedro Mértir como patrono. Y como Panami habifa
sido fundada el 15 de agosto de 1519, la advocacién de la Virgen de Ia
Asuncién se confundié con la de Nuestra Sefiora de la Antigua. Esta
confusién entre las dos advocaciones de Ja BVM quedd oficialmente codi-
ficada en 1796, cuando se consagré la nueva catedral de Panamd, Reza
el acta conservada en el archivo de la Merced (Libro de Difunciones):
“...se intituld dicha Santa Yglesia Nuestra Sefiora de la Assumpcidn,
y vulgarmente dice, Nuestra Sefiora de la Aniigua”.

5) Panammd, pues, por haber sido capital de Castilla del Oro, es real
y juridicamente heredera de Santa Maria del Anfigua. Heredera de su
modesta gloria ¥y también heredera-victima de sus pecados, pues es preciso
reconocer que este primer intento de evangelizacidn continental fracasé
lamentablemente. Desde el principio, el proyecto estaba marcado por una
incompatibilidad estructural. Perseguia dos objetivos inconciliables: salvar
‘almas y buscar oro. Esta alianza de Dios con Mamdn no podia prosperar.
Conocemos dos evaluaciones que hizo el obispo Quevedo de esia empresa
misionera: una cuando todavia estaba en Tierra Firme (1515)'* y otra
que hizo en Espafia poco antes de rendir cuentas a su Creador (1519) ",
En ambos casos tuvo que reconocer esta friste verdad. A causa de Ia
codicia de los hombres, aquello que debia ser la conquista espiritual de
Tierra Firme habia degenerado en pillaje, esclavitud, genocidio. El nombre
cristianc se habfa vuelto odioso a las poblaciones indigenas diezmadas.
Esta tremenda hipoteca la tendrfan que pagar los valientes misioneros que
mds tarde procurarfan dar un verdadero testimonio de Cristo.

WAGI, T-1-1/26: Del obispo del Darién,- Las cosas de gue habeis de informar
wos, Toribio Cintado, maesivescuela, al Rey, El texto ha sido publicado por Angel AL-
TOLAGUIRRE v DUVALE, Vesce Niier de Balboe, documento 53, pp. 99-108; tam-
bién por MEDINA, 6. c., IT, 434-.441,

Y Ea Las Casas, Historia de las Indiss, libro II0I, cap, CLIL
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6) En cuanto a las ruinas de Santa Marfa la Antigua, quedaron en
la franja de Castilla de]l Oro que una nueva frontera dejé en la Repiiblica
de Colombia. Alli en un lugar mucho tiempo olvidado pero ahora bien
conocido, Enciso, Balboa y sus compafieros “hincdronse de rodillas y con
mucha devocifn, seglin la que les parecia que tenfan, encomendédronse a
Dios y hicieron voto a Nuestra Sefiora, como en Sevilla dicen, del Antigua,
con cuya imagen toda la ciudad tene gran devocién, de si les diese
vencimiento, la primera iglesia e pueblo que hiciesen por alli, intitulalla
que se llamase Sancta Maria del Antigua, y mds desto, que enviarfan un
romero a Sevilla para que le ofreciese por todos algunas joyas de oro y plata
que con €l enviarian...”. (Las Casas, Historiu de las Indigs, 11, LXIII).

Uno hubiera deseado que este primer comtacto de los cristianos con
los indigenas de Cemaco se hubiera expresado en gestos de paz y de
fraternidad. Por desgracia no fue asi. Quizds aquellos pobres castellanos,
diezmados, hambrientos, cubiertos de llagas y que luchaban para sobrevivir
ne alcanzarian ver ofra alternativa. Y de hecho, después de este primer
combate, Balboa se distinguird por su trato humano con los indigenas
que lograri pacificar en tal forma que se granjeard la admiracién y la
gratitud del obispo Quevedo. Este, en el informe que manda presentar
al rey por su maestrescuela Toribio Cintado (1515) -manifiesta su satis-
faccién por la obra de Balboa:

“Direis a Su Alteza como hallamos este pueblo hien aderezado mas
de docientos bohios hechos, la gente alegre i contenta, cada fiesta
jugavan cafias i todos estavan puestos en regocijo: tenfan mui bien
sembrada toda la tierra de maiz i de yuca, puercos hartos, para comer
al presente, i ordenado de descubrir la tierra porque tenia mucha
dispusicion para ello, los Caciques de alderredor, ansi como Careta
i Chauca, enbiaron sus mensajeros a reconoscer el Gobernador que
havia venido i ofrecieronsele para serville i truxeronle presentes de
los que ellos suelen hacer, que son pescado i puerco montes i panas
vivas: podia ir un Cristiano i de cinco hasta diez i de diez hasta uno
por todos estos Caciques desde esta costa hasia la otra al poniente,
tan seguros como si fueran quince, i cada Cacique les dava de comer
i los guiava, de manera que andavan entrellos como entre sus amigos” '8,

Un extracto de secretaria revela que el mismo Pedrarias:

“dize que el buen cacique de Careta que murio que fue syempre muy
amigo de los cristianos dexo dos hijos varones, el vno de siete ¥
otro de treze afios, y que los hizo entregar al Vicaric de San francisco
para que les ensefien en las cosas de la fee, v que en seyendo de
hedad tiene determinado de poner al mayor en lugar de su padre, ¥

$ {9

entretanio proveyo al que agora es.” '%,

8 ALTOLAGUIRRE, p. 102.
1 ALTOLAGUIRRE, p. 110.
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Pero el pancrama cambiard del todo cuando los sddicos capitanes de
Pedrarias empezardn sus “entradas” en busca de alimentos, oro y esclavos.
Las descripciones que hace Las Casas de los desmanes de los castellanos
no cargan mds las tintas que las del propio Quevedo,” o las de Gonzalo
Fernandez de Oviedo,” o las del primer obispo de Cartagena sobre lo
que pasaba en su propia provincia ®

Con todo, sin hacer distinciones entre los conquistadores de la pri-
mera hora y sus lamentables sucesores, la voz profética de Bartolomé de

20 Documento citado en Ja nota 16: “Dieronse tan bueba mafia los Capitanes que
ef que iva por Teniente de Capitin General lo primero en que entendio fue en tratar mal a
los Caciques i Indios i prendelles porque le diesen oro, hasta los que venian a serville i
ofrecelle oro los prendic i atormentc porque le diesen mas; i teniendo preso a un Cacique
de Comogre, que es el mas principal de todas estas tierras, el gual havia vepido a traelle
dos mill pesos de oro, huyo con otro hermano del Cacique de Careta, i soltd los perros
en pos dellos i mataron al hermano de Careta, i el Cacique de Comogre que se lamaya
Ponquifleco por huir de los perros entro por Getra de un su ememigo 1 mataronle:
esto todo fue en una provincia que se llamaz Pocorosa, i al Cacigue desta dicha provincia
de Pocorosa tenia tawnbien preso a la sazom, 1 es tan amigo de los Cristianos que nunca
dexa de servilles aungue despues le han robado otras vezes. De alli fue a Tubanama i Ios
Indies le salieron a limpiar Jos caminos por donde fuese, i el dicen que iva en una
yegua i comenzo de alapzear los Indios i ansi huyeron tedos... El Capitén Francisco de
Avila... entrose la tierra adentro a robar, i mato a un Cacigue de Chare que se havia
venide a el a traelle de comer, i matolo porque no le dic oro, sierdo verdad gue el no
lo tenia: & otros Caciques asaron & a otros acuchillaron i nio por otre fin sino roballes. ..

Tres dias antes de morir, el ohispo Quevedo compuso dos memoriales, “el une por
el cua! daba noticia de las matanzas y estragos y crueldades que habia visto hacer en
aquella parte de tierra donde habia estado.., El otro memorial contenia los remedios
que le parecia que debian ponmerse para que aquellos males y dafios cesasen, conviene a
saber, que no se hiciesen mis entradas, que eran aquellos salteamientos para robar ¥
captivar, ¥ que de los pueblos gue se habian traido, aunque por fuerza ¥y violencias ¥y
matanzas, ¥ los que por via pacifica méas se atrajesen, se pusiesen en pueblos y allii se
ordenasen de manera que tuviesen zlguna libertad ¥ acudiesen al rey con tributo”.

Sobre el conienido de azmbos memoriales, el obispe Quevedo y el clérigo Las Casas
estaban perfectamente de acuerdo como se ve por lo que éste narra: “El clérigo los
leyé bien leides, y wvaelto al gran canciiler, le dijo: “Suplico a vuestra sefioria gue me
de esa péndola” Dijo el pgran chanciller: “iPara qué?”; respondié: “Para firmarlos de
mi nombre’,, ¥ afiidié:: “;He dicho yo mas a vuestra sefioriz desto que aqui el ohispo
confiesa? (Qué méds crueldades ¥ matanzas y destruiciones de aquellz tierra he yo referido
a vuestra sefioria que éstas? Luego verdad es lo que yo digo ¥ no lo componge ni finjo,
¥ pluguiese a Dios que no fuese tanto como e5 y ha sido, pero no es asi, i con mil
partes unz de lo que ha pasado y pasa se dice’ {(Las Casas, Historiz..., 1T, CLII}.

20 Historia general y natyral de las Indigs, libro XXIX, cap. XXXIv. Citemos una
sola frase: “Bien conozco que algunos me culparin en lo que he escrito, en especial los
que de Ios muertos quisieran oir de otro color la historia, viendo que por ella se acuerdan
cosas gue fuera mejor que nunca fueran; pero mirad, letor, que también he yo de morir,
¢ que me bastan mis cilpas sin que las haga mayores, si no escribiese lo cierto, y en-
tended que hablo con mi Rey, e que le he de decir verdad..

% Primera carta informe de iray Tomé.s de Toro ¥ Cahero, obispe de Cartagenz a
Su Majestad {31 de mayo de i536): .Dice, sefior, que o que hasta ahora ha sabido,
¥ por dicho de muchos ha oido es que toda la mayor parte de esta tierra es alzada, y los
indios muy escandalizados a causa de las crueldades v malos tratamientos de los cris-
tianos, los cuales por donde quieran que van, gueman com sus pies las yerbas y la tierra
por donde pasan v ensangrientan sus manos, matande ¥ partiendo por medio nifics, ahor-
cando indios, corfando manos ¥ asando aigunns indios e indias, o porgue les llevan por
guias v les yerran el camino, o porque no les dicen dénde hallardn oro, que esto es su
apellido v no el de Dios y el de Vuestra Majestad.

“Y¥ asi se despucbla toda estn tierra, que no hay en ella sino muy poquitos puehlos
de indios que estdn en paz, y 20n estos cada dia, viendo las opresiones de los cristianos
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Las Casas descarga ya su indignacidén sobre Encisc y sus compafieros
de infortunio: »

“Que hobiese tan tupida ceguedad en aquellos y mayormenie en el
bachiller Anciso (sic), que paresce que por sus leyes debiera mas
presto sentilla, que disponiendo de infestar, matar y captivar y robar
a una gente apartada, en su terra y casas segura, sin les haber
ofendido, no mencs que las otras inocentisimas, que ni los indios
a espafioles, ni espafoles a los indios habian visto, hiciesen oracidn
a Dios y hiciesen votos a la- Virgen Maria del Antigua porque les
ayudasen y favoresciesen a perpetrar tan impias, tan crueles, tan
violentas, tirdnicas y de Dios tan ignominiosas y afrentosas injus-
ticias! ;Qué otra cosa era lo que alli, en aquellas oraciones y votos
hacfan, sino hacer .o tomar por compaifierc a Diocs y a su Madre
Sancta Marfa de los robos, homicidios y captiverios e infamias de
la fe y sangre que derramaban y rapifias que perpetraban participes?
Daban a Dios y a su Sancta Madre oficios, que no son de ellos
propiocs, sino de los demonios ¥y de sus ministros... Considere tam-
bién si nombrar la iglesia del titulo de Sancta Maria del Antigua, y
enviar a la capilla de la Virgen, que estd en Sevilla, las joyas que
le prometieron por voto, si fué a Dios y a su Sancta Madte acepto
sacrificio, No debiera de ignorar Anciso aquello que en el Eclesidstico
estd escripto, y aun en los Decretos, si los profesé, lo pudiera haber
vista: Immolantes ex iniquo oblatio es maculata. Dong iniquorum non
probat Altissimus, nec respicit in oblationibus inigquorum, etc...”

¢{Significard esto que debemos cubrir a Santa Marfa del Antigua con
el manto del olvido para exorcizar recuerdos molestos, sino los del meri-
toric Balbeoa, si los del infeliz Pedrarias? Ciertamente no. Nuestra Santa
Madre no tiene por qué pagar por los pecados de sus malhadados hijos.

¥ sus malos tratamientos cuando por sus pueblos van, cada dia se rebelan, que ni los
unos hi los otros pueden oir el nombre de cristianos mis que demonios o basiliscos. -

“Son tan grandes las severidades y malos e]emplos que los cristanos les hacen y les
dan, que con gran dificuitad se convertirin a la Santa Fe Catolica. No han cesado
los cristinacs hasta ahora de traer indios e indias, nifios y nifias, cuantas pueden haber
por todas partes por donde andan, vendifndolas aqui a mercaderes, los cuales los llevan
y envian a Santo Domingo para volverlos a vender, sin ser esclavos... Crea Viestra
Majestad que si todas estas cosas dichas no se remedian sin dilacidn, que muy en breve
quedard toda esta tierra despoblada de indios como lo estd la Espafiola..., Santa Marta
..., ¥ toda esta costa de Tierrz Firme...” Citado por Fray Alberto E. ARIZA S. op.,
Fray Barcolomé de las Coasas v el Nuevo Reino de Granedo, pp. 138s.

B Gobre Las Casas escribe Juan FRIEDE: “No era o que lamamos “pacifista.".
Pero insistia en que la guerra debia emprenderse solo por “causa justa” y “cuando no
hay otros medios, por simple necesidad”. Tal era el caso, sostenia Las Casas, de las
guerras de espafioles contra turcos, moros o herejes, pero no contra “indios infieles que
nunca supieron que hubiese er ¢l mundo gentes cristianas”, que no hzbian - comeétido
“yiolenta ocupacion, injuriz o dafic”, ni molestaban 2 los cristianes ni imponian su reli-
gién a extranos sino se defendian de una invasion. En dos ocasiones tratd de demostrar
giue eran los indios quienes tenian “justa causa” para “justamente matarlos —a los es-
pafiples— y moverles justa guerra®. Y por ofra parte, con muchos ejernplos histéricos
demostraba que la guerra no lograba la evengelizacién de los indios sino al contrarie los
alejaba y hacia aborrecibles a los cristianos ¥ a su religion.” En Bariolomé de Las Ca-
sas, 1486-1666, su lucha contra la -opresidm, p. BO.
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Un cristiano adulto en su fe debe ser capaz de asumir el pasado de su
pueblo, con sus luces y sombras, en las buenas y en las malas. Santa
Maria del Antigua ha sido siempre la Madre de los mareantes desampa-
rados, de los pobres, de los oprimidos, de los humillados. Tengamos por
seguro que no estaba menos interesada en la suerte de los indigenas
invadidos que en la de los invasores cristianos. Su carifio maternal des-
conoce nuestras fronteras. :

En este contexto, el proyecto de levantar una ermita a la Virgen del
Darién es una msgnifica ocasién de mostrar al mundo, y especialmente
al mundo de los pobres, el rostro auténtico de Marfa y el proyecto de
establecer en las orillas del rfo Tanela un centro de evangelizacién con sus
inseparables vertientes de promocién humana es una posibilidad provi-
dencial de rescatar un pasado ambiguo para transformatlo en una empresa
redentora.

iQue Nuestra Sefiora del Antigua del Darién bendiga al vicario
apostdlico de Quibdé en su noble, piadosa y generosa empresa!
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de Pastoral Vocaaona]
7 -"11 Abril 1986

CONCLUSIONES

Introducclon
1. Convocados por el Departémento de Vocaciones y Ministerios
del CELAM, nos hemos reunido en Lima, Pert, Obispos, presbiteros

y un laico de 13 naciones de América Latina, comprometidos en la
tarea de animacién y acompaiamiento vocacional,

2. Como fruto de la oracién, de la reflexién y del intercambio de
nuesiras experiencias, ofrecemos un modesto aporte a las Coanfe-
rencias Episcopales, a las Iglesias particulares, v a todas las comu-
nidades cristianas y agentes pastorales, empefiados en [a pastoral
vocacional.

3. Este III Encuentro Latincamericano de Vocaciones, desea pre-
sentar su aporte, en continuidad con el de otras instancias anteriores:

a) El T Congreso Latincamericano, celebrado también en Lima en
1966, y preparado por un Encuentrc previo, orientd positivamente
1a pastoral vocacional en nuestro Continente, a la luz del Concilio
Vaticanc II.

b) Diez afios més tarde, el II Encueniro Latinoamericano fijé en
Bogota prioridades a tener en cuenta en momentos en que la mayor
parte de nuestras naciones comenzaba a superar la fuerte crisis de
vocaciones que afligié a la Iglesia en el perfodo postconciliar.

c) Bogotd fue también la del 1I Congreso Latinoamericano de Vo-
caciones, que ¢n noviembre de 1982 afronid “algunos desaffos de
América Latina a la pastoral vocacional”. Este Congreso, preparado
por encueniros regionales, pudo aprovechar la riqueza de doctrina
y experiencia aportada por el II Congreso Internacional, celebrado
en Roma en mayo de 1981, ¥y cuyo documento conclusive continda
siendo una referencia fundamental para todos los responsables de
la pastoral vocacional.
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4, Recogidas las orientaciones del Magisteric de la Iglésia sobre el
tema, v en continuiddd con el itineraric recorrido en nuestro Con-
tinente, en esta reunién de Lima hemos centrado nuestra atencién en
la pastoral de animacidn y de acompanam:ento de las vocaciones
al- ministerio sacerdotal.

5. Nuestras .c_:dnclusiones quisieran brindar algunas pautas y suge-
rencias que permitan revitalizar esta actividad que “afecta.a toda

. la comunidad cristiana® (O.T., 2), en orden & responder a los de-

saffos de la removada evangelizacién a la que somos convocados
por el Santo Padre Juan Pablo II, como preparacién al V Centenario

~del 1mc1o de la Evangehzacmn de Aménca Latina,

I. La AnImacién de la- Pastoral Vocacional

6. El cuidado pastoral de’ las vocaciomes al sacerdecio se inscribe

" en el contexto méds amplio de una pastoral vocacional que incluye

la orientacién a la vida religiosa y consagrada, a los ministerios, y
al compromiso apostlico de-los laicos en la Iglesia ¥y en el mundo,
Asimismo la pastoral vocacional debe- estar integrada en la pastoral
de conjunto de la Iglesia particular, en intima relacidn y coordinacién
con la pastoral juvenil. : :

7. Comprobamos con gozo un constante aumento de las vocaciones
al sacerdocio en la. mayoria de’ nuestras naciones. En orden al sur-

.gimiento de estas vocaciones y al especial cuidado que ellas merecen,
hos permitimos recomendar con insistencia la recreacién o el forta-

" lecimiento de aquellos organismos que aseguran la coherencia, la

a1

12)

comtinuidad y eficacia de todas las 1n1c1at1vas de ammaclon en la
pastoral vocacional, - :

8: Recomendamos a2 los Episcopados nacionales la institucién o

. fortalecimiento de un organismo nacional, dependiente del Equipo o
Comisién episcopal correspondlente, encargado de ayudar a las Igle-
- sias particulares en algunos servicios concretos:

a) Proponer a todos los agentes pastorales interesados .en la tarea,
las lineas fundamentales de la pastoral vocacional. Esta propuesta
debe ser fruto de un traba]‘o'de reflexién, de investigacidn cientifica,
tecrlégtca y pastoral, segun las directrices deI Maglsteﬂo de la Iglesm.

)} Promover centros, departamentos o equ1pos digcesanos, que

coordmen las iniciativas v actividades de otros centros menores.

c) Ayudar a fa formacién y capacltamén de agentes responsables

.de pastoral vocacional,

&) Elabqrar planes de conjunto, en colaboracién con otros orga-
nismos nacionales, en especial con los afines a esta pastoral, como
son los de la vida religiosa, institutos seculares, etc.
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e) Cuidar de la unidad de criterios y de la continuidad entre’ el
acompafiamiento vocacional inicial y la formacidn bas1ca en los
Seminarios o ceniros afines de formacién.

f) Intercambiar experiencias de los coordinadores o responsables
de la animacién pastoral diocesana.

g} Mantener comiinicacién, ofrecer informacién y divulgar aportes
sobre pastoral vocacional provenientes de la Santa Sede, del CELAM,
de otras Conferencias Episcopales, o de otras instituciones especla—
lizadas, incluso de la OSLAM.

9, Sugerimos y recomendamos también a las Iglesias particulares
la institucién y fortalecimiento de los centros diccesanos de pastoral
vocacional.

A dichos centros corresponde, entre otras cosas:

a) Procurar la animacién vocacional en la didcesis y organizar,
sostener y coordinar la tarea de los promotores y animadores de
vocaciones. .

b) Estimular la permanente capacitacién de los agentes pastorales
y encargados de la animacién vocacional mediante la organizacién
de cursos, encuentros regionales y otras iniciativas de renovac;én
espiritual, pedagégica y pastoral. :

c) Favorecer el estudio de temas relacionados con la promotién
de las vocaciones sacerdotales, consagradas y laicales.-

d) Coordinar iniciativas concretas en orden a “vocacionalizar” todas
las actividades pastorales: la catequesis, la liturgia, los' grupos ju-
veniles y otros movimientos, pastoral familiar, promocién humana ete,

e} Organizar y dlfundlr iniciativas tales como las Semanas voca-
cionales, el Mes vocacional, Ia jornada mundial de oracién por las
vocaciones, jueves sacerdotal, dla del Seminaric, etc.

f) . Promover la oracidn. personal y comunitaria por las vocaciones,
Tener especialmente en cuenta el papel de las comunidades de vida
contemplativa,

g) Trabajar en coordinacién con organismos e instituciones de vida
consagrada y laical, favoreciendo el intercambio, el didlogo y la
colaboramén

10. Nos parece también importante una fuerte presencia de la
animacién vocacional en las parroquias y comunidades cristianas,

" verdaderos semilleros de vocacicnes y principal medio de-apoyo de

los mismos vocacionados.

Para llevar a cabo una eficiente tarea de promocién y animacién
vocacicnal en las parroquias, sugerimos:

a}) La creacidn de grupos de oracidn, v de apoyo en favor de las
vocaciones y de los vocacionados, especialmente entre los sacerdotes,
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las familias, los enfermos y los nifios, en los movimientos apostdlicos
y en los monasterios de vida contemplativa.

b) Aprovechar la oportunidad de la catequesis sistemética para
nifios de Primera Comunidn, perseverancia, preparacién para la
Confirmacién y la catequesis en los colegios, como momentos sobre-
salientes para ofrecer una primera informacién acerca de la vocacibn
sacerdotal y de la vida consagrada en general.

¢} La Liturgia es siempre un buen punto de partida para una
iniciacién catequistica vocacional y un medio 6ptimo para el cultivo
del germen vocacional. La homilia dominical, con frecuencia duranie
el afio litdrgico, debe recordar la importancia y responsabilidad de
la comunidad cristiana en el cultivo de las vocaciones.

d) Concientizar a las familias de su papel insustituible como fuente
de vocaciones consagradas, en coordinacidén con la pastoral familiar,
donde exista, ¥ promoviéndola donde no exista.

2} Crear grupos vocacionales y servicios proyectados a los grupos
juveniles, universitarios, campesinos, chreros y movimientos apos-
télicos, para una primera animacién y acompafamienio en sus in-
quietudes vocacionales.

f) Motivar a los pdrrocos v demés presbiteros para que se presten
gustosamente a escuchar a Jos jdvenes en sus inquietudes, ofrecién-
doles . un testimonio atrayente y vinculdndolos con los responsables
diocesanos de pastoral vocacional.

11, Sugerimos también a los Obispos y responsables diocesanos:

a) Que el Obispo, primer y priacipal responsable de la animacién
¥ promocidn de las vocacienes, sensibilice a su clero, a las religiosas

¥ a toda la comunidad para impulsar y robustecer la dimensién

vocacional de la pastoral diocesana.

b) Que se aproveche la accién del Seminario diocesano, incluso
haciendo participar a los seminaristas, para la promocién vocacional.

¢} Que el responsable diocesano de pasteral vocacicnal, si es sa-
cerdate, forme parie del Consejo Presbiteral de la didcesis, para
una mejor coordinacién y colaboracién en el quehacer pastoral

diccesano, y especialmente con los pérrocos.

d) -Que el responsable diocesano se preccupe pot trabajar no aisla-
damente, sino en un equipc en el que estén representadas las dife-
rentes  vocaciones.

e) Que el responsable diocesano visite a los pérrocos, decancs o
arciprestes, v vicarios episcopales para informar y motivar sobre las
actividades vocacionales; y sepa servir de nexo para las diferentes
iniciativas conducentes a un buen servicio de acompafiamiento vo-
cacional, :
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12. Es necesario tener presente la dimensién misionera de la pas-
toral vocacional, de tal manera que desde el inicio del proceso voca-
cional el candidato sea educado en una apertura y disponibilidad
de servicio a toda la Iglesia, ya que esta exigencia brota de la

- eondicién bautismal,

(43) -13. Es urgente una reflexién profunda y un estudio cfeéfivo sobre

el acompafiamiento de las vocaciones autdctonas, en orden a capa-
citar a los vocacicnados para que a su ingreso al Seminario no

- sufran menoscabo de su propia cultura v de los legitimos valores

de su realidad ambiental, familiar y social.

. E Acombaﬁamiento de las Vocaciones Sacerdoiales

14. Por acompaflamiento vocacional entendemos el itinerario per-

sonal v comunitario mediante el cual la Iglesia crea condiciones

para que los cristianos puedan optar con mayor madurez y libertad

_ posible, por la manera especifica de seguimiento de Jesids, segdn sea

la voluntad de Dios sobre sus vidas.

15. En el caso especifico de la vocacidn sacerdotal, esa opcidn por
el sacerdocio exige tal acompafiamiento por diversas razones:

.a) El hombre de hoy estd mds inseguro, y busca una mayor claridad

y seguridad en su vocacién.

b) "Los ambientes de la familia y de la sociedad muchas veces no
favorecen adecuadamente el desarrollo vocacional del joven.

¢) El joven de hoy suele llegar tardiamente a la madurez, por una
prolongacién excesiva de la adclescencia.

d) No todos los agentes de pasicral estdn debidamente capacitados
para el acompafiamients vocacional de los jévenes que manifiestan
inquietud por el sacerdecio.

e) Por las exigencias propias de la vida y del ministerio presbiteral
es preciso que un oportuno acompafiamiento ilumine al candidato
sobre el sentido del celibaic, la actitud de servicio, la obediencia,
la austeridad de vida, etc.

16. CARACTERISTICAS

Consideramos 1til sefialar algunas caracterfsticas del acompafiamiento
vocacional para cl sacerdocio:

-

a) Es un acompafamiento sistemdtico, esto eg, planificado y evo
lutivo, no ug seguimiento ocazinnal ¢ improvisado, :

b} Cuida de no aislar al wvocacionado de la realidad familiar v
social en la que vive y de 1z que procede.

¢} Es un itinerario de discerninfeutc vocacional que lleva al vo-
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cacionado a un mayor comprcmiso con la persona de Iesus y su
Iglesia.

d) Permite a los candidatos ir adquiriendo una formacién humana,
cristiana, apostdlica, v de orientacién especificamente sacerdotal.

e) Ayuda al candidato a profundizar su compromiso de fe en uria
comunidad cristiana determinada.

f) Valora y completa la espiritualidad que traz el candidato del

ambiente eclesial, movimiento o institucion de los que proviene.

g Es a la vez y equilibradamente, individual y comunitaria.

17. ETAPAS

En este itineraric de acompafiamiento vocacional, podemos distinguir
tres etapas fundamestales: .

" a) Acogida y conccimiento inicial

b} Discernimiento de los signos de vocacién

¢) Compromiso vocacional especifico y opcidn.

(60)
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18. ACENTOS Y SUGERENCIAS

a) Conviene promover cursos de capacitacién que preparen a los
agentes pastorales para el acompafiamiento y el discernimiento vo-
cacional, teniendo en cuenta que en muchas naciones falta personal
capacitado para esta tarea.

b) Tambiéri es conveniente integrar a los candidatos en centros o
grupos vocacionales que los acompafien mediante procesos adecuados
e integrales, y en los que se pueda ejercitar la revision de vida, la
oracién comunitaria, el estudio docfrinal, el trabajo manual, y el
apoyo mutuo del ideal compartide de la vocacidn,

‘t) La entrevista personal y periddica con el promotor vocacional

o el guia de acompafiamiento es un medio imprescindible para un
buen proceso vocacional. Se recomienda por tanto un mejor cono-
cimiento y aplicacién de las “técnicas de la entrewsta como ins-
trumento pastoral.

d) Hay que tomar nueva conciencia del valor primordial e insus-
tituible de un acompaftamiento personal o direccién espiritual de
los candidatos. Este acompainamiento espxntual reclama pc-r parte
del orientador: : .

1. Ponerse plenamente a disposicién del candidate, ofreciéndole

todo el tiempo necesario, y entablande con €l unma relacién de
paternidad espiritual que lo ayude a ser discipulo de Cristo.

2. Favorecer en el candidate un conocimiento més realista y humilde
de si- mismo, de sus aptitudes:y limitaciones. Conviene. valerse para
ese fin de las ciencias humanas, particnlarmente de Ia psicologia.
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(66) 3. Poner atencién y cuidado al crecimiente de la vida afectiva, el

(67)
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(75)

desarrollo de la capacidad intelectiva y el fortalecimiento de la vo-
luntad, evaluando periddicamente la responsabilidad y ded1cac10n
en el estudio, el trabajo manual, y 1a vida de relacién.

4. Animarlo en <l seguimiento méds estrecho de Jestis y presentarle
las diversas maneras de servir a la Iglesia,

5. Ensefiarle a escuchar a Jesds a través de la oracién, la lectura
y meditacién de la Palabra de Dios, la celebracion del Misterio
Pascual renovado en la Misa y en los Sacramentos, v en los acon-
tecimientos de su propia vida.

6. Evaluar, y si fuere necesaric completar, su conocimiento de las
verdades fundamentales de la doctrina catdlica, y ayudar a asimilarlas.

7. Revisar ¢ impulsar el compromiso apostdlico del candidato.

8. Ayudarle a discernir su vocacién, clarificando sus motivaciones
¥ su conciencia de las exigencias de la vida sacerdotal.

9. Revisar con el candidato las diversas etapas de su itinerario
vocacional, de tal manera que se las pueda evaluar correctamente,
y percibir la secuencia entre una y otra.

Para apoyar el acompafiamiento de los candidatos, es fundamental
el testimonio de los sacerdotes, individualmente y como presbiterio,
“La mejor promocidn vocacional es el testimonio de la vida de
sacerdotes en los que aparezea el espiritu de servicio y el verdadero
gozo pascual, y la excelencia y necesidad del sacerdocio” (Confe-
rencia Episcopal Colombiana, 1977).

Palabra Final

Con ocasién de este Encuentro hemos tenido la gracia de concelebrar
la Eucaristia en la capilla que recuerda el Ingar donde nacié Santa
Rosa de Lima, patrona de América Latina, de cuyo nacimiento se
conmemora el 4° centenario el préximo 30 de abril. De ella se dice
que hubiera deseado ser rnisionera para llevar a Jesucristo al mundo
entero y procuraba infundir ese entusiasmo a cuantos encontraba.
A ella pues, pedimos que interceda por nosotros, latinoamericancs,
para que mediante una renovada pastoral vocacional al prepararnos
para iniciar el III milenio del cristianismo, podamos cubrir las
necesidades de nuestras Iglesias y también enviar misioneros a otros
pueblos.

A la Santisima Virgen Marfa, modelo de fidelidad al Namado de
Dios y madre de todos los sacerdotes, confiamos el trabajo realizado
para que lo presente al Seior Jesucristo, por cuya muerie y resu-
mreccién hemos recibido el camino al Padre, el "don del Espiritu
Santo y -el sacerdocio ministerial.. oo




