Jesis vy Violéﬁcia: ni Guerrillero ni Zelota

Alfredo Morl’n, p.s.s.
lnst:tuto Teolég[co Pastoral del CELAM

- En la dltima década, mucho se ha reflexionado en América Latina
sobre la vida de Jesds. Los cristianos comprometidos en este continente,
que quieren ayudar a edificar una nueva sociedad donde la fe entre en
un"diélc'»go serio con el mundo, ven 1a necesidad de interrogarse sobre las
opciones que tomé Jesits de Nazaret en medio de las perturbaciones poli-
ticas y revolucionarias de Palestina en visperas de la Guerra Judia (66-70).
Bastard- con recordar en este momento 1as obras de Leonardo Boff (Jesis
Cristo Libertador. Ensaio de cristologia critica para o nosso fempo, Peird-
polis, Vozes, 1972) vy de Jon Sobrinc rCrtstoIogm desde Aménca Latma
México, CRT, 1976). -

" Las nuevas reflexiones cuidan especialmente de no separar las pa-
labras de Jesis de sus accionss. En efecto, éstas constituyen un contextoe
imprescindible para captar el sentido profundo de la Buena Nueva y los
actos de Jess nos fueron conservados por los- evangchstas precisamente
porque iienen un valor permanente. Constituyen opcicnes significativas en
medio de- situaciones humanas muy concretas y nos ayudan a sitwarnos a
nosotros mismos hoy dia: “Los fariseos, los saduceos, los ricos y los po-
bres, los pubhcanos, las prost:tutas ¥ los pecadores, los samaritanos, los
herodianos y los romanos, todos tienen un significado actual: nuestra lec-
tura busca la aplicacién concreta, actual, de ese mundo vivide poi- Jesis
y en el que El mismo nos reveld cémo crece el Reino de Dios y cbmo se
busca primero el Reino del Padre”. (J. Comblin, en la revista’ Mensafe,
n, 238, Maye 1978, p. 215).

“ Por desgracia, el camino que comduce al descubrimiento del Jesiis
auténtico estd sembrado de escollos. Con razdn escribia Albert Schweizer:
“No hay empresa’ mds subjetiva que la de escribir una vida de Jesis”.
Cada cual quiere acomodarlo a su ideologia o a sus intereses. Entre nos-
otros " circulan lecturas liberales, capitalistds y marxistas de los Evangelios.
Al exégeta -cristiano le- toca luchar ~contra estas falsificaciones. En la
Iglesia, le corresponde un catisma de fidelidad. Debe ayudar al Pueblo
de Dios para que vuelva a descubrir continuamente 1a verdadera semblanza
de Jesds que siempre tiende a deformarse. Busca la verdad sin- dejarse
presicnar por ideologias pasajeras. Esto mistno quisiera yo intentar al situar
a Iesﬁs de Nazaret en el contexto termentosc de su época.

A) Las Ahenamones Polnmo-Sociales en Tiempos de Jesiis

Para comprender a fondo la situacién politico-social en la cual trans-
cumé la vida-de Jests, seria necesario entregarnos a un’ andlisis extenso
como el que publicé Martin Hengel hace una década ( Iudentum und
Hellenismus, 1969; id., Gewalt und . Gewaltlosigkeit. Zur “politischen
Theologie” in neutestam‘entf_icher -Zeit, Stuttgart, 1971). El poco- tiempo
de que disponemos nos permitird apenas un vistazo rdpido, a vuelo de
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pdjaro. Examinemos, pues, esta situacién remontando tres siglos antes del
nacimiento de Jesis,
1} El imperialismo greco-maceddnico en Palesting antes de Jesucristo,

Después de la muerte de Alejandro Magno (323 antes de JC), sus
sucesores procuraron apoderarse de Judea. Después de la batalla de Ipsos
(301), ésta qued$ bajo el protectorado de los Tolomeos de Egipto. Mas
que una colcnia, Palestina llegaba a ser la finca personal del momarca,
conquistada por su espada. Por esto, los Ldgidas (Tolomeos) organizaron
la explotacién sistemética de su nuevo feude, Inundaron el pafs con mer-
" cenarios griegos: oficiales, técnicos, arquitectos, médicos, funcionarios de
toda categorfa. A causa de su poder militar, marftimo, econdmico y téc-
nico, los historiadores modernos han comparado a los Lagidas con las
superpotencias del mundo de hoy. El plan de desarrollo de Palestina
incluia métodos nuevos de construccién, mdltiples obras de irrigacién,
plantaciones, una gran intensificacién del comercio, etc. Este esfuerzo
colosal iba encaminade a un solo fin: aumentar el rendimiento de los
impuestos. En poco tiempo se llegd a pagar en un afio la suma que antes
se pagaba en un periodo de cuatro afios bajo el dominio de los Persas.
Los agentes del fisco —Ilos famosos publicanos— recorrieron todo el paifs,
procedieron al censo de cada aldea, de cada finca, de cada 4rbol frutal,
de cada animal doméstico. Muchos Judios fueron exilados como esclavos
a Egipto, Grecia e lialia. En esa época aparecieron grandes latifundios,
reservados a los tecndcratas exiranjeros. Esta nueva situacién explica la
reflexién amarga del Eclesiastés (5, 7): “Si en una provincia ves al pobre
oprimido, conculcados los derechos y la justicia, no pierdas tu tiempo en
reclamos a la administracién. Cada empleado piblico te remitird a su
superior inmediato y mempre se te daré la misma respuesta: obramos por
el interés general y el servicic del rey”.

En ¢l afie 200, ayudados por los Seleﬁcldas de Sma, los Palestmenses
sacuden el yugo de los Léagidas y quedan bajo el protectorado de sus
nuevos aliados, los cuales disminuyen sus impuestos. Pero, a los diez afios
(190: Magnesia), los Seleticidas a su vez son vencidos por los Romanos
y deben pagar un tributo de 15.000 talentos (1 talento = 12.000 dracmas;
1 dracma = el salario diaric promedio). Ante esta nueva situacién, los
Seleficidas se ven forzados de aplastar al pueblo de Palestina con im-
puestos tan pesados como los del régimen anterior. La necesidad se vuelve
tan apremiante que procuran .inclusive apoderarse del tesorc del Templo
de Jerusalén (2 Mac 3). Para asegurarse de la estrecha colaboracidn de
las autoridades locales v obtener nuevos ingresos, Antfoco IV Epifanes
destituye al sumo sacerdote (175) y vende dos veces su cargo al mayor
postor, Procura imponer a Jerusalén el estifo de vida helenistico (2 Mac
49). La clase acomodada se deja asimilar por la civilizacién extranjera.
Pero, en 167, los Macabeos se rebelan. y conquistan su independencia
(141). Con los Asmoneos, la guerra de liberacién se vuelve una guerra
de expansidn (143-76). En el campo religioso, los antiguos perseguidos se
vuelven perseguidores (circuncisién forzada, etc.). En el plano politico,
los Asmoneos adoptan los peores métodos de sus antiguos adversarios
paganos. Los Fariseos se oponen herdicamente a este nuevo despotismo
doméstico. Alejandro Janeo crucifica a 800 de ellos y ofros 8000 deben
huir- en exilio (c. 88).
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En resumidas cuentas, frente al imperialismo y al colonialismo de
Egipto y de Siria, los Judios reaccionan en tres formas distintas:

a) Algunos quedan fascinados por el poder, la cultura y la técnica
de los conquistadores. Aceptan colaborar con los invasores. Tal fue, en
general, la opcién de Ia atistocracia judia (v.g. los Tobfadas de Trans-
jordania se dejan asimilar y logran puestos importantes en la administracién
extranjera: unc de ellos llega a sar comandante de la colonia militar; su
hijo es nombrado recaudador general de impuestos por los Lagidas).

. vz

b) Por su parte, los Asideos se acuerdan de la tradicién antigua
{guerra santa, predicacién social de los profetas...) y preparan el #ltimo
combate. Los Macabeos organizan la resistencia. Uno encuentra huellas
de su “teologia de la liberacién™ en Enoc etidpico y en el Rollo de la
Guerra de los Esenios de Qumran: el Dios de los Ejércitos (o el Arcangel
Miguel) va a aniquilar a los Hijos de las Tinieblas. Para estos comba-
tientes, se justifica odiar al enemigo y derramar su sangre.

c) Ofra corriente, que se expresa en obras apocalipticas -—entre
ellas, el libro de Danie]l— espera la salvacién por ottos caminos., La vie-
toria no se logrard por las armas. Los oprimidos luchan en la oracidn y
el sufrimiento armados con Ia Palabre de Dios: el mismo Yavé intervendrd
a favor de los suyos cuandc llegue la hora,

Es interesante notar que en el perfodo helenistico, se perfilan ya las
tres tendencias fundamentales que reconoceremos en tiempos de Jests,

2) La domingcidn romana. Herodes el Grande.

Los primeros contactos de los Judios con los Romanos resuliaron
amistosos, hasta €]l punto que, en el primer libro de los Macabeos (8),
encontramos un elogio ditirdmbico de los Romanos. Pero esta amistad
conocerd sus momentos borrascosos: la intervencién de Pompeyo en el 63,
con motivo de un conflicto de sucesién al trono judio, dejard wn sabor
amargo. En adelante, los Judics tendrdn que pagar iributo a los Romanos
y aldeas rebeldes enteras serdn deportadas. En el 47, la situacién se vuelve
a normalizar y Julic César devuelve una independencia limitada a los
JTudios, acompaiiada de varios privilegios. En el afio 37, Herodes, un Judio
a medias, es coranado rey por gracia de Roma. Es un déspota con aficiones
suntuosas. Necesita mucha plata para costear sus espléndidas construc-
‘ciones. Ademds de impuestos muy gravoscs, se pone a exigir “contribu-
ciones espontaneas”. Cuando los Fariseos, inspirados por un texto dei
Deuteronomio (17,5) comtra “el rey extranjero”, quieren organizar la
resistencia pasiva contra sus excesos, los manda quemar vivos.

En el afio 4 antes de JC, nace Jesiis en Belén. Herodes muere el mismo
ano. Judas el Galileo, hijo de un jefe guerrillero llamado Ezequias, ataca
el arsenal de Séforis: asf renace el movimiento de liberacién. En el afo 6
después de JC, Tudea vuelve a tener el estatuto de provincia romana y
quedard administrada por procuradores romanos. Bajo la responsabilidad
del legado Quirinio se procede a un censo que permitird reorganizar el
fisco para la nueva administracién. Judas el Galileo, ayudado por el
fariseo Sadoc, funda la “4a. filosofia® (Flavio Josefo), el partido-guerri-
Ilero de los -que pronto serdn llamados Sicarios. La administracién de
Poncio Pilato (26-36), procurador veral y sin escriipulos, agrava la situa-
cién. Choca con los Fariseos que oftecen una resistencia herdica. En el
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afio 30 (?), Jesis de Nazaret muere crucificado entre dos guerrilleros. En
el afio 46, dos hijos de Judds el Galileo son crucificades. En el afo. 66,
estalla le Guerra Judia, Menahem, otro hijo de Judds el Galileo, muere
asesinado. En el afic 70, la ciudad de Jerusalén es destruida por Tito.
Los Sicarios contintian la Iuchz en la fortaleza de Masadd. En el aiie 73,
Eleazar ben Jairo, sobrino nieto (?) de Judéds el Galileo, se suicida con
lo que queda de los resistentes en la guarnicién de Masada.

- Y vemos que frente al invasor romano, los Judios en tiempos de
Jestis optan entre tres actitudes que recuerdan aquellas que hemos obser-
vado frente al imperialismo de los Légidas y de los Seleticidas:

".a) Hubo muchos colgboradores del extranjero. Son:

— los Saduceos (partido sacerdotal), - B o
—los publicanos (recaudadores de impuestos),

" —los militares apdstatas, mercenarios de Jlos Romanos,
—la aristocracia adinerada, en su mayoria,

b) Aparecié también una corriente no-viclenta, que en tiempo nor-
‘mal toleraba el poder pagano siempre y cuando respetara los fueros otor-
gados por julio César, pero que se movilizaba en un movimiento' potente
‘de “presi6n 'liberadora no-viclenta” para defender la Ley mosaica cuando
el poder extranjero la violara. De ahi numerosos conflictos con el pro-
curador Poncio Pilato. Este movimiento estaba integrado sobre todo por:

— los Fariseos del ala liberal (escuela de Rabi Hilel),

.—una cortiente apocaliptica no-violenta inspirada en el libro de

' Daniel. _ o

c¢) Encontramos también varios grupos de resistentes violenios. .

1.. Entre ellos, a]gunos estan animados por' motivos  politico-
religiosos:

— Los Galileos o Sicarios de Judés el Galileo, Integran una
verdadera dinastia: Ezequias - Judis el Galileo - Jaime,
-Simén y Menahem - Eleazar ben Jairo. Es el ala intran-
sigente del Farisaismc, la escuela de Rabi Shamai. Su

“teclogia de Ja liberacién” se resume en dos frases:

— Es preciso borar al Romano fuera de . Palestina, por-
que Yavé es €l tnico duefic de 1a Tierra Prometida. y
la ha confiado a su Pueblo Elegido. _

— Bs preciso lanzar ¢l movimiento de liberacién por la
fuerza armada: Yavé Seba6t intervendrd con un mi-
lagro a faver de su Pueblo cuande se cumplan los
tiempos.

— Los Esepios. Uno de ellos ostentard el g1ad0 de general
durante la Guerra Judia.

— Los Zelotus, que no debemos confundn con los Slcanos.
Los Zelotas eran integristas violentos, a menudo muy
amigos de los Romanos (v.g. Saulo de Tarso), que ata-
caban primerc que todo a los apdstatas judios pero que
basculardn en la rebclin anti-romana a principios de Ia
Guetra Judia (66).
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— Distintos movimientes mesidnicos encabezados por:-

— Simdn, antiguo esclavo de Herodes, que serd ejecuta-
do por el procurador Grato (15 26),

el pastor Atronjes,

-——Teudas, muerto ¢. 45, :
“el. Egipcio” que se menciona en los Hechos de los
- Apodstoles (21,38). ' .

2. Otros viclentos no parecen inspirados por mnguna teologta:

— La chusma de Juan de Giscala,
—la de Simén bar Giora,
—-los Idumecs. :
Y v1ene espontdneamente la- pregunta ¢(Como se situd Iesus de Na-
zaret frente a estas tres ‘tendencias? ¢Colabord con el extranjero? ¢;Apoyé
a los guerrilleros? ¢Luché con los no-violentos?

B) .zHa sido Jesiis un. Rebelde Anti-Romano?

Algunos autores estdn convencidos de que si. Ya en los Hechos de
los Apdstoles, Rabi Gamaliel compara a los apéstoles con Téudas y Judds
el Galileo (5, 34-39). Asimismo, el tribuno romano que detierie a Pablo
1o confunde con el famoso jefe: sicario apodado “el Egipeio™ (Hch 21, 38).
Mss recieniemente (1778), Samuel Reimarus, €l pionero del estudio critico
.de Tests, ve en éste un agitador politico. En 1908, ¢l socialista K. Kautsky
(deferiderd. la .misma tesis. En 1929-30;, Robert Eisler consagra un estudio
muy erudito y muy voluminoso para demostrar que Jesds ha sido un
tevolucionario politico inspirado por. una teologia apocaliptica: Jesds hu-
biera causado un motin aprovechando el concurso de muchedumbres reu-
nidas en Jerusalén para la fiesta de Pascua, y bajo esta precisa acusacién
hubiera sido ejecutade.por los Romancs. La obra de Eisler, inaccesible
parz el gran piiblice, serd resuinida y vulgarizada por J. Carmichael. En
la dltima década, ¢l finado profesor ‘de la Universidad de Manchester,
S.G.F. Brandon ha sido el méds notable "defensor de esta tesis que ¢l ha
‘sabido presentar con un arsenal cientifico impresionante. Brandon llega
a decir; “...the conclusion has to be faced that. Jesus of Nazareth had
-become involved -in his people’s ‘cause. against Rome, and the Romans,

_consequently; had reason for executing him as a rebel. . ]esus, like the
Zealot remstance—f:ghters, was prepared to ‘iake up hls cross’, i.e. face
“trucifixion which was the roman penalty for sedition... Jesus did truly

involve himself as a patrlot snekmg to free hls people from their servitude
to" heathen Rome. .

La tesis de Blandon descansa’ sobre tres pumtos de apoyo: algunocs
‘eventos de la vida de Jesds, algunas presumidas caracterfsticas de sus
discipulos™ y algunas palabras de Jestis que hubietan sobrevivido a un
pretentido proceso de “despolitizacién’ que el evangelista Marcos hubiera
mﬂlgldo ala cateque515 primitiva.

1-. Algunos eventos szgmhcatwos en ¢l ministerio de Jesils.

: a) Su entrada tfriunfal en Jerusalén (Mc 11, 1-11; Mt 21, 1-11;
Lc 19, 28-40; In 12, 12-16). Brandon ve en ella un gesto politlco preme-
chtadﬂ En aquella ocasién, Jests se presenta al pueblo en su calidad de
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Mesias. Asi lo entiende precisamente la muchedumbre que grita: Hosana!
o sea: sdlvanos (de los Romanos)!

b) El asalto del Templo (Mc 11, 15-19; Mt 21, 12-17; Le 19, 45-48;
In 2, 13-16) que hubiera sido mucho mds que una simple ‘purificacién’.
“Cualquiera, escribe Eisler, que conoce el mundo y los hombres, Jerusa-
¥n, la Galilea y Roma en una forma que no sea a través de los sermones
del domingo, sabe perfectamente... que el ataque a ganaderos tuvo que
causar la pérdida de vidas humanas. En cualquier parte del mundo, nadie
imagina que un vaquero dejara expulsar su ganadc —o su patrén— del
mercado sin sacar una arma y atacar al adversario”.

c) Ahora bien, Marcos (15, 7) nos dice precisamente que se produjo
en aquel momento un motin que quedd famoso, aquel mismo que. causd
la detencién de Barrabds. Uno adivina facilmenie, afirma Eisler, que Jesiis
estaba de complice del sediciosc Barrabds cuando lanzé el asalio del
Templo.

d) Por otra parte, cuande los soldados irrumpen en Getsemani para
detener a Jestis, los apdstoles se defienden con armas.

e) Dicha interpretacién estaria 1espaldada por otros detalles sig-
nificativos:

: — La acusacion contra Jesis que nos ha oonservado.san Lucas (23, 2):
“Hemos comprobade que éste anda agitando a nuestra nacién, oponién-
dose a que se paguen iributos al César y diciendo que él es Mesias y rey’”.

— La crucifixion era un suplicio romano reservado a los rebeldes
politicos. _

— EI “fitulus™ de la cruz (Iesus, rev de los Judios) indica claramente
un delito de carécter politico: quise tomarse el poder y hacerse procla.-
mar rey!

— Fl hecho de que Jesds haya sido crucificado entre dos guerrilleios,
pues tal es el sentido de la palabra griega ‘estes’, generalmente mal ira-
ducida en castellano por ‘ladrén’. Lestes es precisamente la palabra que
aplica Flavio Josefo a toda la dinastia de los Sicarios de Judés el Gal;leo

2) Los discipulos de Jesis.

— Uno de élios se Hama Simdn el Zelota. Ahora blen, sabemos que
los Zelotas lucharon contra los Romanos durante la Guerra Judia (66-70).

—El apodo de Judas Iscariote ha sido siempre un enigma. Wellhau-
sen dice que es la transcripcién aramea de la palabra griega ‘sicarios’!

— Simdn Pedro, €l jefe de los Doce, es llamado bariona. Ahora bien,
esta palabra aramea significa: ferrorista! _

— Si uno agrega que Santiagge y Juan se han merecido el apodo de
“hijos del trueno™, nos resulta una pandilla completa de violentos! -

3y Algunas palabras de Jestis.

Brandon pretende que san Marcos, al escribir para lectores de Roma
que no querian tener problemas con el gobiemo, ha despolitizado siste-
maticamente la vida y la ensefianza de Jesfis. Resultaba demasiado com-
prometedor declararse discipulos de un rebelde anti-romano condenado a
la cruz! Sin embargo, algunas palabras muy significativas nos hubieran
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llegado a pesar de todo por intermedio de los demids evangehstas que
usaban fuentes no censuradas:

—Lc 22, 36: “El que no tenga machete, que venda su manto para
comprar uno”,
Mt 10, 34 (= Lc 12, 51): “No he venido a traer la paz sobre Ia
tierra, sino. la ‘espada (Lc: la divisién)”.

— Mt 11, 12 (= Lc 16, 16): “Desde los dias de Juan el Bautista
hasta ahora, el Reino de los cielos sufre violencia v los violentos se apo-
deran de &1,

—Mc 8, 34 (una distraccién de Marcos! = Mt 10, 38 Le 14, 27):
“Si alguien gquiere venir en Jpos de mi, que se renuncie a si mismo, que
tome su cruz y me siga, .
" Esta interpretacién de Ia misién de Cristo, tal como ha sido elabo-
rada por Eislet y Brandon con vigor y erudicién, es el ejemplo perfecto
de exégesis unilateral, al servicio de una ideologia. Por esto el gran exé-
geta protestante Martin Dibelius ha reprochado a Eisler su modo de ma-
nipular los textos “como un mago de feria”, Ninguno de los 'grandes
exégetas contemporineos se¢ ha dejado engafiar y ninguno ha respaldado
esta fesis que va en contra de los resultados més seguros de la investi-
gacién escrituristica. La posicién de Brandon supone no sélo que Marcos
ha “despolitizade” el Evangelio, sino que ha creado de la nada un ke-
rigma y una catequesis en los gue Jesds predica por la palabra v el ejemplo
el amor radical al préjime, incluyendo al enemigo, llevado hasta el sacri-
ficio de la propia vida. Si tal fuese el caso, Marcos seria un falsaric abso-
lutamente genial y de una grandeza de alma poco comdn entre la gente
de su especie!

Comentemos brevemente algunos de los argumentos de FEisler y de
Brandon patra mostrar su fragilidad.

1) La ensefianza de Jesus.

A menos de suponer una incoherencia total en la ensefianza de ]esﬁs
es preciso interpretar los pocos dichos oscuros que Brandon destaca, a
la luz de lo que més claramente resalta de su mensa]e Esto es un prin-
cipio elemental de hermenéutica. Resulta dificil imaginar al mismo Jests
que predlca el perddn, el amior a los enemigos y que manda a Pedro volver
a envainar su espada, llamando a sus discipulos a la lucha armada!

o

“Les han ensefiado que se manddé: ‘Amarfs a tu préjimo.. y odxarés
a tu enemigo. Pues yo les digo: Amen a sus enemigos y recen por los gu
los persiguen, para ser hijos de su Padre celestial, que hace salir su scl so«
bre malos y buenos y manda la lluvia sobre justos e injustos. Si quieren
s6lo a los que los quieren, ¢qué premio merecen? ¢No hacen es¢ mismo
', también los recaudadores de impuestos? Y si muestran afecto sélo a su
" gente, ¢qué hacen de =xtraordinario? ¢No hacen eso mismo también los
paganos? Sean, pues, buenos del tode, como es bueno su Padre del cielo”,
(Mt 5, 43-48)
- “Padre, perdénalos, pues no saben lo que hacen” (Lc 23, 34)

Cabe recordar que los “logia ‘de la espada” estén expresados en un
lenguaje apocaliptico que hace uso abundanie de simbolos. La espada 'y
la cruz evocan los conflictos inevitables, las rupturas necesarias. Terminado
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el tiempo de la -paz: ha llegado el momento de las grandes opciones, El
que quiera seguir a Cristo, esté listo para enfrentar la muerte, para.de-
tramar su propia sangre!

En cuanto al texto sobre los violentos’ (Mt 11, 12), s:empre ha sido
una “‘crux mterpretum (un enigma sin solucién) y los exégetas no pro-
ponen menos de seis mterplctaclonas distintas. Dado el contexto del en-
carcelamiento de Juan e} Baut:sta, Juan Mateos traduce: “Desde que apa~
recié Juan hasta ahora, sé usa la violencia contra el Remo cle Dios y_
gente violenta quiere -arrebatarlo”,

2} Los discipulos de Jesis.

— Simdn el Zelota. En tiempos de Testis, los Zelotas 1o son rebeldes
anti-romanos, sino inquisidores implacables del Iudalsmo quienes, preocu-
pados por punficar al Pueblo Saunto, perseguian a quienes violaban la Ley
de Moisés. El mejor ejemplo es Saulo de Tarso antes de su conversidn.
Saulo es un ciudadano romano, orgulloso de serlo. Persigue a los Cris-
tianos porque considera que son Judios apdstatas.

. — Iscariote no mgmﬁca sicaric’. En el NT, 20 veces se habla de
Judas “el que lo entregé”. Ahora bxen iascar icté, en arameo, significa
precisamente: lo eniregd! Judas fue un pobre integrista, un Zelota escan-
dalizado por los discursos v las actuaciones de Jesis, como tantos otros
Fariseos, Victima de su integrismo estrechc y de su celo por la Ley de
Moisés, fue un denunciador como Saulo de Tarse lo serd apenas unos
meses después.

— Simdn bariona. Aqui no se debe leer ‘bariona’ sino ‘bar Iona’ en
dos palabras: hijo de Iona. En tiempos de Jestis, habfa mucha gente que
se llamaba Simén. Para distinguir uno de otro, se agregaba: hijo de N.,
o sea: bar (en arameo) ¢ bén (en hebreo), Asi, en su Guerra Judia, el
historiador judio Flavio Josefo nos habla de Simén, hijo de Ananias; Si-
mén, hijo de Arinos; Simén, hijo de Boetos; Simén, hijo de Catlad; Simdn,
hijo de Esron; Simén, hijo de Jairc; Simén, hijo de Jonatdn; Simén, hijo
de Josias; Simdn, hijo de Sail; Simén, hijo de Giora... Y como en el
evangelio de Juan, Jestis dice a Pedro: “Simén, hijo de Juan, me amas
méis que aquellos?”, ya sabemos lo que mgmflca ‘bar Iona’. De todos
modos, resulta inverosimil que Pedro hubiera andado por la calle con el
apodo de ‘terrorista’. Esto hubiera bastado para denunciarlo a la policia
romanal '

" —En cuanto a los “hijos del frueno”, no se reclamaban de los Si-
carios, sinc del profeta zelota Elias, gran perseguidor de apdstatas, cuando
pldleron a Jesds que hiciera bajar el fuego ‘del cielo sobre una aldea sa-
maritana (Lc 9, 54, cfr. 2 Re 1,10ss).

— Y por fin, conviene recordar que Mateo -era pnbhcano’ Sena muy
extrafio . encontrar a un recawdader de impuestos, asalariado de Ios Ro-
manos, en medio de una 'unidad de guerrilleros!

3)  Los evenios de la vida de Jesis.

&) La entrada triunfal a Jerusalén no tiene nada de subversuvo. Atin
si muchos Judios esperaban que Jestis fuera un Mesias politico, el sentido
de su entrada queda nitidamente calificado por los evangelistas - cuando
vingulan el hecho con la-profecia de- Zacarias 9, 9s:. e
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Alégrate con alegria grande, hija de Si6n!

Salta de jibilo, hija de Jerusalén!

Mira que viene a # tu rey,

Justo y salvador, humilde,

Montado en un asno,

En un polline, hijo de asna.

Extirpard los carros de guerra de Efraim
" Y los caballos de jerusalén,

Y serd roto el arco de guerra,

Y promulgard a las gentes la poz. ..

b) La purificacion del Templo, Para entender bien el significado
de este incidente, cabe recordar que la explanada del Templo media 450
m. por 300. Estaba protegida al NO por la torre Antonia en la que de
500 a 600 soldados estaban de guardia y podian en un instanie invadir
el Templo por una ancha escalera, Cuando se celebraban grandes fiesias,
se colocaban. guardias adicionales sobre la azotea de la columnata. En
estas condiciones, un ataque resultaba imposible: los revoltosos hubieran
sido inmediatamente apresados (cfr. la detencién de Pablo en el Templo:
Heh 21, 27-36). De heche, los guardias no tuvieren necesidad de inter-
venir. Sin duda sea del caso interpretar el conflicto de Jesids con los
mercaderes come una manifestacion profética en la que Ja palabra es
subrayada por un gesto simbélico. En ofras ocasiones y con el mismo
sentido, Jeslis anuncié que no quedaria piedra sobre piedra de este Tem-
plo profanado y que su culio serfa reemplazado por una adoracién “en
espiritu y en verdad” (Jn 4, 23),

c) El motin (Mc 15, 7) duvante el cual Barrabds fue detenido habia
sido provocado sin duda por los Sicarios y, verosimilmente, los dos “la-
drones” habian participado en él. Pero afirmar que Jesds habia complo-
tado con Barrabis para crear una diversion estraiégica con un atague al
Templo es fruto de la pura imaginacidn. De hecho, Jests si fue condenado
z muerie bajo una acusacién de rebelidn politica, perc méas que un simple
error judicial, esto fue el resultado de un complot bien preparado, Pilato
entendié mwy bien que las acusaciones contra Jesds tenfan un cardcter
mis que tode religioss, aunque no debamos nunca olvidar que la Ley de
Moisés tenin indcle civil y religiosa. Por otra parte, bien sabemos que
muchas actitudes imperadas por la fe tienen un impacto politico fuerte,
El hecho es que el Sanedrin querfa deshacerse de Jesds, pero en aquel
momento no tenia el poder de pronunciar la, pena de muerte. No quedaba,
pues, més que una alternativa: .hacerlo condenar per los Romanos y, en
este caso, era preciso transformar el delito religioso en crimen palitico,
Por un hébil chantaje, lograron forzar la mano de Poncio Pilato, Esto
explica por qué Jesiis fue ejecutado entre dos puerrilleros.

d) Jestis mismo entendié su misidn seglin el modelo del Servidor
doliente que canta el Deutero Isafas. Esto se ve en el relato de su bau-
tismo en el que se lee afiligranado el texto de Isaias 42, 1, en el que
Yavé designa v consagra a su Servidor: .
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He aquf a mi siervo (en griego: pais, que significa también: hijo) a

quien sostengo ¥vo, .

Mi elegido en quien sc complace mi alma.

He puesto mi espiritu schre él...

Después del bautismo, Jests se retira al desierfo. Es €l refirc prepa-
ratorio a su ministerio. Alli, debe resistir al espejismo de las soluciones
faciles y superficiales. Tal fue el sentido de las tentaciones en el desierto
(Mt 4, 1-11; Lec 4, 1-13), donde Jesis tuvo que optar entre varios mesia-
nismos. Cabe subrayar que las ideologias mesidnicas que se le ofrecen en
aquel momento son atribuidas a Satands. A cada tentacién Jesfis resiste
proclamando la palabta de Dios. Notemos también que todos los textos
citados se refieren a la experiencia que hizo el Pueblo Elegide durante el
Exodo. Jests recapitula en su persona al Pueblo de Israel y conoce las
mismas tentaciones que experimentarcn los Hebreos en el desierto del
Sinaf. Pero Jesis sale victoriose de la prueba ahi donde el Pueblo habia

tropezado.

- — Frente a un Pueblo que no busca més que bienes materiales, }esus
resiste a la tentacion de no ser mds que un asistente social. Sin despreciar
las necesidades fisicas de aquellos que sufren, procura mds que todo
convertir el corazén del hombre por la Palabra de Dios: “No sdlo de pan
vive el hombre sing de toda palabre que sale de la boca de Dios™ (Dt 8, 8).

— Frente 2 un Pueblo que quiere obligar a Dios a intervenir a su
favor por milagros —quizis tengamos aqui una alusién a los movimientos
apocalipticos de liberacién que se lanzaban en luchas desesperadas para
forzar la mano de Dios— Jeslis rehusa el mesianismo milagrero y opta por
aquel del Servidor doliente que resiste a la tentacién de “bajar de la cruz”:
“No tentards al Sefior, tu Dios” (Dt 6, 16},

— Frente a un Puchlo propenso a inclinarse ante los dioses paganos,
ante Mamén, Jesis proclama la soberania del solo Sefior, porque nadie
puede servir a dos maestros: “Adorards al Sefior, tu Dios, vy le servzrés
a El solo” (Dt 6, 13).

Después de su fracaso en el desierto, Satands no se desanima, sino
que vuelve a atacar:

— “Jestis, ddndose cuenta de que iban a levirselo para proclamarlo
rey, se retird otra vez al monte, €l solo™ (In 6, 15).

— En Cesarea de Filipo, Pedro procura arrastrar a Jestis hac1a un
falso mesianismo. Cuando Jesis anuncia: “Es preciso que el Hijo del
Hombre sufra mucho, que sea rechazade por 103 ancianos, los sumos sa-
cerdotes y los escribas, que sea ejecutado...”, Pedro protesta. Jesds le
reprende: “Atrds, Satands, pues tus ployectos no son de Dios, smo de los
hombres™.

— En Getsemani, de nuevo es fentado de escaparse -del camino de.l
Servidor doliente. Pide a sus discipulos que recen “a fin de no entrar en
tentacién”. El mismo lucha contra esta tentacién: “Padre, si quleres alejar
de m{ este cdliz... Sin embargo, no se haga mi voluntad sino la- tuya”,

Después det Pueblo del Exodo, después de Jests de Nazaret, la Iglema
de América Latina experimenta las mismas tentaciones. ..

Y volvemos a la pregunta inicial: ¢Fue Jesds un revoluctonano‘?
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A todas luces, Jestds no ha sido un hombre neutral, un pacifista que
evita los conflictos bajo el pretexto de una caridad mal entendida. Tampoco
ha sido un sicaric, un guerriilerc, atin si criticaba a Herodes (“aquel zo-
rro”) y a los jefes politicos “que se hacen llamar benefactores” y que
dominan en vez de servir. Entre los hombres de su época, no ocupa un
“justo medio”, ni demasiade a la derecha, ni demasiado a la izquierda.
Jestis a2 su modo ha sidoe un extremisia, porque ha ido hasta el extremo
del amor el més radical (In 13, 1), del amor que se da hasta la muerte
de la cruz.

La alienacién fundamenial que privilegiaba en su Iucha era el pecado,
especialmente el egofsmo y el orgullo.

Nunca un hombre ha amado tanto a los hombres, v sin embargo, se
ha ganado innumerables enemigos, porque molestaba a casi tode el mundo,

Molestaba a los Saduceos, aquellos sacerdotes instalados en el poder,
comprometidos con Mamén, que “cosificaban” el culto y habfan conver-
tido el Templo en una “cueva de ladrones™, '

~ Molestaba a los Fariseos, que ahogaban la ley del amor bajo sus
miltiples tradiciones, que despreciaban a los humildes y les cerraban la
puerta del Reino; que decian, pero no hacfan,

Molestaba a-los Escribas, doctores de la Ley, pegados a una letra que
i:nata incapaces de leer los signos de los tiempos.

Molestaba a los Zelotas, cazadores de brujas, inguisidores feroces,
slempre hstos para lapidar a los pecadores: “Es el amor que quiero, no
el sacrificio’

Decepclonaba ‘a los Sicarios, que pretendian usar el odio al serv:clo
de Dios,

Molestaba a los ricos, presos de sus bienes, :

Decepcmnaba a los pobres que no esperaban de él més que pan

" 8us famzhares lo crefan loco.

Sus mismos discipulos quedaban desconcertados. Con excepcién de
uno, todos lo abandonardn, uno lo traicionard tres veces, uno lo entregard.

Sélo unos pocos supieron reconocerlo; los ‘anawim’, los humildes que
con un corazn convertido, sin pretensiones propias sino confiados en el
Sefior, esperaban el Reino de Yavé. A aquellos Jesis ha ensefiado que
pada es més peligrosc, ni mds exigente, ni mds fuerte que el Amor.
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Propiedad de Medios de Produccién,
Derecho de Trabajadores

Comentario a los n. 11-15 de Laborem Exercens

Ricardo Antoncich. S.d.
(Per)

El aprecio de! frabajo huemano se encuentra en crisis. Vivimos en
una situacidn de conflicto, nacida con la revolucién industrial y que se
prolonga hasia el momento actual. En medic de la sociedad capitalista,
que constantemente nos insiste en la defensa de los derechos del capital,
s¢ levanta la voz del Papa para hablarnos de un derecho menosprecmdcr
el del trabajo.

Para nuestra Iglesia latincamericana, en la que se reafirma la opclén
por los pobres, 1a defensa del derecho del trabajo es upa forma concreta
de manifestar dicha opcién: son pobres sobre todo los gue no tenen
acceso al trabajo, ¢ los que teniéndolo no ven remunerados sus esfuerzos
por un justo salario. El Papa nos habla de uwna ufopfa cristiana: aquella
sociedad en la que el trabajo no quede separado del capital, mds atdn, en
la que el capital sirva al trabajo y no al revés. Dicha sociedad debe per-
mitir, por tanto, el acceso af trabajo, el acceso al salario justo, y el acceso
—inchiso— a la propiedad de los medios de produccién.

El objetivo del presente trabajo es destacar la fuerza de 105 argu-
mentos de la enciclica “Labcrem Exercens”, y recordar algunas afirma-
ciones hechas anteriormente en la tradicién del magisterio social. Divi-
dimos nuestras reflexiones en torno a la revolucién indusirial y la si-
tuacién de conflicto entre trabajo y capital; a la respuestz de una visi6n
cristiana, y en tercer lugar, al acceso al trabajo, salario justo y propiedad.

. La Revolucion Indusirial y e! Gonflicto Trabajo-Gapital

El Papa Juan Pablo 1I dedica los nn. 11-15 de “Laborem Exercens”
a presentar el conflicto entre el trzbajo y el capital en la presente fase
histérica. _

Sintetizando lo que ha expuesto en los ndmeros anteriores, el Papa
nos recuerda que el trabajo, desde una perspectiva biblica aparece “como
una gran realidad que ejerce un influjo fundamental sobre la formacién,
en sentide humano del mundo dado al hombre por el Creador”. Pero el
trabajo no sélo configura humanamente al mundo, sino que configura al
hombre mismo, ya que es una “realidad estrechamente ligada al hombre
como al propic sujeto y a su obrar racional”. De alli que pueda decirse
que es una realidad que “llena la vida humana e incide fuertemente sobre
su valor y su sentido” (LE 11a). Ya antes habia afirmado Juan Pablo Ii
que el trabajo “es una de las caracteristicas que distinguen al hombre
del resto de las criaturas... solamente €]l hombre es capaz de trabajar,
llenando a la vez con el trabajo su existencia sobre la tierra” (Introduc.).
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Pero ¢l trabajo, a pesar de su dignidad y cardcter fundamental no
ha sido apreciado como era debido porque su valor ha quedado desco-
nocido y relegado al interior de un conflicto originado con la revolucién
industrial moderna. “El problema del trabajo ha sido planteado en el
contexto del gran conflicto, que en la época del desarrollo industrial y
junto con éste se ha manifestado entre el “mundo del capital” y el
“mundo del trabajo” (11c).

{Qué son para el Papa esos “mundos” del capital y del trabajo? Las
siguientes frases de la enciclica no sélo lo describen, sino gue explican
ademds dénde se encuenira la fuente del conflicte, v simultdneamente,
stt naturaleza.

Para Juan Pablo II, los “mundos” del capital y del trabajo no son
otra cosa que los grupos sociales definidos, formados por personas con-
crefas, cuyas caracteristicas permiten agruparlos en unidades socialmente
visibles.

El “mundo del capital” estd caracterizado por 3 notas: cantidad,
influjo social y propiedad. Se trata del “grupo restringido, pero muy in-
fluyente, de los empresarios, propietarios o poseedores de los medios de
produccién” (11c).

El “mundc del trabajo” a su vez, estd descrito por otras tres carac-
teristicas que hacen referencia al nimero, a la carencia de propiedad y
a la contribucién al proceso productivo: “la més vasta multitud de gente
que no disponia de esos medios, y que participaba, en cambio, del proceso
productive exclusivamente mediante el trabajo™ (ibid.).

Habiendo delimitado los dos grupos sociales, el Papa explica el origen
y la naturaleza del conflicto: “Tal conflicto ha surgido por el hecho de
que los trabajadores, ofreciendo sus fuerzas para el trabajo, las ponian
a disposicién del grupo de los empresarios, y que é&ste, guiado por el
principio del méxime rendimiento, trataba de establecer el salario mas
bajo posible para el trabajo realizade por los obrercs” (11c).

El conflicto social se debe, pues, a que el trabajo, pese a la dignidad
derivada de su vocacién de dominar la tierra, es minusvalorado en la
conjuncién concreta entre capital y irabajo que se ha establecido en la
era industrial. El méximo rendimientc del capital estd refiido con un
auténtico aprecio del valor del trabajo. Se obtiene tal méximo rendimiento,
precisamente por establecer el salario mds bajo posible.

Volvamos nuestra mirada a la tradicién del magisterio para recordar
afirmaciones semejantes en otras enciclicas.

El conflicto social en la era indwserial segin la Rerum Nawmm

La primera enciclica social, la Rerum Movarum, atestigua las crisis
motivadas por la revolucién indusirial. Los diversos elementos que inte-
gran la produccién estaban sometidos a un ordenamiento estitico y rigido
en las Edades Media y Moderna. Los gremios constituian entonces wver-
daderas unidades integradas, desde el trabajo del aprendiz hasta el grado
consumado de maestro. El irabajador no era libre para cambiar de gremios,
ni tampoco para cambiar la tecnologia de produccidén que era transmiiida
por generaciones con escrupulosa fidelidad. Pero nuevos inventos, como
el uso del vapor; o nuevas tecnologias como la produccién de textiles,
aceleraron un proceso de desbloqueo de los elementos econdmicos rigi-
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damente controlados en la etapa anterior. Es. verdad que se liberaron la
tecnologia, el capital y el trabajo, pero en cambio, los trabajadores quedaron
desprotegidos, puesto que desaparecieron las agrupaciones gremiales an-
tiguas, que si bien coartaban muchas libertades, también ofrecian garantlas
de proteccién.

- La Rerum Novarum descr:be prec15amente una situacién de toma
de conciencia de los trabajadores, de sus derechos, de la necesidad de
organizarse, y también, consiguientemente, de la manifestacién mds clara
del conflicto latente entre capital y trabajo. El n. 1 de la enciclica, a
pesar de su brevedad encierra impottantes elementos que describen con
exactitud el problema:

~a) “los adelantos de la industria y de las artes que caminan por
puevos derroteros...”. El Papa Ledn XIII alude a las innovaciones
tecnolégicas que el capitalismo industrial ha comenzado a introducir;

b) “el cembio operado en las relacicnes mutuas enire patronos y
obreros...”. Los cambios tecnolégicos no han afectado unicamente el
proceso de la produccién de bienes, sino que han extendido su influjo a
las relaciones de persomas, de quienes representan las dos contnbucmnes
fundamentales, del capital y del trabajo; :

¢) “la acumulacién de las riguezas en manos de unos pocos y la
pobreza de la inmensa mayoria...” como efecto- derivado de esas rela-
cicnes transformadas en el nivel dn: petsonas, por la introduccién de nue-
vas tecnologias, se ha producido también la diferencia econémico-social
de  acumulacién por un ladoe de la riqueza, y por el oiro de la miseria;

- d) “La mayor confianza de los obreros en si mismos y la mdés es-
trecha cohesién entre ellos”... Este elemento es la respuesta gradual de
toma de conciencia de los propios trabajadores que habian quedado aisla-
dos y desprotegidos al extinguirse Ios antiguos gremios. Crece la concien-
cia de la solidaridad y de que ella es @l camino de bisqueda de la justicia;

e) “Juntamente con la relajacion de moral”... Esia quinta nota
de la causalidad -del cenflicto ¢s tal vez -la més importante. Para el Papa
el conflicto no es un resultado casi ciego o mecdnico de fuerzas sociales
contrapuestas; sino que tiene su origen fundamental en una situacién de
pecado, de abandono de los valores éticos (de. desprecio del trabajo como
valor. humano, pos. recordara después Juan Pablo II);

f) “Han determinado el planteamiento de la contienda”. Los ele-
mentos “anteriormente anotados convergen hacia esta sitvacién de con-
flicto. Pero la contiendz si bien se revela en el campo de la economia
(aspectos, a, b, ¢) también se manifiesta en la lucha social -(d), 'y ‘hunde
sus raices en la dimensidn ética {e). Por eso, la [glesia asume una posi-
cidn frente. al conflicto, a pesar de que tal propdsite la confronta a un
problema delicado,

Ledn XIII juzga que el problema soc1al el del conflictc entre capital
¥y trabajo ‘es: 'a) ‘importante, b) dificil, ¢) peligroso, v sin embarge d)
urgente. Importante “por la punzante ansiedad en que viven todos los
espiritus ... hasta el punto de que parece no haber otro tema que pueda
ocupar més  hondamente los - anhelos :de los ‘hombres™. .. - Dificil, el
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“realmente determinar los derechos y los . deberes dentro de los. cuales
hayan de mantenerse los ricos y los proletarios, los que aportan el capital
y los que ponen el trabajo . Peligroso,. porque se tuerce el juicio de
la verdad..

Sin embargo el Papa juzga también que se irata de un problema
urgente ya que se trata del bien “de las gentes de condicién humilde, pues
es mayoria la que se debate indecorosamente en una situacién miserable
y -calamitosa”. Esta situacién estd precisamente originada porque queda-
ron disueltos “los antiguos gremios de artesamos, sin ningdn apoyo que
viniera a llenar su vacio” de modo que “el tiempe fué insensiblemente
entregando a los obreros, aislados e indefensos, a la inhumanidad de los
empresarios y a la desenfrenada codicia de los competidores”.

El mercado de trabajo en las enciclicas sociales

El capltallsmo industrial ha establecido como base de su smtema el
pri.nclplo de libre juego de oferta y demanda del mercado. De este modo
la conjuncidén de intereses 1nd1v1duales conduce a un blen comtin generali-
zado a toda la sociedad.

En el magisterio de la Iglesia existen vanracmnes positivas del
mercado libre, sobre todo cuando se refiere a los intercambios de produc-
tos, de bienes. Pero la economia del -mercado dbre también - muchas
posibilidades a la explotacién injusta: Pio XI afirma: “la libre concurren-
cia, aun cuando dentro de ciertos limites es jusia e indudablemente bene-
ficiosa, no puede en modo alguno regir la economia, como quedd demos-
trado hasta la saciedad por la experiencia, una vez que entraron en juego
los priocipios ‘del funesto individualismo” (QA 88). Mis adelante, el
Papa precisa que ese espiritu individualista lleva a consecuencias fatales:
“la libre concurrencia se ha destruido a si misma; la dictadura econdmica
se ha aduefiade del mercado libre; pot consiguiente, al deseo de lucro
ha sucedide la desenfrenada ambicién de poderio; la economia toda se
ha hecho horrendamente dura, cruel, atroz...” (QA 109). .~

En documento mids reciente, Pablo VI advierte cémo una economia
de mercado llevada al plano de las relaciones internacionales, puede
volverse ain més m]usta y opresora: “Es evidente que la regla.del libre
cambic no puede seguir rigiendo ella sola las relaciones infernacionales.
Sus ventajas son sin duda evidentes cuando las partes no se encuentran
en condiciones demasiade desiguales de potencia econémica: es un esti-
mulo del progreso y Tecompensa el esfuerzo. Por eso los paises indus-
trialmente desarrollados ven en ella una ley de justicia. Pero ya no es lo
mismo cuando las condiciones son demasiado desiguales de pafs a pais:
los precios que se forman ‘libremenie’ en el mercado pueden llevar con-
sigo resultados no equitativos. Es por comsiguiente el principio findamen:
tal del liberalismo, como regla de los intercambios comerciales, ¢l que
estd aquf en litigic” (Pop. Prog. 58)... “una economia de intercambio
no puede seguir descansando sobre la sola ley de la libre concurrencia,
qt.ct{e engendra también - demasiado a2 menudo una dictadura econémica”
(id 59)

- Aunque estes texios se  refieren primariamente - al - intercambio de
hienes, no dejan de tener su importancia cuando se- aplica al “mercado
de . trabajo”, ya que la exportacidon de los pafses- subdesarrollados, para
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lograr aceptacién en los desarrollados, se encuentra en situacién de pugna
de precios cuyos efectos repercuten en los salarios bajos de los campesi-
nos y obrercs de paises dependientes y periféricos.

El mercado ofrece mucho campo a situaciones injustas cuando se
aplica no s6lo a los bienes, sino también al trabajo, reduciéndolo a la
condicién de mercancia, Leén XIII denuncia el hecho: “no sélo la con-
tratacion del trabajo sino también las relaciones cometciales de toda
indole se hallan sometidas al poder de unos pocos, hasta el punto gue un
némere sumamente reducido de opulentos y adinerados ha impuesto po-
co menos que el yugo de la esclavitud a una muchedumbre infinita de
proletarios™” (RN 1)

En forma atin mds explicita, Pio XI relaciona expresamente el mercado
de trabajo como la fuente del conflicto social y como el origen de la ex-
plotacién del trabajo: “Efectivamente, aun cuando el trabajo... no es
una vil mercancia, sino que es necesari¢ reconocer la dignidad humana
del trabajador, y por lo tanto no puede venderse al modo de una mercan-
cia cualquiera, lo cierto es que en la actual situacién de cosas, la con-
tratacién y locacidn de la mano de obra en lo que llaman mercado del
trabajo divide a los hombres en dos bandos o ejércitos, que con su
rivalidad convierten dicho mercado como en un palenque en que esos
dos ejércitos se atacan rudamente™ (QA 83).

Juan XXIII después de lamentar la bajisima remuneracign del tra-
bajo en algunos paises (MM 68) y las desproporciones salariales, en
ofros, respecto a los beneficios realmente aportados para el bien comdn
(id 70), enfatiza: “En esta materia juzgamos deber nuestro advertir una
vez mis que, asi como no es licito abandonar completamente la determi-
nacién del salario a la libre competencia del mercade, asi tampoco es
licito que su fijacidn quede al arbitrio de los poderosos, sino que en esta
materia deben guardarse a toda costa las normas de la justicia y de la
equidad” (MM 71) :

¢Por qué la Iglesia rehusa dejar la determinacién del salario, como
remuneracién del trabajo, al simple juego de la oferta ¥ demanda en ¢l
mercado? La explicacién proviene de la vision de fe, de la que el magis-
terio se presenta como testigo e intérprete.

li. Valoracién Cristiana del Trabajo

Frente a la misnusvaloracién del trabajo, el Papa contrapone la
visién cristiana, fundamentada en la Sagrada Escritura, particularmente
en el Génesis y en “Evangelio del Trabajo”. Desde esta perspectiva afirma
la prioridad de trabajo sobre el capital. Se revelan como frontalmente
adversos, el espiritu de lucro que leva a la explotacién del trabajo
retribuyéndolo con bajos salarios a fin de garantizar el méximo ren-
dimiento, y el espiritu de fe que ve en el trabajo humano una vocacién
de Dios y un medio de realizar el proyecto divino sobre la naturaleza
y la historia.

Juan Pablo II fundamenta con diversos argumentos la prioridad
del trabajo sobre el capital. En primer lugar una consideracién de. tipo
-filos6fico, pueste que por la naturaleza del propio trabajo, debe llamarse
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“causa eficiente” mientras que el capital sélo puede ser calificado como
“causa instrumental”.

Otros argumentos parten de la v1316n de fe: la naturaleza sobre la
cual el hombre ejercita su actividad es un don de Dios. Tal consideracién
impone una actitud de respeto y de responsabilidad. Los recursos de la
naturaleza est4n al servicio del hombre, pero debe adquirirlos y modifi-
carlos mediante su trabajo. De alli que la limitacién juridica, por ejemplo,
de la propiedad, se fundamenia en la exigencia ‘de convertir la naturaleza
en el puesto del trabajo. En cierto sentido, aqui existe una dependencia,
pero légitima; el traba]o no puede existir si no hay una naturaleza que
ofrece sus materias primas para el proceso de trasformacién productivo.

“También el irabajo tiene ofra dependencia legitima: el uso de la
herencia tecnolégica, como patrimonio de la familia humana. La tecno-
logia es trabajo acumulado que a su vez facilita el irabajo y lo hace més
productivo. El aprendizaje de la tecnologla es una participacién de la
herencia cultural de generaciones anteriores,

Estas consideraciones llevan a Juan Pable II a afirmar categbrica-
mente la prioridad del trabajo scbre el capital como una adecuada expre-
sién de otra prioridad: del hombre sobre las cosas. En efecio, el capital
es siempre un conjunte de cosas, por muy tecnificados que sean los
medios de produccién; en cambio, el trabajo es siempre fruto de una
actividad humana, es decir, es acto del hombre, expresidn de su vida
y de su accidn.

Es misién de la Iglesia reafirmar una visién religiosa del trabajo
humano en ¢l doble nivel en que se manifiesta el conflicto: el de los
hechos reales y el de las interpretaciones ideoldgicas, El Papa es muy
consciente del cardcter derivado y secundario del conflicto ideoldgico.
Primero existe el conflicto real de las précticas sociales; de ellas nacen
las ideclogias. Es decir, primero se da el conflicio “socm-econérmco con
cardcter de clase” y despues encuenira su expresién “en el conflicto
ideolégico entre el liberalismo, entendido como ideologia del capitalismo,
y el marzismo, entendido como ideologia del socialismo cientifico y del
comunismo que pretende intervenir como portavoz de la clase obrera,
de todo el proletariado mundial® (11d).

El Papa no pone, pues, en primer término como preocupacién de
evangelizacién el de los conflictos ideolégicos. A ellos les antecede el
conflicto real antes de trasformarse en la lucha programada de clases.
Las ideologfas pueden tener una funcién de clarificacién y otientacién
de la accién, pero pueden estar viciadas, desde el inicio, por sus presu-
puestos nacidos de précticas equivocadas. No es en el nivel de la clarifica-
cién tedrica de las ideologias donde se da la solucidn definitiva del pro-
blema, sino en la transformacién de las précticas sociales. Las suprema-
cias y triunfos ideolégicos no resuelven las contradicciones por si solas.
El Papa termina el n. 11 con un nuevo llamado a velver a los términos
reales, fundamentales del problema: es decir, a la explotacién del trabajo.
Pero no ignora, por supuesio, las repercusiones en el nivel ideolégico ni
las estrategias de poder politico, econémico e incluso militar articuladas
en torno & los dos polos mundialistas de ambos sistemas.

Al privilegiar los hechos, sin embargo, el Papa descubre en lo pro-
fundo de ellos los fundamentos valoratives, que después pueden emerger
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en interpretaciones ideclégicas. La raiz de la separacién y de la contra-
posicién del trabajo al capital y viceversa, nace del principio del “econo-
micismo”, es decir, de considerar en el trabajo la exclusiva finalidad eco-
némica. Tal reduccién de horizontes implica atender sélo a la dimensién
chjetiva del trabajo (LE 5) e ignorar la dimensién subjetiva. Se ve en el
trabajador sélo lo que él produce, pero no interesan los efectos que dejan
en el trabajador los procesos productivos. Solo se aprecia lo que puede
ser colocado en el mercado de bienes y obtener utilidades por su venta.

E! deseo de peneirar en las raices éticas del conflicto capital-trabajo,
responde a un propdsito claramente evangelizador. Es manifestar la ac-
cién del Espiritu ante la tentacién del “materialismo”. Para Juan Pablo
IT el economicismo equivale a un “materialismo” porque “incluye direc-
ta o indirectamente la conviccidn de la primacia y de la superioridad de
lo que es material, mientras por ofra parte, el economicismo sitia Io
que es espiritual y perscnal (la accién del hombre, los valores morales
y similares) directa o mdnrectamente en una posicién subordinada a la
reahdad material” (13c).

La prioridad del irabajo sobre el capital (prioridad aparentemente
exclusiva del campo econémico) se manifiesia como prioridad ética)
cuando se comprende que es la concrecién de la prioridad del hombre
sobre las cosas. Pero se revela también en ltimo término como prioridad
religiosa cuando aparece como nueva concrecidn del espiritu sobre la
materia. Al tocar el tema del materialismo, el Papa completa esta serie
de conceptos interrelacionados: trabajo / capital, hombre / cosas, espi-
ritu / materia. Sin querer agotar en la primera bina el contenido de las
otras dos, la correlacién de prioridades (el trabajo, el hombre y el es-
piritu sobre el capital, las cosas y la materia) se reafirman siempre por
la prioridad del primer término sobre el ségundo en cada pareja de con-
ceptos. De alli la posibilidad de establecer una metodologia de discerni-
miento para ver si verdaderamente sé viven los valores del espiritu.
Quien afirme ser espiritualista, pero prefiera en su prdctica social con-
creta las cosas sobre el hombre y el capital sobre el trabajo, estd guiado
en realidad por el materialismo que se cubre de espiritualismo ilusorio y
ficticio. _

La prioridad del trabajo sobre el capital se transforma por tanto en

indice de una sociedad espiritualista, evangelizada, crisiiana. El califica-
tivo de sistema. justo -s6lo lo merece aquella sociedad que supere la anti-
nomia enire trabajo y capital. De no realizarse esa superacién, el capital
—como mere conjunto de cosas— crea una dependencia para el trabajo,
reduciéndolo y degradidndolo. Las fnicas dependencias que el trabajo le-
gitimamente puede aceptar son las de la naturaleza como don de Dios y
la del patrimonic cultural, como fruto del trabajo acumulado de la hu-
manidad en el desarrolic de la tecnologfa.
. Desde una visién evangélica el Papa denuncia como “materialistas”
tanto al sistema- capitalista como a la teoria filoséfica mids elaborada del
marxismo, En ambas se produce el postergamiento del trabajo frente al
capital; en un caso méds como realidad préctica, en oiro como consecuencia
tedrica de una hipdtesis gue Ieva a considerar al hombre como puro
resultado de fuerzas sociales en conflicto.
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La visién cristiana no sélo sirve para la denuncia de la rafz mate-
riajista de ambos sistemas; fundamenta a su vez una serie de exigencias
o derechos que son la encarnacidn social, econémica, juridica de Ia pric-
ridad del trabajo sobre el capital. Podriamos examinar tres de estas exi-
gencias: el derecho 4l trabajo, el derecho al salario justo, y el derecho
a la propiedad como fruto del trabajo.

Ili. Los Derechos del Trabzjo

Si el hombre debe llenar “con el trabajo su existencia sobre la tierra”
{introd.) y el trabajo humano es la clave importante y decisiva para hacer
la vida humana mds humana (cf. 3b) entonces el trabajo es un derecho
al mismo tiempo que un deber y tiene un “‘valor ético” (6¢). De nada
servirfa proclamar la dignidad. del trabajo y su prioridad sobre el capital,
st esta verdad no se hiciera operativa al menos en aquellas sociedades
obligadas por razones hisidricas a la fidelidad al mensaje cristiano,

a) Acceso gl Trabajo

‘En el contexto latincamericano no serfa suficiente hablar de los
derechos del irabajc si no se insistiera todavia méds en el derecho al
trabajo. La dificultad de conseguir empleo, en alarmantes proporciones en
muchos de nuestros paises, representa una clara anomalia social. EI des-
einpleo 5 “lo contraric de una situacién justa y correcta” (LE 18a),

El cometido del capital es servir al trabajo; la organizacién de la
vida econémica debe hacerse en funcién del éptimo de empleo, de apro-
vechar al médximo todos los recursos humanos existentes. El Papa juan
Pablo II al distinguir entre empresario directo, es decir, “la persona o
institucidn con la que el trabajador estipula directamente el contrato de
trabajo, seglin determinadas condiciones” (16e) y empresaric indirecto,
que abarca “tanto las persomas como las instituciones de diverso tipo,
asi como también los contratos colectivos de trabajo y los principios de
comportamiento, establecidos por estas personas e instituciones, que de-
terminan todo el sistema socic-econdmice o que derivan de é1” (17a),
abre también el campo de las responsabilidades para garantizar ese maximo
de empleo. No son los empresarios directos los finicos responsables;
también la sociedad en su conjunto, todas las instituciones y sobre todo
el Estado tienen el deber de combatir el desempleo.

Dos escollos deben evitarse: dejar a la libre iniciativa la solucidén
al problema del desempleo o confiarla exclusivamente a una planificacion
cstatal rigida y vertical. Ya Pablo VI habia indicado: “La sola iniciativa
individual y el simple juego de la competencia no serian suficientes para
asegurar €] éxito del desarrollo. No hay que arriesgarse a aumentar iodavia
més la riqueza de los ricos y la potencia de los fuertes, confirmando asi
la miseria de los pobres y afiadiéndola a la servidumbre de los oprimidos.
Los programas son necesarios para animar, estimular, coordinar, suplir
¢ integrar la accién de los individuos y de los cuerpos intermedios. Toca
a los poderes piiblicos escoger y ver el modo de imponer los objetivos
que hay que propomerse, las metas que hay que fijar, los medios para
llegar a ellas, estimulando al mismo tiempo todas las fuerzas agrupadas
en esta accién comin. Pero han de tener cuidado de ascciar a esta empresa
las iniciativas privadas y los cuerpos intermedios. Evitardn asi el riesgo
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de una colectivizacién integral o de una planificacidn arbitraria que, al
negar la libertad, excluiri el ejercicio de los derechos fundamentales de
la persona humana” (Pop. Progr. 33).

Coincidiendo con estas Ifneas de accién también pide Juan Pablo II
que ¢l “empresario indirecto” (que incluye al Estado, pero también a
los organismos intermedios, instituciones, personas, efc.) provea a una
planificacién global con referencia a la disponibilidad de trabajo. “Esta
solicitud global carga en definitiva sobre las espaldas del Estado, pero
no puede siguificar una centralizacién llevada a cabo unilateralmente por
los poderes puablicos. Se trata en cambio de una coordinacidén justa y
racional, en cuyo marco debe ser garantizada la iniciativa de las personas,
de los grupos libres, de los centros y complejos locales de trabajo, teniendo
en cuenta lo que se ha dicho anteriormente acerca del cardcter subjetivo
del derecho humano” (LE 18b).

Es evidente que el adecuado emplec en un mundo de relaciones
complejas econémicas no se resuelve a niveles puramente pacionales sino
que requiere también de instancias imternacionales. El Papa Ias menciona
(18¢c). El acceso al trabajo como derecho indiscutible constituye uno de
los criterios de verificacidn del desarrollo en el espiritu de la paz y de la
iusticia, porque implica realmente la revalorizacién del trabajo humano.

by Derecho al Justo Salario

Al tems del salario dedica Juan Pable II algunas expresiones de vigor
extraordinario: “No existe en el contexto actual otro modo mejor para
cumplir la justicia en las relaciones trabajador-empresaric que el consti-
tuido precisamente por la remuneracién del trabajo” (19a). “El problema
clave de la ética social es el de la justa remuneracién por el trabajo
realizado” (id.), “La justicia de un sistema socio-econSmico y, en todo
caso, su justo funcionamiento merecen en definitiva ser valorados segin
el modo come se remunera justamente el trabajo humano dentro de tal
sistema’ (19b)... “El salario justo se convierte en todo caso en la veri-
ficacidén concreta de la justicia de todo el sistema socio-econdmico y, de
todos modos, de su justo funcionamiento. No es esta la tinica verificacién,
pero es particularmente importante y es en cierto sentido la verifica-
cidn-clave” (id.). _ _

La Iglesia subordiné el derecho de la propiedad a otro derecho més
radical y primario: al uso comin de los bienes. Juan Pablo II comsidera
que precisamente el salario es el medio de llegar a ese uso comin. “En
todo sistema que no tenga en cuenia las relaciones fundamentales exis-
tentes entre el capital y el teabajo, el salarie, es decir, la remuneracion
por el trabajo, sigue siendo una via concreta, a través de la cual la gran
mayoria de los hombres puede acceder a los bienes que estan destinados
al uso comiin: tanto los bienes de la naturaleza como los que son fruto
de la produccién. Los unos v los otros se hacen accesibles al hombre
del trabajo gracias al salaric que recibe como remuneracién por su tra-
baje” (LE 19b).

De aqui puede seguirse que la remuncracidn justa tieme una exigencia
primigenia sobre los derechos que el capital pueda aducir a su favor. Si
es: el camino de realizaciébn de un derecho prioritaric como es el acceso
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al uso comin de los bienes, no puede ser frustrado por pretendidos
argumentos de méximo rendimiento que consistan en la reduccién del
valor del salario.

¢} Derecho de Propiedad

No basta defender el derecho al trabajo, y para quienes ya trabajan,
el derecho al justo salario. El concepto que la Iglesia tiene de la justicia
salarial va mds alld de lo que se considera como el salario legal. La dife-
rencia estriba en la distincién entre derecho positive y derecho natural.
El primero fundamenta su cobligatoriedad en la positividad de la ley; el
segundo en las exigencias de la propia naturaleza humana, y en dltimo
término, del Creador de ella.

La revolucién industrial originé la miseria de muchos irabajadores
porque se hallaban aislados y desprotegidos. Es verdad que los movi-
mientos sindicales mejoraron la situacidn, pero aun después de estos logros
subsiste la prdctica de dar prioridad al capital sobre el irabajo.

En la época de la enciclica Revumn Novarum, el sistema liberal ca-
pitalista, al defender la propiedad privada de medios de produccién
(PPMP) no pudo garantizar para las clases trabajadoras su acceso a ofra
propiedad de bienes de consumo (PPBC), como la vivienda, vestido, ali-
mentacién, educacién. Esta “propiedad privada” es bdsica y fundamental
v s la que se consigue por el salario, como acceso al uso comiin de los
bienes. La propuesta socialista ofrecia para las clases trabajadoras aque-
llos bienes de consumo, pero 2 condicién de suprimir en la sociedad el
derecho a la propiedad privada de los medios productivos. En sintesis
podriamos decir que el capitalismo ofrecia PPMP sin PPBC para todos;
mientras el socialisme proponfa PPBC para todos, pero sin PPMP.

Nos proponemos analizar la doctrina de Rerum Novarum y de
Laborem Exercens sobre el tema del derecho a la propiedad como dere-
cho del trabajador. En la primera enciclica esta propiedad se representa
més como privada; en la dliima, se admite también una verdadera pro-
piedad pero en forma social. Sin embargo ambas reafirman el mismo
derecho y bajo el mismo titulo: el trabajo humano.

Ls Propiedad de Medios de Produccién en Rerwm Novarum

Después de haber coincidido con el socialismo en el diagndstico de
los desajustes sociales provacados por la revolucién industrial, Leén XIIT
examina la propuesta socialista y manifiesta su propio desacuerdo. Los
socialistas “creen que con este traslado de los bienes de los particulares
a la comunidad, distribuyendo por igual las riquezas y el bienestar entre
todos los ciudadanos, se poedria curar el mal presente. Pero esta medida
es tan inadecuada para resolver la contienda, que incluso llega a per-
judicar a las propias clases obreras; y es ademdés sumamente injusta por-
que ejerce violencia contra los legitimos poseedores, altera la misién de
la repdblica y agita fundamentalmente las naciones” (RN 2).

De estos argumentos merece particular atencién el primero porque
constituye una respuesta “ad hominem” rechazando la propuesta socialis-
ta precisamente en aquel nivel en que el socialismo se presenta como
abanderado de los derechos del proletariado. Si quedara demostrado
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que la abolicién de la propiedad privada perjudicaria en primer término
a los propios trabajadores, entonces la defensa de los derechos de éstos
no se garantizaria adecuadamente por la mera socializacién de los me-
dios productivos. Examinemos el argumento de RN 3.

El Papa afirma lo siguiente:

1. EIl motivo del trabajo es Ilegar a la propiedad de bienes de con-
sumo. “La razén del trabajo ... y el fin primordial que busca el obrero
¢s procurarse algo para si y poseer con propio derecho una cosa como
suya”. Esta afirmacién se refiere primariamente a la propiedad de aque-
llos bienes que som fundamentales para una vida digna y humana. Las
normas de la justicia y de Ia equidad para ¢l salario son interpretadas
por Juap XXIHI en la medida que permita “que los trabajadores cobren
un salario cuyo importe les permita mantener un nivel de vida verdadera-
mente humanc y hacer frente con dignidad a sus obligacicnes familiares®
(MM 71). Lebén XIII especifica cudles son estos bienes necesarios: “con-
seguir lo necesaric para la comida y el vestido” (RN 3).

2. Pero el obrero no sélo tiene derecho a llegar a la propiedad
privada de bienes de consumc (PPBC), sino ademids a la de medios de
produccién (PPMP). El obrero —dice Ledn XIII-— “merced al trabajo
aportado adquiere un verdadero y perfecio derecho no sélo a exigir su
salario, sino fambién para emplearlo a su gusto. Luego si, reduciendo
sus gastos ahorra algo e invierte el fruto de sus ahorros en uma finca,
con lo que puede asegurarse mds su manutencién, esta finca no es otra cosa
que el mismo salario revestido de otra apariencia...” Aunque .la imagen
rural de la finca pueda parecer ajena a la civilizacion industrial ¥ urbana,
lo que el Papa estd diciendo es que el salario, derecho del trabajador, y
fruto de su trabajo acumulado, puede tomar formas de aparfencia diferen-
te, como la propiedad de bienes productivos sean rurales o industriales.
Toda inversién, por tanto, fruto de legitimo salario, y este, a su vez,
justa. remuneracién del trabajo, sigue siendo derecho privado del traba-
jador. Juan Pable II nos dird que el trabajo puede presentarse bajo apa-
riencias diferentes, como en el caso de la tecnologia que es también fruto
del trabajo acumulado por otras generaciones.

3. Suprimir la propiedad privada de los medios de produccién
(PPMP) o en términos generales, el fruto de la inversion que nace del
ahorro, seria perjudicar a los propios trabajadores que han ahorrado y
colocado su dinerc en dichos bienes. “Luege los socialistas empeoran la
situacién de los obreros todos, en cuwanto tratan de transferir los bienes
de los particulares a la comunidad, puesto que privdndolos de la libertad
de colocar sus beneficios, con ellc mismo los despojan de la esperanza y
de la facultad de aumentar los bienes familiares y de procurarse utilida-
des”. (id}

La argumentacién de Ledén XIII se nos hace més clara si establece-
mos una distincién entre la defensa del derecho @ la propiedad, de
los que fodavia no son propietarios, v la defensa del derecho de propiedad,
de los que ya son propietarios. Es facil de percibir que el principal ar-
gumento que esgrime Ledn XIII contra el socialismo es la defensa. del
derecho del trabajador a llegar a ser propietario, mediante €l salario justa-
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mente retribuido, con capacidad para adquirir los bienes de consumo
que necesita para vivir con dignidad tanto él como su familia y también
la posibilidad de akorro para adquirir Jos medios de produccidn.

No deja de ser irdgico que en la tradicién pastoral y en el influjo

social de la Iglesia se haya usado precisamente el derecho de propiedad,
defendido como acceso del trabajador, en contra de dicho acceso, por
referitlo como legitimacién de derechos adquiridos por los que ya son
propietarios. Pio XI lamentard cuarenta afos més tarde la injusta distri-
bucién de riquezas producidas por el industrialismo, cuya base en defini-
tiva se encuentra en impedir para el trabajo el acceso a la propiedad:
“de un lado la enorme masa de proletarios, y de otro, los fabulosos recur-
sos de unos pocos sumamente ricos, constituyen argumentcs de mayor
excepcién de que las riquezas copicsamente producidas en esta época
nuesira liamada del industrialismo, ne se hallan rectamente distribuidas
ni aplicadas con equidad a las diversas clases del hombre” (QA 60). A
continuacién. insintia que el remedio de tal situacién es el acceso de los
trabajadores al ahorro y aumentar mediante él el patrimonio familiar,
(QA 61)
. Juan XXIIT es consciente de que una parmahzada defensa de la
propiedad privada que sigue perpetuando el ejercicio de este derecho
s6lo para una minorfa, no corresponde a una adecuada comprensién del
magisterio social, “No basta sin embargo afirmar que el hombre tiene un
derecho natural a la propiedad privada de los bienes, incluidos los de
produccién. si al mismo tiempo no se procura, con toda eénergia, gue se
extienda a todas las clases sociales el ejercicio de este derecho” (MM
113). No se trata de un mero deseo filantrdpice sino de exigencias de
estricta justicia.

En efecto, si para Ledén XII1 los trabajadores tienen verdadero dere-
cho de llegar a la propiedad privada de los medios productivos y pre-
cisamente argumenta desde este derecho contra el socialismo que quiere
abolir dicha propiedad, es porque considera tal derecho como de estricta
justicia, De otro modo el argpumento seria ridicula farsa para engafiar a
los trabajadores en nombre de un derecho de trabajadores.

La mediacién que permite al trabajador acceder a la propiedad es el
salaric, Y en este punto observamos una notable convergencia de pensa-
miento entre RN y LE. :

La Propiedad de Medios de Produccién em Laborem Exercens

En consonancia con la tradicién abierta por RN, Juan Pablo II
afirma que el trabajo no puede separarse del capital; mds atin que el capi-
tal es un derecho del trabajo. “El trabajo, en cierto sentido es inseparable
del capital y no acepta de ninglin modo aquella antinomia, es decir, la
separacidn y eontraposicion con relacién a los medios de produccién que
han gravado sobre la vida humana en los fltimos siglos como fruto de
premisas (nicamente econdémicas” (LE 15a).

No hay mejor modo de reafirmar la inseparabilidad del capital y
del trabajo que establecer el derecho del trabajo a la propiedad de los
medios de produccién. Sin embargo, para el Papa este derecho no se re-
duce, como lo era para Leén XIII, a los términos de la propiedad privada,
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sino que también puede y debe ejercitarse a través de la propiedad
socializade de medios de produccién.

Es indudable que en esta evolucién influye un largo proceso doc-
trinal que se remonta a Quadragesimo Anno 114, donde Pioc XI habia
afirmado del socialismo moderado: “La misma guerra contra la propiedad
privada, cada vez mds suavizada, se restringe hasta el punto de que, por
fin, algunas veces ya no se ataca la posesién en si de los medios de pro-
duccién sino cierto imperio social que contra todo derecho se ha tomado
y arrogado la propiedad. Ese imperio realmente no es propio de los
duefios, sino del poder pidblico... con razén en efecto se pretende que
se reserven a la potestad plblica ciertos géneros de hienes que comportan
consigo una tal preponderancia que no pueden dejarse en manos de
particulares sin peligro para el estado”.

Juan XXIII ve en la creciente socializacién una de las caracteristicas
de la sociedad actual. Aunque se refiere a un fendmeno mds globalizante,
es indudable que él también repercute en el campo de la economia,
Finalmente Pablo VI habia establecido los criterios de discernimiento
que permiten a los cristianos comprometerse en los partidos socialistas
(OA 31). Esto permite a Juan Pablo II abrir la perspectiva de modos
diferentes de propiedad de medios de produccién como derecho de traba-
jadores, que no se agotan en la propiedad privada,

El Papa Juan Pablo iI aborda precisamente el tema de la propiedad
en el contexto de las relaciones entre trabajo y -capital. El hecho de que
el trabajador no sea propietaric de los instrumentos productivos con
que trabaja es un sintoma de! poco valor que se le da y de como. se
privilegia el capital. Ahora bien, esta opcidén que prioriza el capital sobre
el frabajo es comin a los dos sistemas, es decir, tanto al capitalismo por
absolutizar el derecho privado sin atender al bien comtin, como al colec-
tivismo gue por el camino de una “eliminacién aprioristica de la pro-
piedad privada” tampoco llega a poner el trabajo sobre el capital.

El Papa admite “la socializacidn, en las condiciones oportunas, de
ciertos medios de produccién” (LE 14¢). Pero distingue uma socializa-
cién que puede realizarse de modo satisfactorio, de otra deficiente socia-
lizacién por la mera colectivizacién de bienes que otorga a un pequefio
grupo de administradores todo poder para disponer de los medios de
produccién. El ejercicio de la sccializacién puede quedar viciado si tal
grupo reinvindica para si el monopolio de la administracién y disposi-
cion de los medios de produccidam, violando incluse derechos fundamen-
tales de la persona humana. La auténtica socializacién debe respetar la
subjetividad de la sociedad, es decir, “cuando toda persoma, basdndose
en su propio trabajo tenga pleno titulo a considerarse al mismo tiempo
“copropietaric” de esa especie de gran taller del trabajo en el que se
compromete con todos. Un camino para conseguir esa meta podrfa ser
la de gsociar, en cuanto sea posible el frabajo a la propiedad del capital
y dar vida a una rica gama de cuerpos intermedios con finalidades econd-
micas, sociales, culturales: cuerpos que gocen de una antonomia efectiva
respecto a los poderes piblicos, que persigan objetivos especificos man-
teniendo relaciones de colaboracién leal y mutua, con autorizacion a las
exigencias del bien comin y que ofrezcan forma y naturaleza de comuni-
dades vivas; es decir, que los miembros respectivos sean considerados y
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tratados como personas y sean estimulados a tomar parte activa en la
vida de dichas comunidades™” (14g). (El subrayado es mio).

Juan Pablo II evalia desde el uso que se hace de la propiedad, sea
privada o social, la legitimidad del titulo formal de propiedad. Los ejer-
cicios abusivos de la propiedad, sea privada o social, marginan al trabaja-
dor de las decisiones, de su participacién plena y activa en “algo que es
propio de ellos”. Pero en ambos sistemas podrian introducirse mecanis-
mos de participacién en la gestidn empresarial, en las utilidades y en la
propiedad, que humanizaran cualquiera de los sistemas de propiedad.
Por eso es importante recordar que la simple colectivizacién no es- garan-
tia suficiente de que el trabajador serd preferide y de que el capital
servird eficazmente al trabajo. Podria darse asi estos casos: una propie-
dad-privada que permitiera el acceso real del trabajador a las decisiones
empresariales, a las utilidades v a la propiedad; y pot el contrario, una
socializacién de medios de produccidn que arrebatara de los propietarios
privados esos medios, sin permitir al trabajador el acceso a iomar decisio-
nes y participar de la vida econdmica y social.
~ Sin embargo, la conveniencia de la socializacién, al menos de ciertos
medios de produccin, abre pistas para una interpretacién del pensamien-
to pontificio més alld de las estrechas frontetas de la propiedad privada
como €l dnico camino de salvaguardar los derechos de 1a perscna huma-
na. Lo importante es que el trabajador sienta que traba]a en “algo pro-
pio”, aun cuando la propiedad de aquello sea commin: “¢l hombre que
trabaja desea no s6lo la debida remuneracién por su trabajo sino también
gue sea tomado en consideracién, en el proceso mismo de produccitn,
la posibilidad de que él, a la vez que trabaja incluso en una propiedad
comiin, sea consciente de que estid trabajando en algo prop10” (LE 15).
{ EI subrayado es mio).

* El Papa proclama cste derecho de propiedad para el trabajador, sea
por el camino de la propiedad pnvada o de la social, en nombre de un
principio “personalista”. Tal principio no debe identificarse con el -in-
dividualismo liberal; subsiste y puede subsistir legitimamente en una
economfa socializada, Mds atn, en este caso, es la garanifa de que tal
socializacion consiguié sus objetivos iniciales: pomer el capxtal al servicio
del trabajo.

La contribucién del pensmento del Papa a nuestro proceso latino-
americano es inmensa pues desbloquea prejuicios, deslinda conceptos,
destaca los aspectos esenciales de los problemas, No podrd argumentarse
en’contra de propuestas socialistas upa radical incompatibilidad con el
cristianismo, sino que los principios cristianos servirdn de discernimiento
para diferenciar socializaciones deficientes, de ofras que llegan a cumplir
sus objetivos humanizantes. Aun cuando significa una gran novedad, sin
embargo el pensamiento de Juan Pablo I, como &l mismo lo destaca, se
vincula ‘arménica y orgnicamente con toda la tradicién del pensamiento
gocial de la Iglesia. La intencién de nuestro traba]0 fué mostrar esa
couvergenc1a



El Valor Prictico dc la Verdad Revelada

Mons. Boaventura Kloppenburg, OFM.
Obispo Auxiliar de Salvador-Bahia (Brasil)

H

Terminada la visién pastoral de la realidad latinoamericana (Primers
Parte del Documente de Puebla), nuestros “Maestros de la verdad que
viene de Dios” (asi Hama el Papa a los Obispos en su Alocucidn inaugural
de Puebla), comienzan la Segunda Parte con este sorprendemte tftulo:
“Designio de Dios scbre la realidad de América Latina®.

La primera impresién que uno tiene al leer este titulo es que se
promete lo imposible.

El Concilio Vaticano II habia hecho algo seme]ante en la Consn-
tucidn Gaudium et Spes después de describir 1a “situacién del hombre
en el mundo de hoy” (que es el titulo de la exposicién preliminar, an. 4-10,
texto que en una redaccién anterior tenia como titulos: “Los signos de
los tiempos®), afirma en el n. 11 (de introduccidn a la parte teoldgica)
que “el Pueblo de Dios, movido por la fe, que le impulsa a creer que
quien lo conduce es el Espiritu del Sefior, que llena el universo, procura
discernir en los acontecimientos, exigencias y deseos, de los cuales par-
ticipa juntamente con sus contempordneos, los signos verdaderos de Ia
presencia o de los planes de Dios. La fe todo lo jlumina con nueva luz
y manifiesta el plan divino sobre la entera vocacién del hombre”.

Estos “planes de Dios” o *el plan divino”, que el Concilio desea
discernir, es lo mismo que el Pocumento de Puebla denomina ‘“designio
de Dios”. El Concilic habia dicho que el plan divino es conocido “‘por
la fe”, o, como dird en el n. 12b, la Iglesia se siente capaz de dar a los
hombres la respuesta a sus pregumias e inquietudes “aleccionada por la
Revelacion divina”., En otro documento, Apostolicam Actuositatem, n. 4c,
el Vaticano 1I es todavia mds explicito cuando ensefia: “Solamente con la
Iuz de Ia fe y con Ia meditacién de la Palabra divina es posible reconocer
siempre y en todo lugar a Dios, ‘en quien vivimos, nos movemos y exis-
timos’ (Hch 17,28); buscar su voluntad en todos los acontecimientos;
contemplar a Cristo en todos los hombres, préximos o extrafios; y juzgar
con rectitud sobre el verdadero sentido y valor de las realidades tempo-
rales, tanto en si mismas como en orden al fin del hombre”.

Es, pues, la virtud teologal de la fe, como respuesta humano-eclesial
a la Revelacién divina, que nos hace capaces de discernir el plan divino
o el designio de Dios con relacién a una concreia situacién humana o
histérica. Para diagnosticar la situacién, el método serd necesariamente
inductivo; para discernir la voluntad de Dios en una situacién diagnos.
ticada, el método serd inevitablemente deductivo.

Es asf como los Obispos reunidos en Puebla preguntan: “Habiendo
considerado, con ojos de fe y corazdn de pastores, la realidad de nuestro
pueblo, nos preguntamos ahora: ;Cudl es el designio de salvacién que
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Dios ha dispuesio para América Latina? ;Cudles son los caminos de
liberacién que El nos depara?”’ (n. 163).

Solamente hombres “con ojos de fe y corazén de pastores” podrian
atreverse a hacer semejantes preguntas, con la esperanza de poder tam-
bién indicar el caminc para coutestarlas. El texto de Puebla sigue con
impresionante sencillez: “Su Santidad Juan Pablo II nos ha dado la
respuesta: la verdad sobre Cristo, la Iglesia y el hombre”,

Esta es la conviccion de fe del Papa y de los Obispos latinoameri-
canos: en la verdad revelada sobre Cristo, sobre la Iglesia y sobre el
hombre encontramos el designio de Dios para la situacién actual de
América Latina; y en estas verdades reveladas discernimos también —es
lo que insinfia el mismo texte del n. 163— los caminos de liberacidn
para nuestros pueblos,

En otras palabras: en las mencionadas verdades reveladas encon-
tramos los criterios que deben orientar la actividad pastoral exigida por
nuestra situacién concreta. Lo que supone en ¢l mismo agente de pastoral
el conocimiento vivoe y vivido de estas verdades. “Necesita criterios y
signos que permitan discernir lo que efectivamente corresponde a la fe
y misién de la Iglesia, es decir, a la voluntad de su Sefior” (Puebla 370).
Estos criterios y signos, garantiza Puebla, “son inspiradores de una evan-
gelizacidn auténtica y viva” (n. 371). :

Hubo sin duda en Puebla una extraordinaria valorizacién de la
doctrina revelada como respuesta al desafio de la realidad y como sustento
‘de la accién pastoral. Puebla insiste mucho mds en lo teoldgico y doctrinal
que Medellin, El Capitulo I de la Segunda Parte. del Documento de
Puebla tiene como titulo: “Contenido de la Evangelizacién™ y se propone
“anunciar las verdades cenivales de la Evangelizacién” (n. 166), desa-
rrollando entonces en tres secciones la verdad sobre Jesucristo (nn. 170-
219), la verdad sobre la Iglesia (nn. 220-303) y la verdad sobre el hom-
bre (nn. 304-339), con un total de 169 pdrrafos.

Por todo eso nuestros Obispos se proponen en Puebla “iluminar todo
nuestro apremio pastoral con la luz de la verdad que nos hace libres.
No es una verdad qgue poseamos como algo propio. Ella viene de Dios.
Ante su resplandor experimeniamos nuestra pobreza” (n. 165).

También la posterior Exhortacion apostblica Catechesi Tradendae
subraya mucho la fundamental importancia de la ensefianza de la doctrina
o de la verdad revelada (cf. nn. 6-8, 10-12, 20-25, 47, 49). Y la razén
es muy simple, tomada de la misma experiencia humanpa: “Unas convic-
ciones firmes y reflexivas llevan a una accidn valiente y segura™ (n, 22a).

Esta fuerte insistencia en la “verdad” puede parecer anacrdnica en
un fiempo claramente marcado por lo “existencial”, “vivencial”, “con-
creto”, “histérico”, “inductivo” y “préctico”. Tal vez precisamente por
este motive nuestros Pastores sintieron la obligacién de subrayar con tanto

asis el valor de lo “iedrico”, “doctrinal”, “universa erenne’’,
énf 1 I d 1 “t 6 1 ‘(d m 1” (13 1” .y “P ” El
Papa lo afirma expresamente en el n. 21 de Catechesi Tradendae: “Insisto
P AP



190 " B. Kloppenburg, La Verdad Revelada.

en la necesidad de una ensefianza cristiana orgdnica y sistemdtica, dado
que desde distintos sitics se intenta minimizar su importancia” ' =

La natural y cldsica tensién entre teorfa y pra:ns no debe ser resuelta
transformando simplemente la tensién en oposicién. En realidad el pro-
blema no es disyuntivo (aut...aut) sino conjuntivo (et...et). No se trata
de escoger entre ortodoxia y ortopraxis, enire fe y .wvida, sino de unir
la primera con la segunda. Nuestra fe cristiana, ademas de ser una actitud
subjetiva o virtud (“fides qua”), tiene un contenido objetive o doctrina
(“fides quae™). Y la actitud de fe debe ser determinada en primer lugat
por el contenido de la fe. Una actitud de fe sin conienido, objeto o
doctrina seria vana, vacia, ‘inconsistente e irracional. La docirina de la
fe alimenta y vigeriza la virtud de la fe. La ortodoxia es el fundamento
para la crtopraxis. :

“Bs indtil insistir en la -ortopraxzis en detnmento de. 1a ortodoma.
el cristianismo es inseparablemente la una y la otra”, dice Juan Pablo II
en Catechesi Tradendae, n. 22; y afiade: “Es asimismo initil querer aban-
donar el estudio serio y sistemdtico del mensaje de Cristo, en nombre de
una atencién metodoldgica a la experiencia vital”, Y aplicdndolo todo
al caso de la catequesis, concluye: “No hay que oponer igualmente- una
catequesm que arranque de la vida a una catequesis tradicional,” doctrmal
y sistemditica™, :

1

Al subrayar tan fuertemente las “verdades de la fe, ¢,n0 se estana
“cosificando” la fe? :

Es necesario recomocer el pennanente riesgc de ob]etwar (] cosaflcar
la fe o, al menos, de permanecer en una fe cosificada. Cuando afirmamos
la “fides quae” decimos que nuestra profesidn de fe tiene un “objeto™.
Sin embargo Ia reahdad a la cual se refiere la fe no es ‘un objeio, o

“algo™ o una “cosa’™: es la misma realidad absoluta y personal de Diocs
en cuanto Se révela al hombre para tener con ¢l una relacién personal
de yoTd. Pero una relacidn personal inmediata o no mediatizada entre
¢l hombre y Dios es imposible, por lo menos en esta actual condicién
terrestre. Si, no cbstante, Dios- quiere establecer con el hombre terrestre
tna relacién personal, tendrd que hacerle mediante realidades v objetos
terrestres y, por ende, corre el riesgo de ser entendido como objeto y de
ser cosificado, Dios como tal y en Si jamés es objeto o cosa: siempre es
sujeto o persona. Por eso, para’ que p051b111te al hombzre terresire una
relacién personal de yo-Td, Dios como que “se despoja de Sf -mismo,
tomando la condiciéh humana, haciéndose semejante a los hombres y
apareciendo su porie como hombre” (cf. Flp 2,7). Bs decir: Dios Se
presenta “ancnadado” al hombre terrestre. Asi, “despojado de Si mismo”,
Dios entré en la palabra de Sus Profetas; asf entr6 en la historia humana
cuando Se manifestd o revel6 en el hombre Jesds de Nazareth; y asi entrd
en la misma institucién eclesial, llamada Cuerpo de Crisio, que tiene
como alma al Espiritu Santo. : :

A este misterio del anonadamiento divino pertenece tamb:en la- fe
cristiana que, por realizarse en la condicién humana’ terrestre, debe tam-
bién mediatizarse en realidades humanas terrestres, necesariamente obje
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tivables o cosificables. Cuando Dios Se hace hombre en Jesucristo, cuando
Se hace Buena Noticia (“Evangelio”), cuandc Se hace Iglesia por Su
Espiritu: entonces también debe ser posible al hombre hablar sobre estas
realidades mediante las cuales Dios Se comunica con el hombre para
establecer con él una relacién personal. Y doquiera se habla sobre algo,
surgen inevitablemente proposiciones que articulan este contenido. De
este mode nuestro encuentro personal con Dios y nuestro hablar sobre
Dios es mediatizado por las proposiciones que desde antiguo son ilamadas
“articulos de fe” o “dogmas”, la “fides quae’. Esta es la “verdad” reve-
lada que, como tal, puede y debe ser “objetivada”. Es en este sentido
como podemos y debemos hablar del ““objeto” de la fe cristiana.

En la fe, sin embargo, todo estd siempre relacionado con- Dios: es
El quien habla en los Profetas, es El quien en Jesucristo se hace histé-
ricamente presente entre los hombres, es El quien por el Espiritu Santo
acttia en la Iglesia. Por todo eso lo més importanie en el acto de fe no
es la férmula exacta que expresa el contenido o la verdad revelada (“or-
todoxia’), sino que se establezea efectivamente con Dios una r_elacién
personal Sin esta dimensitri personal viva y vivida (“ortopraxis”, si se
quiere usar este vocablo) tendriamos una fe puramenie ab]etwa o cosi-
ficada e informe.

En la Constitucién sobre la Revelacidn Divina ensefia el Conc1ho
Vaticano II: “Quiso Dios, con su bondad y sabiduria, revelarse a Si
mismo” (DV n, 2), por tanto no solamente “algo” objeﬁvable o una
verdad que se quedara en el intelecto sin pasar a la voluntad para pro-
vocar ¢l amor ¢ la relacién yo-Tii. La finalidad de esta automanifestacién
divina es descrita por el Concilio con estas palabras: “En esta revelacitn
Dios invisible, movido de amor, habla 2 los hombres como a amigos,
trata con ellos, para invitarlos y recibirlos en su compafiia” (DV n. 2).

‘Serfa dificil describir con términos mds ricos la dimensién personal
de una fe que no debe permanecer en la mera consideracién o contem-
placién de la verdad, aunque ésta sea su indispensable mediacién.

v

El cristiano es por definicién una persona.que acepta en actitud de
fe la verdad revelada por Dios. “Por la fe el hombre se entrega entera
y libremente a Dios, le ofrece el homenaje total de su entendimiento y
voluntad” (DV 5), Era el motivo por el cual observaba con razdn el
Documento de Consulta, de preparacién para Puebla, que “la fe incluye
una prictica del amor que cambia radicalmente al hombre y le compro-
mete en la tarea de renovacién del mundo. Por eso mismo la fe alcanza,
en una recta praxis, dimensiones mdés radicales y transformadoras” (n. 608).
Para el cristiano, seguia este Documenio, “es importante acercar la fe
a la vida y 12 vida a la fe para traducir el mensaje de esta fe er una
vida desde la fe* (n. 609). Y argumentaba: “Una ortodoxia sin ortcpraxis
seria abstracta y desencammada. Y una -ortopraxis sin ortodoxia seria
disociada. A veces aparecen la ortodoxia y la ortopraxis enfrentadas en
forma de aliernativa, toméndose la oriodoxia como la preocupacin por
la defensa de meras f6érmulas racicnales de la fe y la ortopraxis como
preccupacién inica por transformar las estructuras y el ordinamiento de
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la sociedad. Sin embargo, comprendidas adecuadamente se iluminan y
se refuerzan mutuamente. La ortodoxia se da por la confesién de 1a fe
de la comunidad y la ortopraxis eniraiia el que la fe de la comunidad
sea operativa a través de la caridad, Cuando la confesién de fe surge
de la experiencia de Dios que salva en la Historia que vivimos y cuando
la praxis eclesial dimana de la fe confesada por esa comunidad, se acaban
las separaciones y las posiciones contrastantes y dicotSmicas entre orto-
doxia v ortopraxis” (n. 610).

Cuando ¢l Papa Juan Pablo II, en su Discurso maugmal recordé a
los Obispos reunidos en Puebia que su condicién de “Maestros de la
verdad” conlleva como “deber principal” o “deber primero e insustitui-
ble” el de vigilar sobre la pureza de la verdad que viene de Dios, Ies
indicé también la razén: esa verdad “trae consigo el principio de la
auténtica liberacién del hombre: ‘conoceréis la verdad v la verdad os
hard libres’ (Jn 8, 32); esa verdad que es la tinica en ofrecer una base
s0lida para upa ‘praxis’ adecuada”; esa verdad que es “base en la
edificacién de la comunidad cristiana”.

No es, pues, un cuidado por la pura ortodoxia en si y por si, sino
un gran deseo de eficacia pastoral. En otros términos: la verdad “que
viene de Dios”, la verdad revelada o la Palabra de Dios es en si y por
si eficaz. Y serd tanto méas eficaz cuanto mds pura. Precisamente para
conservar inalterada la verdad revelada recibié la Iglesia el carisma de
la verdad (DV 8b) y el Sefior le did el ministerio del Magisterio. auténtico
“para ensefiar puramente lo iransmitido” (DV 10c).

vi

En el actual momento de la Iglesia, cuando, también en nuestro
Continente, asistimos a una frecuente postergacién de “lo doctrinal®,
puede ser iitil profundizar en este valor préciico y pastoral de la verdad
revelada. Con este objetivo proponemos algunas comsideraciones:

1. Decia Jesiis a los judios que habifan creido en El: “Si os man-
tenéis fieles a mi Palabra, seréis verdaderamente mis discipulos y cono-
cerdis la verdad y la verdad os hard libres” (Jn 8, 31-32). Esta fdltima
palabra del Sefior fue citada por Juan Pablo II en el mencionado Dis-
curso y es citado también por Puebla (n. 165), que, por eso, habla de
“doctrina liberadora” (n. 180).

' Los expertos en el Evangelio seglin San Juan nos exPhcan que la
palabra ‘“‘verdad” designa la realidad divina eterna en cuanto. revelada
a los hombres (cf. C.H. Dodd, Interpretacién del Cuarto Evangelio,
Ediciones Cristiandad, Madrid 1978, p. 185). Lo que en este texto se
propone a los discipulos de Cristo es. la libertad por medio del conoci-
miento de la realidad divina. Que el sabio es libre ¥y que el conocimiento
libera del destino, son lugares comunes en la filosofia popular helenistica.
De este modo comprendemos gue Juan quiere decir que ¢l conocimiento
de lo que es verdaderamente real hace a los hombres libres, porque los
aparta de la sujecién a la “carne™, al “mundo” o a “lo de abajo”, cuyo
signo es el pecado: “quien comete pecado es esclavo” (Jn 8, 34). Cuando
Jestis dice: “Os he comunicado la verdad que aprendi de Dios” (Jn 8, 40),
declara que lo que anuncia es /g verdad, la revelacién de la realidad
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eterna. El diablo, por el conirario, “dice lg mentira”, la negacién de la
realidad divina; y lo hace porque no estd fundamentado en el mundo
de la realidad eterna y asi “la verdad no estd en é1”, es decir: no hay
nada en €l que corresponda a la realidad eterna (cf. Jn 8, 40-46).

Asi se entiende la solemne afirmacién del Sefior: “Para ésto he
venido al mundo: para dar testimomio de la verdad. Todo el que es de
la verdad, escucha mi voz” (Jn 18, 37); o cuando promete a los Apds-
toles: “Cuando venga El, el Espiritu de la verdad, os guiard hasta la
verdad  completa” (Jn 16, 13). El contexto habla de cosas que se han
de decir, anunciar y oir, El Pardclito oye las palabras de Cristo, las recibe
y.las anuncia a los discipulos. El contenido de estas palabras. esté asu-
mido concisamente en el término “verdad”.

“Esto es bueno y agradable a Dios, nuestro Salvador, que quiere
que todos los hombres se salven y Heguen al conocimiento pleno de Ia
verdad” (1 Tm 2, 3-4).

En el Nuevo Testamento la palabra “verdad” tiene, pues un sentido
especificamente cristiano y designa el mensaje del Evangelio, la revelacién
definitiva realizada en Cristo y predicada a los hombres como mensaje
de salvacién (Hch 13, 26), palabras de vida (Hch 5, 20), evangelio de
la gracia (Hch 20, 24),

. Por este motivo las Cartas Apostdlicas insisten tanto en la pureza
de la verdad y en su conservaciSn. La polémica contra los que se apartan
de la verdad por ¢llos ensefiada es muchas veces ¢} tono dominante de
sus discursos. “Me alegré mucho al encontrar entre tus hijos quienes
viven segin la verdad, conforme al mandamienio que recibimos del
Padre”, revela el Apéstol de la Caridad a la Sefiora elegida (2 In 4);
vy a su querido Gayo escribs el mismo Apéstol: “Grande fue mi aleg'na
al Ilegar los hermanos y dar testimomio de tu verdad, puesto que vives
segiin Ia verdad. No experimento alegrfa mayor que oir que mis hijos
viven segfin la verdad” (3 Jn 3-4).

2, La revelacién divina es una operacidn esencialmente salviflca
Dios no se revels para satisfacer nuesira curiosidad intelectual ni para
aumentar nuestros conocimientos, sino para librar al hombre de la muerte
del pecado y para darle vida eterna.

Por eso ya el IV Concilio de Leirsn, en 1215, declaraba que la
Santisima Trinidad “di6 al género humano la doctring saludable” (Dz
428). El Concilio de Trento, em 1546, afirmaba que el Evangelio es
“fuente de toda saludable verdad” (Dz 783). El Concilio Vatlcano I, en
1870, ensefiaba que la revelacidn es “absolutamente necesaria”, porque
Dios, “por ser infinita bondad, ordené al hombre a un fin sobrenatural,
es decir a participar bienes divinos que sobrepujan totalmente la inte-
ligencia de la mente humana” (Dz 1786). En este mismo sentido también
el Concilio Vaticano II habla de ‘“‘verdad salvadore” (LG 17, DV T7a,
PO 4a) y declara que los Libros Sagrados ensefian sdlidamente, fielmente
y sin error “la verdad que Dios hizo con51gnar en dichos libros para
salvacidn nuestra” (DV 11b).

‘En el Decreto Presbyterorum Ordinis n. 2d, ensefia el Concilio
Vaticano II que es “por la predicacién apostélica del Evangelic como
se convoca y congrega el Pueblo de Dios”. Este importante principic es
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explicado més ampliamente en el n. 4a: “El Pueblo de Dios se congrega
primeramente por la Palabra de Dios vivo... Pues como quiera que
nadie puede salvarse si antes no creyere, ios Presbiteros tienen por deber
primero el de anunciar a todos el Evangelio de Dios, de modo que...
formen y acrecienten el Pueblo de Dios. Porque por la Palabra de sal-
vacién se suscita en el corazén de los que mo creen y se nuire en el
corazén de los ficles la fe, por la que empieza y se acrecienta la con-
gregacién de lcs fieles™.

Cuando el Concilio, en este {exto, nos ensefia: Populus Dei primum
coadunatur Verbo Dei vivi, remite a Ios siguientes textos: :

* 1P 1, 23; “Habéis sido reengendrados no de un germen corruptible,
sino incorruptible, por medio de la Palabra de Dios viva y perma-
nente”, San Pedro a su vez cita a Isafas 40, 8: “La Palabra de nues-
tro Dios permanece para siempre” y declara expresamente que esta
Palabra permanente nos fue anunciada (v. 25b).

_ * Hch 6, 7: “La Palabra de Dios iba creciendo; en Jerusalén se mul-
tiplicaba considerablemente el mimero de los discipulos”.

_ * Hch 12, 24: “Entretanto la Palabra de Dios crecia y se multiplicaba”,

3. El Concilio Vaticano II nos presenta un concepto casi- sacra-
mental de la Palabra de Dios, cuando ensefia que “es tan grande el poder
y la fuerza que estd en la Palabra de Dios (Verbo Dei vis ac virtus inest),
que constituye sustento y vigor de la Iglesia, firmeza de fe para sus hijos,
alimento del alma, fuente limpida y perenne de vida espiritual”.
~ El Concilio habla otras veces de esta “fuerza de la Palabra de Dios”
{cf. LG 35a, DV 17, UR 21a, DH 11b), apoyéndose casi siempre en la
afirmacién del Apéstol de que la Palabra de Dios *“es fuerza de Dlos
para la salvacién de todc el que cree” (Rm 1, 16).

Pero hay otros textos del Nuevo Testamento que lo aflrman o
insinan:

* Ciertamente es viva la Palabra de Dios y eficaz, y més cortante que
'espada de dos filos. Penetra hasta las fronteras entre cl alma y el
espmtu hasta las ]unturas y médulas; y escruta los sentidos y pen-
samientos del corazén. No hay para ella criatura invisible: todo
" estd desnudo y patente a los 0103 de Aquel a qulen hemos de dar
cuenta (Hb 4, 12-13).

* La Palabra de Dios tiene poder para construir el edificio y daros
la herericia con todos los santificados (Hch 20, 32).

* La Palabra de Dios permanece operante en vosotres los creyentes
(1 Ts 2, 13),

* La Palabra de Dios sembrada en vosotros es capaz de saIvar vuesiras
almas (St 1, 21).

* La Palabra de Dios es viva y permanente (1 P 1, 23).
* La Palabra de Dios salva si se guarda (1 Cr 15, 1-2).

* La Palabra de Dios es fuerza de Dios para los que se salvan
{1 Cr 1, 18). .

* L.a Palabra de D1os es vida 'y comunica v1da (Jo 6, 63)
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. * La -Palabra de Diog punflca (]n 15; 3).-

~ * La Palabta de Dios es como una semilla (1 P 1, 23; Le 8, 11); viva

"y con enormes virtualidades: basta que sea sembrada en tierra pre-
parada (no en el camino, ni entre piedras, espinas o' arbustos) pard
que crezca por su fuerza ¥ su poder, tlorezca y produzca abun-
dantes frutos,

* Asi es la Palabra de Dios: el Apéstol siembra, Apolo riega y Dios
da el crecimiento (1 Cr 3, 6). .

+* Guando el Apdstol predicaba, el Esplntu Santo producia en los oyen-
- .tes la aceptacién de la Palabra de Dios (Hch 16, 14; cf 1G 19,

" Esta es una docirina’ sobre la cual nunca meditatemos bastante es
suflc1ente ‘que nos preparemos y semmbremos en nosotros y en‘los demds
la'Palabra de Dios como semilla que se arroja a la tierra, para que el
Espmtu Santo, el'autor de la Palabra, presente en nosotros y en los
oyente$, produzca también su aceptacién, no ya como palabra humana,
sino como Palabra suya. Presente la Palabra de Dios en el alma, ya sea
por la lectura o por ld proclamacién, el Espmtu Santo hard’ el resto:

“muieve .ef corazén, lo dirige a Dios, abre los gjos: del espiritu y concede
a todos gusto en aceptar y ‘creet' la-verdad” (DV 5). De este modo “la
Escritura alumbra el entendifmiento, confirma la voluntad, enciende el
corazén en amor a Dios” (cf, DV 23),

" En otro texto el Concilio nos presenta el ejemplo de los Apostoles
La meta de todo su-esfuerzo era llevar a los hombres hasta Cristo para
santificarlos en El. (Cudl era el 'método de los Apdstoles? Imprimis vir-
tute Verbi Dei: ante todo por la virtud de la Palabra de Dios (DH 11b);
y el Concilio contintia- describiendo el método pastoral de’ los "Apdstoles:
“Al igual que Cristo, los Apéstoles se consagraron siempre a dar test-
monic de la verdad de Dios, atreviéndose a proclamar cada’ vez. con mayor
plenitud .ante el pueblo ¥ las autoridades la Palabra de Dios con confianza
(Hch 4, 31). Porque afiriaban con-fe firme que e/ Evangelio es por si
mismo realmente la virtud de Dios para la salvacién de todo aquel que
cree. Despreciando, pues, todas las ‘armas de la came’ y siguiendo el
gjemplo de mansedumbre y de modestia de Cristo, predicaron la Palabra
de Dios confiando plenamente en la fuerza divine de este Palabra para
destruir los poderes enemigos de Dios y llevar a los hombres 2 la fe ¥
al acatamiento de Cristo”,

4. Por iodo eso el Concilio Vaticano II nos ensefia: “Todos los
hombres estdn obligados a buscar la verdad, sobre todo en lo referente
a Dios y a su Iglesia, v, una vez conccida, a abrazarla y practicarla®
(DH 1b). Pero “la verdad no se impone de otra manera que por la fuerza
de la misma verdad, que penetra suave y a la vez fuertemente en las
mentes” (DH ic). Y porque todos los hombres son persomas, es decir,
dotados de razém y voluntad libre, y, por tanto, enaltecidos con una
responsabilidad personal, “sonm impulsados por su propia naturaleza a
buscar la verdad, y ademds tienen la obligacién moral de buscarla, sobre
todo la que se refiere a la religién. Estin obligados, asimismo, a adherirse
a la verdad conocida y a ordenar toda su vida segin las exigencias de
la verdad” (DH 2b). Y aclara mds: “La verdad debe buscarse de modo
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apropiado a la dignidad de la persona humana y 2 su naturaleza social,
es decir, mediante la libre investigacién, con la ayuda del magisterio o
ensefianza, de la comunicacidn y del didlogo, por medio de los cuales
los hombres se exponen mutuamente la verdad que han encontrado o
juzgan haber encontrado para ayudarse unos a otros en la bisqueda de
la verdad; y una vez conocida ésta hay que adherirse firmemente a ella
con el asentimiento personal” (DH 3b).

Vil

Asi no es dificil entender la actitud deductiva del Papa Juan Pablo II
al recordar a los Obispos en Puebla que los fieles de América Latina
esperan y reclaman de sus Pastores ante todo una cuidadosa y celosa
transmisidn - de. la verdad sobre Jesucristo: “Del conocimiento vive de
esta verdad dependerd —decia— el vigor de la fe de millones de hom-
bres. Dependerd también e! valor de su adhesién a la Iglesia y de su
presencia activa de cristianos en ¢l mundo. De este conocimiento derivardn
opciones, valores, actitudes y comportamientos capaces de orientar y
definir nuestra vida cristiana y de crear hombres nuevos y luego una
humanidad nueva por la conversién de la conciencia individual y social.
De una sélida Cristologia tiene que venir la luz sobre tantos otros temas
g cuestiones doctrinales y pastorales que os propondis examinar en estos

ias”.

* Palabras semejantes dijo el Papa con relacién a la verdad sobre la
Iglesia y la verdad sobre el Hombre. Y al referirse a las relaciones e
implicaciones existentes entre evapgelizacién y promocién humana y a
los mil problemas en el campo social, cultural, politico y econémico,
conclufa: “Aqui es donde encontramos, llevados a la prictica concreta-
mente, los temas que hemos abordado al hablar de la verdad sobre Cristo,
sobre la Iglesia y sobre el Hombre”.

Este es el valor préctico de la verdad revelada: libera, salva, con-
grega, construye, purifica, santifica, vivifica, alimenta, vigoriza, sustenta,
flumina, orienta y enciende el corazén en amor 2 Dios y al préfimo.



"El Mértodo de la Teologia Positiva- Especulativa’

Francisco Interdonato, S.J.
' Pend

INDICE

Introduccion: Necesidad de Recuperar el Método

la. PARTE: Qué es Teologia Positiva y Método en Teologia Positiva

1)
2)

3)

lta. PARTE:

1)

2)

3

Qué es Teologia Positiva.

Las Fuentes de la Teologia Positiva:

a) El Recurso a la Sagrada Esctitura

b) EI Recurso de la Tradicidn

¢) El Recurso al Magisterio _

d) El Recurso a la Doctrina de los Teéloges:

El Método en Teologia Positiva.

Qué es Teologia Especulativa y Método en Teologia
Especulativa ' '

Qué es Teologia Especulativa:

a) Evolucion del Dogma y Teologia Especulativa

b) “Sefales de los Tiempos” y Teologia Especulativa,

El Método en Teologia Especulativa:

a) Aproximande lo Peculiar de este Método (2 niveles de
Teologia)

b} En el Método de las “Teclegfas en Genitivoe” vy la Teo-
logia Especulativa

¢) Oriodoxia u Ortopraxis a la luz del Método

El “Método Trascendental” como Desarrollo del Método de
la Teologia Especulativa



198 F. Interdonato, E! Método de la Teologia

lntroduccién: Necemdad de Hecuperar of Métode

Tal vez desde mngum veniana se ve mejor lo que pasa en la Iglesia
como desde la que mira hacia e] campo de la teologia. Nada extrafio. En
un sentide (en cuanto conocimiento cientifico v sistematico de la Reve-
lacién) la teologia actia como el alma del Cristianismo, presente en todo
el cuerpo; y si el alma se enferma. .,

(Esta enferma la teclogia? Manteniendo por lo pronto a raya los
juicios de valor, mirando sélo el fenémeno, es evidente que alge grave
ha sucedido en estos dltimos -afics en una Comunidad de Fe, culto y
practicas esencialmente doctrinales o fundadas en la doctrina, que es urna
Y que sin embargo de hecho existe y se aplica en ella cualquier método
y- por consiguiente cualquier proyecto de teologia.

La Iglesia, si bien es una comunidad de los que se han asociado libre-
mente, tiene una idea de si misma y una estructura teclégica determinada
en sus nicleos fundamentales que la vertebra. Si esta columna vertebral
se quiebra, aunque sea invocando la propia conciencia, 3130 absolutamente
esencial se quiebra y en su caida arrastra aspectos constitutivos de su ser.
No queremos ser melodraméticos, pero cada uno sabe hasta qué punto,
en nombre de una teologia comstruida a extramuros de ella misma, con
Namarlas “teologias progresistas, modernas, etc.”, se ha ofrecido més
doctrina sobre teorfas socio-econémico-politicas y tantas otras realidades,
que sobre la historia de la salvacién bebida en sus fuentes: La Sagrada
Escritura, Tradicién, Magisterio y los grandes Tedlogos del pasado. Com
lo que —hasta qué punto, cada uno 16 sabe— se ha generado en el pueblo
cristiano confusién e incertidumbre; y sus Representantes natos —obispos
y sacerdotes— en cuanto mensajeros de Cristo (Mt 7,29; Jn 20,21) han
perdido ese prestigio y autoridad que antes hacia crefble su mensaje.
Ahora el mensaje ha de volver a hacer creible al mensajero.

Por tanto se 1mp0ne recomponer ese mensaje que, si bien original-
mente no se identifica con la teologia, la implica necesariamente; y re-
componerla es recomponer primariamente su método. Ellc es necesario
shora porque cada vez mds el constitutive existencial (y también esencial)
més importante —por lo menos manifestativamente— de la identidad
profesional del sacerdote, es la posesién sdlida y orgdnica de un saber
teolégico capaz de darle el equilibrio cientifico y espiritual para discernir
adecuada y reflejamente el pluralismo teoldgico y armonizarle con la
necesarja ‘unidad en la confesin de la Fe.

Lo que en este se ha perdide, no puede recuperarse con el solo
arrepentimiento y propdsito motivado por razones espirituales, ascéticas
y apostélicas. Esto es necesario, pero no basta. El vacio es doctrinal, es
del entendimiento. Y no de ayer. Ha recorrido un largo camine que hay
que desandar. A estas alturas ya no es dnicamente cuestién de enderezar
el rumbo perfectamente conocido y admitide por todos, sino de volver a
fijarlo (no inventarlo) y seguirlo. Transponiendo la metéfora usada por
el P. Claudel, “todo el edificic de mis certezas habia guedado en pie;
lo que pasa es que yo habia salido de €17, se constata que el propio edificio
teolégico necesita ser restaurado. comenzando por su entelequia (en el
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sentido de AristGteles), gue es el método, plasma estructural ‘de todo el
cuerpo teoldgico. A esto pretende contribuir lo que vamos a decir. Lo
dividiremos en dos partes, primero de la teologia y luego de la especula-
tiva. Estdn indisolublemente relacionadas, pero no son lo mismo.

12 Parte: Qug es Teol.ogia Positiva. y Método en Teologié Positiva

L

1. Qué es Teologia Positiva

La teologia positiva es la escucha especifica de la Revelacién de
Dios, histéricamente acontecida; y el esfuerzo reflejo y cientifico para
conocerla, Por tanto la teologia positiva (de suyo toda teologia catélica)
supone la Revelacién, no la produce ni la substituye, aunque con fre-
cuencia sea dificil deslindar perfectamente lo uno de lo otro; como muchas
veces serd inextricable sefialar dénde termina la teologia positiva y co-
mienza la especulativa. Esta mutua implicacién proviene de que la ‘Reve-
lacién acontece con palabras humanas y por ello incluye un elemento de
reflexién humana que ha sido utilizado por Dios. Y es necesario que sea
asi, puesto que ha de ser escuchada, entendida y transmitida por un
hombre previamente dotado de determinadas condiciones y comocimientos
profanos, .y un sello histérico temporal. '

Eso no significa que la Revelacidén esté subordinada al saber intra-
mundano del hombre. Lo que estd condicionado de alguna manera por
&l saber y experiencia humsana, por la “idea del mundo de la época”,
no es la Palabra de Dios, sino la manera de captarla, formularla y trans-
mitirla. La riqueza insondable del Mensaje de Dios, tiene que producir
un desnivel entre lo afirmado (el contenido del Mensaje) y la afirmacion
(manera de expresarlo) incomparablemente mayor que en cualquier otro
orden de conocimiento. De ahi se sigue que los conceptos, sin menoscabo
del empeiio de aclararlos siempre més, no deben ser un espejismo que
flusionen con haber hecho translicidos su contenido; son un faro que
guia hacia la obscuridad luminosa del misterio en si, que es Dios y que
se expresé en los hechos y palabras de Cristo.

El Cristianismo se entiende, pues, a sf mismo como una Religién
histérica revelada, La realidad que representa el Cristianismo y la verdad
que anuncia, se dan en el Mundo porque ese Dios vivo distinto del mundo,
con absoluta libertad y gratuitamente actwedé y dié noticia de Si mismo
en los Profetas y definitivamente en Cristo, en ui punto del tiempo y del
espacio. Consiguientemente la teologia positiva es la que de la manera
més exacta y correcta posible, utilizando un método histérico aposterio-
ristico, pretende reunir, presemtar e interpretar las afirmaciones de las
fuentes de la Revelacién; que son dos, constitutivas —Escritura y Tra-
dicién—, y dos manifestativas —el Magisterio y los grandes Tedlogos—.
Estos titimos hicieron sistemAticamente esta unificacién, esto es, con uni-
dad asimilable, poniendo en relacidn los diversos datos particulares entre
si y con la totalidad de la Revelacién; sin convertirla empero en sistema
0 escuela teoldgice. Estas son mds bien teologia -especulativa porque la
coherencia o 16gica del sistema influye en las conclusiones. :La teologia
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positiva las deriva de los puros datos de la Revelacién, en particular del
Dato fundamental, Jests, en el que la Revelacién se hizo definitivamente
histérica, esto es, efecto de una voluntad libre, la de Dios, mdeduclble
de ninguna 1eahd1d intramundana.

Con una distincién parecida debe contestarse la pregunta de si Ia
teologia es ciencia. Si por ciencie se entiende el conocimiento cierto de
las cosas por sus principios ¥ causas; el esfuerzo metddicamente articuiado
por conocer la Revelacién en si unitaria, hay que reconocetle como ciencia,
Quedando entendida que sus principios y causas no pueden ser iguales
que en las ciencias profanas'. Porque la facticidad del objeto de la teo-
logta positiva (la Revelacidn), €l por qué se da o no se da, y por tanto
sus principios y causas, son fundamentalmente distintos de los de cual-
quiera otra disciplina. En teologia no se pueden probar (si se pueden
resolver las dificultades) sus principics y causas porque son estrictamente
gratuitos; y el criterio de verdad no es lo que nos aparece mas razonable,
Iogico, ni siquiera lo deducible a partir del concepto abstracto de una
posible comunicacion divina, sino que ha de deducirse de lo que Dios
ha diche y comunicado facticamente al hombre por medio de Cristo, por
su libérrima y amorosa decision. Consiguientemente el método tambicn
ha de ser peculiar,

Serd muy oportuno corroborar y COnfirmar lo dicho con la docttina
con que Sanic Tomés contienza la “Summa”. Establece la necesidad de
que se de una ciencia distinta de las fﬂoséflcas, ‘correspondiente a Ia
Revelacidén divina”?, que lama ‘“‘sagrada doctrina® y de ella afirma sex
ciencia, no a2 modo de las que proceden de la luz natural de la razén, sino
“de principios conocidos por la luz de una ciencia superior”? Y por eso
es la ciencia suprema: “En cuanto a la certeza, porque las otras ciencias
la tienen de la luz natural de la razén humana, que es falible, mientras
que ésta la toma de la luz de la ciencia divina, que no puede engafiarse.
En cuanto a la dignidad de la materia, porque ésta trata principalmente
de cosas que por su elevacién sobrepujan la capacidad del entendi-
miento™ %

Resumiendo: Para que una definicidn sea lo que debe ser, upa de-
terminacién conceptual clara, breve y compleia de algo, hay que leerla
como conclusién de! andlisis hecho; de lo contrario, serd muy poco clara.
Con esta advertencia podemos definir la teologia positiva asi: Es la pc
sesién refleja y exposicién sistemética de las verdades de la Revelacidn
Cristiana como se encuentran en sus fuentes (Escritura, Tradicidn, Ma-
gisterio, Tedlogos). Segin el primer clemento, “posesién refleja”, tedlogos
positivos fueron ya San Juam, San Pablo; segin el otro elemento, “expo-
sicién refleja y sistemética” hay que decir que comenzé con “De principiis”™
(“Peri arxon”) de Origenes.

I Citamos el “Denzinger” con Ia sola pumeracion antigua, ya que con ella se puede
manejar también la versién ampliada de Denzinger-Schonmetzer; y no al revés (Dz. 1796).

25. Th.1g 1a Ic
38, Th. 1 q. 1 2. 2 c.
“5.Th.1q 1abec
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Se sobreentiende que esas verdades se poseen por “luz sobrenatural”
(= objeto formal) y que por ello la teologia positiva es tal y no teologia
histérica o historia de los dogmas, que sélo son ciencias auxiliares de la
teologia positiva. '
. Lo bdsico, por no decir lo total, de la definicidén de teologia positiva
se resuclve en la recta inteleccién de sus fuentes, que serd también lo
central en su método,

2. Las Fuentes de la Teologia Positiva

8t la teologia positiva es la posesidn refleja y sistemética de las ver-
dades contenidas en las fuentes de la Revelacidn, el méiodo serd obvia-
mente, tender a ese fin. Por tanto, para entender el concepto de teologia
y poner el prerrequisito de su método, se debe clarificar el qué, el por
qué y el limite de esas fuentes ern cuanto fuentes. Vamos a iratar, pues,
de la Sagrada Escritura, la Tradicién, el Magisterio y los grandes Teblogos
sélo en su aspecto de fuentes de la teologia positiva.

A ) El Recwrso 4 la Sagrada Escritura

‘No debe considerarse una fuenfe sencillamente equiparable a las
demds. Es la norma suprema, normante y no normada, en un sentido
que requiere mas qgue nunca, precisarse. .

Toda proposicidn teoldégica, toda declaracién de Fe del pasado o del
presente, tiene que realizarse en un recurso continuc, necesario y siempre
nuevo, a la concretez que Dios ha garantizado como puwrg, a su Palabra
escrita, distinguible —aunque no diferente y mucho menos opuesta— de
la realizacién de la doctrina posterior de la Iglesia y de las otras fuentes,
en particular de la teologia, que sierapre es algo dirigido y no dirigente,
oyente v no dictaminante, v que tiene que escuchar siempre de nuevo el
puro kerigma de la Fe consignado en la Escritura. Esta es la que posibilita
y domina el quehacer de la teologfa positiva; y a Ella en su integridad
—no unicamente a los pasajes demostrativos de los tratados— tiene que
volverse constantemente,

Dicho lo anterior, hay que afiadir inmediatamente y recalcarlo que
s¢ frata de la vuelta a la Ecritura como punto de partida, no de convertir
a la teologia en exégesis o peor alin, caer en ese biblismo que ha desna-
turalizado o esterilizado la teologiz positiva en los dltimos afios, con la
consiguiente repercusién en la fe. Sin menoscabo de lo dicho sobre el
puesto de la Sagrada Escritura, hay que reafirmar que la exégesis es una
ciencia auxiliar de la teologia; y que mo cabe estructurar la teologia posi-
tiva desde Ia exégesis como, a imitacidn de los Hermanos Separados, se
ha venido haciendo en muchos sectores de la teologia, sobre todo en
Cristologia.

Sin duda existié Ia sana finalidad de liberar a la Escritura de ser
convertida en instrumenio o purc medio manipulable por los francotira-
dores de la teologfa. Pero éstos estdn mds en las antipodas de los tedlogos
positivos que de los mismos escrituristas. Por eso, y por haber equivocado
el blanco, la exégesis no impidié la instrumentalizacién de la Escritura
por los que realmente tienden (a sabiendas © no) a hacerlo; v en cambio
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ba contribuido mucho a relegar a la teologia positiva a un asunto muy
secundario, especie de superestructura.accesoria 0 de resumen de lo bibli-
co, que a las postres ni es teologia ni alcanza a ser exégesis.

El tedlogo tiene que conocer y tomar como fundamento los datos de
fa Escritura suficientemente asegurados por los especialistas en Escritura;
enire los cuales &l (el tedlogo positivo) debe saber distinguir la exégesis
teoldgica, de la meramenie histdrica o filoldgica; mas no tiene por qué
sentirse obligado a coleccionar, elaborar y unificar fodo el material positivo
de tipo biblico relacionado--con un tratade.de teologia sisiemética. Esto,
—aunque supiera hacerlo, cosa cada vez més imposible—, seria en todo
caso un tratado de teologia biblica, y no teologia sistemdtica. Y también
la- teologia biblica —que trabaja con las conclusiones de la exégesis—
sigue siendo una disciplina previa y auxiliar para la teologia positiva.
Por lo tanto no le pertenece a ésta elaborarla, sino conocer sus conclu-
siones y tenerlas por fundamento.

El teélogo positivo debe saber discernir dénde hay teologia biblica
o exégesis catdlica, Sin ruborizarse en usar este calificativo, no en sentido
excluyente, pero si incluyente, esto es, que para ser exégesis catblica tiene
que tomar em cuenta..el principio: establecldo por el Concilio de Trento
(Dz 786), por el Vaticano I (Dz 1788), recogido por la “Providentissimus
Deus” ® y finalmente por ¢l “Vaticano II que manda interpretarla: “habida
cuenta de la tradicién viva de toda la Iglesia y de la analogia de la fe’’
(D.V. n. 12), Este principio de no interpretarla nunca contra el sentido
de la Iglesia... “ni contra el sentir undnime de los Padres” (Dz 1788),
lejos de haberse anticuado, es ahora més actual. Porque nadie concibe
ya la Escritura (como propiamente implicaba la “sola Scriptura” protes-
tante) verbalmente inspirada ni como un producto que proceda inmediata
y exclusivamente de Dios, independiente del testimonio vivo de la Iglesia,
presente antes de la redaccién de la Escritura, Una vez que por voluntad
de Dios se escribid, es, por supuesto, norma no normada y normaunte para
Ja Iglesia posterior; pero es claro que no fue dada en oposicién a la
Iglesia. Porque la Escritura no es solamente discurso, sino un aconteci-
miente salvifico en cuante es Dios mismo Quien se comunica y com su
comunicacién y por ella, produce su sujeto oyente, que es la Iglesia y la
asiste para anunciar recta e integramente esa autocomunicacin.

Ante [a observacion de que el Espiritu de Dios ayuda a todos a no
tergiversar la- Escritura, no cabe negar que efectivamente el Espiritu -de
Dios actia y ayuda, pero a menos de reincidir en un fanético iluminismo,
el problema -—como observa muy bien Rahner,®— estd en ver cdmo
acontece, cémo puede aprehenderse concretamente este poder esclarecedor
y asistente del Espiritu de Dios, quién lo atestigua. Nadie puede dudar
que es la Iglesia la Hamada a dar ese testimonio, esa norma no normada.
La Iglesia, en efecto, o da una interpretacién previa y auténomamente,
y se la aplica a la Escritura. Es ésta la que determina la predicacién de
la-Iglesia y la que notma sus operaciones, siendo la principal justamente
el leer la Escritura. El testimonic de la Iglesia viene a decir: Aqui hay

5ASS. 26 (1898-4), 278ss.
¢ RAHNER, K.: Curse Fundemenial sobre Iz Fe, Herder, 1999, p. 421,
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palabra de Dios que se manifiesta por su propia fuerza. Mas no se
constituye en otra norma junto a la Escritura o a espaldas de Ella.

Hay ciertas verdades que deben volverse a decir. La Escritura es un
momento de la Iglesia, no al revés, No sélo porque Cristo la instituyéd
antes, y ella es la que garantiza cuéles y cudntos Libros son -inspirados,
aunque la inspiracién venga de Dios; sino porque Cristo simplemente
instituyd la Iglesia, ¥ una vez Escrita la Palabra o Revelacidn (o quizd
sélo parte de Ella) por voluntad (inspiraciém)} de Dios, no lo hizo como
una instancia paralela, sino que fue entregada a la Iglesia, es constitutivo
de la Iglesia. Para aclarar el concepio (no es el mismo caso) piénsese
en los Sacramentos —-en todos, pero principalmente en la Eucaristia—;
la Iglesia ni los instituyd ni tiene poder alguno sobre su substancia (Dz
931; 2147a; 2301), y sin embargo son los Sacramentos de la Iglesia, y
ella “siempre tuvo poder para estatuir o mudar en la administracién de
los mismos” (Dz 931}; pero es un poder dado por Dios y guiado por El
Nadie tiene que temer que por eso se los adultera.

- Repetimos que no es el mismo caso, pero lo ilustra. En un sentide
real es més necesaria para la Escritura ser “administrada” por la Iglesia
porque no estd constituida principalmente por hechos sino por doctrinas
expresadas en concepios humanos. Su inteligencia viva, su traduccién -a
una experiencia creyente realmenmte pneumdtica, es un suceso que no
puede ser substituido por la misma y sola Escritura, sino que vuelve a
tener una estructura eclesial. jNo individual! El cristiano privado realiza
su inteligencia concreta de la Fe, deniro de la Comunidad de Fe, la Iglesia,
gue no es la simple suma de subjetividades religiosas particulares. Tiene
constitutivamenie una esiructura jerdrquica, una. direccién autoritativa, un
Magisterio, del que la unitaria inteligencia eclesidstica de la Fe, recibe
su ineguivocidad y obligatoriedad.

La relacién que todo lo dicho tiene con el aspecio especﬁlco que
aqui nos ocupa, puede expresarse recordando la amable queja de Rahner:
“Vosotros los exégetas olviddis algunas veces que sois tedlogos cat6licos” 7.
En efecto, la exégesis catdlica —se desprende de lo anterior— es una
ciencia de Fe, no mera filologia o historia. Tiene que usar ¢l método
filolégico e histérico que investiga la génesis, el “sitz im leben”, los géneros
y sus causas, etc., pero no para quedarse en ellos sino para llegar a
esiablecer la verdad de la doctrina; y para este objetivo final no tomard
a la Iglesia como mera norma negativa. Si es teblogo catblico, asumird
la tarea de mostrar que la doctrina dogmdtica de la Iglesia encuentra en
la Escritura al menos su dltimo fundamenio. En seguida se ve, que no
s coherente —ahora menos que antes— decir que debe hacerlo el tedlogo
positivo, Es tarea primariamente exegética que debe cumplirse con su
método y recursos especializados, pero: “Esta relativa autonomia no debe
en cambjo, significar independencia y antagonismo frenie a la teologia
sistemdatica, como, por desgracia, se comprueba en . ciertos casos™’.

TRAFINER, K.: Exégesis y Dogmética en Escr. de Teologia, Tomu V, .Taurus
1964 p. 86,

¢ SAGRADA CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATOLICA: “La forma-
cién teoldgica de los futuros sacerdetes”, 1976, n. 81, Este documento, solemnemente
sancionade por la “Sgpientize Chnshana” (Cfr el Articdde 71, con la mnota 23}, en
adelante serd citado con estas siglas: S.CE.C. n.
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No le basta, pues, decir que son cuestiones de Tradicién y Magisterio,
i aun en esocs casos limite, de algunos dogmas del tratado de los Sacra-
mentos en General y de la Mariologia, entre ofras cosas porque es igual-
mente dificil encontrarlos en la Tradicién explicita v el Magisterio de los
primeros siglos (piémsese, por e¢j., en el ndmero septenaric de los Sacra-
mentos; en que para su vilida administracién, no es necesaria la Fe y
la Santidad del Ministro y en los dos ultimos dogmas marianos). Si no
obstante han side proclamados verdades de Fe catflica, tienen que estar
implicitamente, de alguna manera, en la Escritura. Es evidenie que a los
exégetas les toca empefiarse en descubrir hasta dénde y c6me lo estdn.
Més adelante trataremos el problema de las dos Fuentes; aqui tiene que
quedar claro que el exégeta debe dar la impresién, sobre todo ante los
“débiles en la fe” y ante el piblico menos preparado, de que construyen,
no destruyen. :

Por su parte el tedlogo positive se persuadird definitivamente que
la exégesis se ha super-especializado y que él no es experto como ahora
se requiere, ¥ que no puede usar la Bscritura como en los buenos tiempos
antiguos. Y no obstante sigue siendo cierto que a él, al tedlogo positivo,
le toca dar wna visién unitaria, sistematica, de la Fe segin las fuentes
de la Revelacién, en particular la Sagrada Escritura que “debe ser como
el alma de toda la teologia” (DV n. 24; OT n. 16). Esta frase ha sido
muy mal traida. En primer lugar el Concilic habla de la “Esctitura”, no
la “Exégesis” (y menos la exégesis filoldgica o histdrica, segin vimos); vy
dice ser “el alma”, no foda la teologia; pero tampoco la disciplina central.

Disciplina central no quiere decir la méds digng, sino la que da cuenta
de toda la Revelacién; y esa es la teologia. Porque la Revelacién no
consiste Wnicamente en palabras; es la autocomunicacién de Dios misme
que sélo puede captarse en la realidad misma de lo creido, pero que no
puede poseerse reflejamente sin ei proceso de la justificacidn y la natu-
raleza de la Gracia. A la actual conciencia de Pe se legd ciertamente
escuchando y leyendo la Escritura, pero a través de un enorme despliegue
vivo, gue son precisamente las fuentes con todos los hilos de sus conte-
nidos desarrollades a través de los siglos que solo puede recoger y armo-
nizar la.teologia, a través de Ia analogia de la Fe, muchos de cuyos ar-
ticulos sélo fragmentariamente y de manera abierta estin en la Escritura.
Puede dar idea de lo que queremos decir este péarrafo un poco largo de
Rahner: “Tampoco serviria de nada inicialmente que dijésemos... po-
seemos en la Escritura la Palabra reveladora e inmediata de Dios. Porque
antes de que podamos comenzar a escuchar ¢ leer esta Palabra, estamos
ya hace mucho apresados en este mundo de hoy, somos los escépticos,
los racionalistas, los hombres de Ia deduccién v la aclaracién naturales e
histéricas. Por de pronto sentimos la Escritura como eco de un mundo
fenecido, como enunciado en funcién de una imagen del mundo que se
nos ha hecho extrafia. Y sélo con esfuerzo y con mil dolores del corazon
y del espiritu lograremos traducirla a nuestro lenguaje, para que, de este
modo, no se nos aparezca como mere documento de uma época de la

»9

historia de las religiones que estd ya pasada””.

?RAHNER, K.: Ei hombre aciucl vy o Reh‘gio’i:: “Escr. de Teol.”, Tomo VI, Taurus
1969, p. 24,
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La disciplina central, unificadora de lo particular y de lo universal;
del inicic y de la terminacién, de las diversas actitudes anie lo religioso;
y de la Escritura con las otras Fuentes, como en seguida vamos a ver,
s6lo puede ser la teologfa, lo cual constari por si mismo a lo largo de
toda esta exposicidn. :

B) El Recurso de la Tradicion

Nos limitaremos a algunas puntualizaciones de por qué la teclogia
positiva tiene que remitirse a la Tradicién como a fuente. Hay que dis-
tmgmr la Tradicién que antecedié a la Escritura y la que le sigui6. La
primera es la testificacién de la Fe en Jesucrisio y la predicacién viva
y autoritativa hecha por la Iglesia, del kerigma del Sefior que luego, en
la misma era apostdlica, se consigné en la Escritura. La segunda, la pos-
terior a la redaccién de la Palabra del Sefior, abarca la que se origind
efectivamente después —y antes de la muerte del dltimo Apdstol—, o
es una parte del mensaje de Cristo que no pasé a la Escritura. Esto de
suyo es posible y parece que tuvo que suceder; es en todo caso lo que
plantea el verdadero problema de las Dos Fuentes, muy importante para
dilucidar el tema del recurso de la teologia positiva a Ia Tradicién. Se
puede enunciar asf: jTodo el mensaje de Cristo se sedimenté en la Es-
critura —siquiera sea de manera implicita— o paralelamente siguié co-
existiendo —-jdesde el tiempo de Cristo o Apostdlicol— una Tradicién
transmisora de contenidos de Fe no depositados en la Escritura?

El problema no ha sido definide por el Magisterio; pero tanto Trento
(Dz 783 y otros) como el Vaticano I y ahora el 11, hablan de la “Sagrada
Tradicién” como de algo en si (DV n. 8) y se refieren a ambas fuentes
como a realidades distintas: “La sagrada teologia estriba, como en fun-
damento petenne, en la Palabra de Dios escrita, juntamente con la sagrada
tradicién” (DV n. 24), Con todo es un problema teoldgicamente abierto.
No es posible esquivarse aqui, tanto mds cuanto creemos que es ineludible
admitir las dos fuentes como distintas, y no reducirlas a una, como im-
plica esta observacién de Rahner, valida, pero parcial: “Si preguntamos
qué contenidos de la tradicién concreta son propiamente revelacidén divina
y cuales son teoremas humanos o también derecho y leyes positivas y
mutables de la Iglesia, el Magisteric poded dar 2 la postre una. respuesta
decisiva a tal pregunta, pero la norma de ese Magisterio, que no recibe
ninguna revelacién nueva, en ¢l fondo sdélo puede ser la Escritura™ ™,
Nos parece que la norma del Magisterio no es sélo la Escritura, sino
también la misma vida de la Iglesia. Si de hecho la Iglesia ha profesado
una verdad como de Fe, es decir, revelada, lo es aunque criticamente no
se pueda decir que estd contenida en la Escritura. Este es el argumento
de “prescripcién tecldgica” del que hablaremos méds adelante.

Primero nos parece muy iluminador capitalizar la concepcién y la
terminologia de Urs von Balthasar ', El distingue entre Palabra Atestiguada

WRAHNER, K.: Curso Fundamental, oc, p. 422 (corrijase la paginacion alterady
en esta impresion castellana),

U HANS URS VON BALTHASAR: Ensavos Teoldgices, T Tnmo, el Cap. “Palabra,
Escritura, Tradicién”, Guadarrama, 1964, pp. 19ss.
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(= Revelacion = la hecha por Jesus); v “Palebra Atestiguante” (= Es-
critura = Redactada por los Profetas y Apodsioles). En otros iérminos:
la Palabra atestiguadz es Dios en su autocomunicacién; y la atestiguanie
es la consigna por escrito. En algunos casos ambas formas de palabra
van separadas, por ej., en los Evangelios, v més o menos también en los
Hechos de los Apdstoles, en que el Sefior habla y obra sin prestar atencidén
a que tales cosas se regisiren por escrito; en otros casos (em los Profetas
y en el Apocalipsis) parecen ir juntas. La palabra Afestiguada al ll,egar a
su. plenitud, la autorrevelacién en Criste, tiene infinitamente més riqueza
.que la palabra Afestiguante. Cosa que no sucedia en el AT porque Ia
palabra atestiguada era Ia Ley y la promesa, que podian ser captadas ade-
cuadamente por la palabra humana, la escritura. Los judios no tenfan
que creer en otras revelaciones de Dios a Abraham, a Moisés o a los
Profetas, fucra de las consignas; por eso no tenfa por qué haber una
tradicién como fuente de fe. E) principio de la sola Escritura era, pues,
perfectamente vilido en el AT; no asi en el NT.

Con la Encarnacién, tenia que aparecer como fuente de Fe la Tra-
dicién, a causa de la irrepetibilidad de la Persona humano-divina de Jesis.
Sin Tradicién la Escrifura de la Nueva Alianza seria todavia AT, ley y
promesas, palabra acufiada, no autocomunicacién personal. La Escritura
del NT implica Tradicién, no sélo porque ésta la precedis y fijé su cédnon,
sino porque la Escritura es una magnitud mayor que ella misma en cuanto
la palabra atestiguante no agota la palabra atestipuada. De estas premisas,
sorprendentemente, Von Balthasar no. deduce la existencia de dos fuentes
distintas, como parece obvio,

En corclusion podemos decir:

1) Es posible y de facto muy plausible que no todo el mensaje de
Cristo se sedimenté en la Escritura, pues parece que si Cristo Io hubiera
querido, El misme la habria escrito o dictado. De hecho el dogma de la
inspiracién y del “cdnon” (cudntos y cudles libros pertenecen a la Sagrada
Escritura) se funda en esta tradicidn anterior. ;(Se limita a eso?

. 2) Si se supone asi, esto es, si s6lo se puede hablar de contenidos
de la Tradicién posteriores a la redaccién de la Escritura, de todas ma-
neras hay que mantener la existencia de dos fuentes dlstmtas _

Distintas se entiende con distincién no mutua, ¢ sea, que no puede
haber verdadera Tradicién er contra de una afirmacién de la Escritura,
sino que simplemente no esté en ésta. La Escritura serfa como ncrma
-negativa para la Tradicién; permaneceria como garantia de la Tradicion,
perc no la tnica. La otra garantia de que una Tradicién es efectivamente
apostdlica serfa, es, la “lex orandi” (la vida litlrgica) y el “sensus fide-
lium” (sentir de los ficles), la Iglesia creyente. Esta debe ser interrcgada,
auscultada, en toda época. Si consta que universalmente profesé una
verdad (por ejemplo que hay Siete Sacramentos, ni méds ni menos) durante
un periodo suficientemnente largo de su historia (siguiende el ejemplo,
desde el siglo XiI al XVI) y lo profesé en cuanto perteneciente a la
Revelacién, pertenece realmente a ella y puede ser declarado dogma (como
sucedié en Trento, Dz 844), en virtud de Ia indefectibilidad o infalibilidad
de la Iglesia orante y creyente. Este es el Namado argumento de pres—
cripeidn teoldgica. ' : .. .
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C) El Recurso al Magirterio

El Magisterio en cuanto capacidad activa (que exige obediencia) de
seguir testificando la autorrevelacidn de Dios en Cristo, es también fuente
de la teologfa positiva. De por si, sélo fuente manifestativa; pero una
definicién ya dada, actia como fuente (no, por la indole misma de la
definicitén nueva) constitutiva para el Magisterio posterior.

‘Aqui, sin extenderncs mayormente, hay que afirmar que dicha capa-
cidad activa el Magisteric, tiene que existir en la Iglesia, y existe, por ser
una comunidad religiosa escatoldgica, es decir, Gltima y definitiva, que
por tanto, no puede desertar —en conjunto-— de la verdad y del amor
de Cristo; e insuperable, en cuanto tiene dentro de si espacio para toda
auténtica productividad religiosa y para toda obra de la Gracia divina;
es la instancia final que pone al mundo, la historia -y la cultura —sin
querer dominarlas ni administrarlas-— en referencia a la voluntad salvi-
fica de Dios 2.

- Para que Ia Iglesia sea columna ¥ fundamento de la verdad” (I Tim
3_,15) forma tangible de la autorrevelacidon definitiva de Dios; para que
no caiga —como tofalidad— fuera de la verdad en cuanto Gracia, no es
suficiente decir que Dios la preserva sin mds; es necesario un Srgano
humsano. La Palabra eterna de Dios se ha encarnado en la palabra hu-
mana, y se transmite en un mensaje histérico. Pues bien, es la verdad de
este mensaje histérico lo que cae dentro de esa garantia escatoldgica,
prestada por una instancia asimismo humana e histdrica, el Magisterio,
Siempre que éste testifica la Fe.de la Iglesia como totalidad, postulando
asentimiento absoluto (“ex cathedra™), no puede menos de testificar Ia
verdad de Cristo; sea que lo haga el Colegio Episcopal en conjunto con
su cabeza personal, el Papa; sea que lo haga éste solo, pero en -cuanto
cabeza del 'mismo  Colegio.

‘Pero el Magisterio no siempre tiene ni debe tener esa solemmdad
Igual que en ioda autoridad, también en la Iglesia de Cristo hay una
funcién gradual del Magisterio, acomodada a -la _situacidn concreta de
la Fe v al cuidado de Ia realizacién ordinaria del Kerigma y de la direccibn
y- vigilancia - doctrinal, que se extiende también al .quehacer teolégico.
Esto es lo gue se llama Magisterio Ordinario, con sus diversos grados-de
obligatoriedad. Esta denominacién de Magisterio ordinaric y extraording-
ric que da definiciones solemnes —como sugiere Rahner— de un dnico
Magisterio, que es el que efectivamente existe, el normal u ordinario,
el cual eventualmente puede poner actos extraordingrios.

. Lo més importante aqui es la necesidad consubstancial a una Reli-
gién de origen divino, de que sea autoritativa doctrinalmente, esto es,
que tenga un Magisterio auténtico, con una autoridad definitiva; también
en sus férmulas, puestc que notifica Ia actuacién de Dios en el hombre,
que E! mismo ha expresado en conceptos humanos, A pesar de la analogia
e imperfeccién de estos conceptos, cuande son usados por el Magisterio,
conservan, desarrollan y transmiten la verdad absolutamente consignada

t2Las definiciones ¥ comnceptos iradicionales de la teologia con frecuencia se prefiere
en este escrito expresarlas con la terminologia {no necesariamente a Ta letra) del diccionario
teplogico de Rahner-Vorgrimler, que nos parecé mas actual sin menoscabo del. contenido.
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en la Escritura y en la Tradicién, mediante progresivas afirmaciones
diferenciadas (dogmas). Esto debe existir y aceptarse: “Una Iglesia no
puede ser Iglesia si no tiene el valor de pronunciar un anatema, si puede
sin més permitirlo todo como opinién doctrinal jgualmente justificada del
Cristiano” ", Notando empero siempre que ¢l Magisterio no revela ver-
dades, sino que declara que tales verdades han sido reveladas, y que la
infalibilidad en tales declaraciones no procede del carisma de la inspi-
racién, sino de la asistencia del Espiritu Santo. En este sentldo es fuente
de la teologia positiva.

D) El Recwrso a la Doctrina de los Tedlogos

Esta fuente de la teologia positiva ha sido la més barrenada por la
confusién del pluralismo tecldgico actual. Lo cual no quita sino aumenta
Ia necesidad de precisar qué se entendié y debe entenderse por ese argu-
mento que conferfa R confwre a una proposicidn el calificativo de “Teo-
l6gicamente comtn” o “comtin entre los Tedlogos”. Es lo siguiente: La
doctrina updnime de los Tedlogos- (de la Edad Media y Moderma) si de
hecho se da, tiene cardcter normativo para los tedlogos particulares pos-
tetiores, cuando y en la medida en que en ella se hace perceptible la
propia conciencia dogmética de la Iglesia y su desarrollo, que acepta esa
doctrina en cuanto acepta a dichos- tedlogos. Consiste, pues, en algo
parecido, pero de inferior densidad dogmitica, al comsenso de los San-
tos Padres.

La razén es porque los teologos reconocidos —al menos nnphc1ta-
mente— como tales por la Iglesia, hacen teclogia bajo una dltima di-
reccibn y vigilancia del Magisterio. De donde en comjunto y durante
largo tiempo, no puede suceder que propongan una doctrina como reve-
lada y obligatorin que de hecho esté en oposicién a lo ensefiado por el
Magisterio. Recaetia contra éste, que da la missio (misién y facultad de
ensefiar en nombre de la Iglesia) ',

. A ningtin gran tedlogo le duele la manera como esa misidn se pueda
conciliar con la necesaria libertad académica y menos de investigacidn,
que en todo caso es una libertad redimida. El testimonio de dos de los
més grandes tedlogos de este siglo, prusha —y su ejemplo lo confirma—
que no impide la creatividad. Son Barth y Rahner. Que el primero pro-
ceda de otra Confesidn, y tecurra (formalmente} a una fuente; es secun-
dario, pues el principio afirmado es el mismo, “La tarea que tememos
los tedlogos no consiste en defender o representar determinada posicién,
idea o teoria; como tedloges no podemos ser nada distinto de una especie
de testigos. Nos encontramos en presencia de un -hecho y ese hecho se
ha manifestado en la Biblia” . El segundo —itodos saben que es de
los que méds podrian hacerlo!— sehusa incluso hablar de su propia teo-
logia: “Lo decisivo es la conviccion de que una teclogfa es realmente
interesante y vesponde de verdad a su esencia, precisamente cuando no

[E RAHNER, K.: Curse Fundamenial, oc., p. 440.
14 Const. Apost, “Sapientiae Christiana”, Art. 27.1.
T BARTH, K. (y Otrosy: Hacig un nueve Humanismo, Guadarrama, 1957, pp, 128-9.
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es la“teologia propic de un teSlogo particular, sing cuando es una teologia
de la Iglesia. La teologia debe ser por definicién, un elemento del proceso
en el que la Iglesia intenta escuchar mejor. la Palabla de Dios, pronun-
ciada en ella” 'e. :

El desconmerto acfual no debe ser el drbol que impida ver el bosque.
Sigue en pie que el respeto setio y la confrontacién con la doctrina comiin
de los teblogos, ayuda grandemente a la conciencia dogmética vy a la
subjetividad intelectual del tedlogo particular, y también a la conciencia
superior de la Iglesia en conjunto, enriquecida precisamente por las in-
dividualidades teolégicas creadoras del pasado. En este sentido es una
fuente de la teologia positiva,

3. H Método en Teologia Positiva

Como hemos anotado, el recurso a las Fuentes, tales como han sido
descritas, al mismo tiempo que el contenido, es lo principal del método
de la teologia positiva, Es la_conclusién del Papa: “La teologia por tanto
debe remitirse continuamente a la Revelacién en su conjunto” . Antes
de ver que este ndcleo absolutamenie bédsico y fundamental del método,
debe recuperarse, renovado, es conveniente detennmm en abstracto 1a
naturaleza y funcién del méiodo.

La palabra méfodo (de odos, camino y meta, hacia) indica segm—
miento, bisqueda. Lo cual es plenamente aplicable a la teclogia. Porque
incluso en aquellos puntos céntricos en que la verdad nos es dada, esté
claramente en las Fuentes; necesitamos descubrirla, liegar a ella. El modo
de ser de la verdad divina —paraddjicamente .més que en ningin otro
campo-— es estar oculta; y requiere con mds perentoriedad un método,
una via de acceso precisa y regularmente seguida. El conjunto de pro-
cedimientos destinados a asegurar la comprensién y posesién de la verdad
teoldgica, menos que en ‘ninguna otra, no puede ser arbitrario. La defi-
nicién general de método ‘que daba Descartes: “Entiendo por método
unas reglas ciertas y faciles gracias a las cuales todos aquellos que exac-
tamente las observan no supondrén nunca verdadero lo que es falso, y
llegardn, sin fatigarse en esfuerzos indtiles, 'y aumentando, por el con-
trario, progresivamente su ciencia, al comocimiento verdadero de lo que
estd a su alcance” '®, se ve en eegmda que es_perfectamente aplicable a
la teclogia. Y en efecto, se aplicé rigurosa y uniformemente después del
‘Concilio de Trento, como se puede comprobar —aunque sea. séle viendo
el Indice— en cualquiera de los grandes “cursos” completos . _

Ese método estaba ligado a ese tipo de conocimiento abstracto, ted-
rico, ¥ a esa nocién de ciencia que con toda la tradicién del pensamiento
(no s6lo de Aristételes, sino que ya lo habia sido Platén, lo serd del

16 RAHNER, K.: Le Gracie como libertad, Herder, 1972, p. 147.
17 TOAN PABLO M, Discurso en San Pedro, 28 Octubre, 1981,
_ 18 DESCARTES, R. Reguige ad directionen: ingenii, R. 4,

13 Cir. por ¢j.,, uno de los dltjmos, que para no pocos de nesotros fue el texto oficial
principal, el Paires Societetis Iesu in Hispanio Profesores, SACRAE THEOLOGIAE
SUMMA, editado por la ‘B.A.C. en Ia décadas det 50-60.
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mismo Descartes, de Kant, etc.) se investigaba a partir de conceptos.
universales, necesariamente verdaderos, indiscutibles, y cuyo problema
metédico central era como mostrarlos vilidos de la experiencia o lo par-
ticular, Para este descenso de lo universal a lo particular, Aristételes habia .
ideado ese proceso tan genial como férreo, el silogismo, traje uniforme
del raciocinio deductivo, que usé esmeradamente la teologia positiva o
dogmitica que, conforme a su contenido, se desplegd segun este esque-
matismo:

Tal proposicién teclégica, tal ve1dad estd en las Fuentes de la Re-
velacién (Escritura, Tradicion, ‘Magisterio, Teélogos); :

Es asi que lo que estd en las Fuentes es de Fe (se precisaba en qué
grado, seglin la manera de estar en las Fuentes y en cudles);

Luego tal proposicién o verdad es de Fe (en el correspondlente grado
o “censura teolGgica®™).

En si este método teoléglco, en cuanto camino para saber si una
verdad pertenece a la Fe y en qué grado pertenece; y el mecanismo légico
del método, el silogistico, fue vdlido y estructuralmente lo sigue siendo,
en abstracto; perg en concreto, dos fendmenos, unc evitable y el otro
inevitable, lo fueron haciendo paulannamente incompleto y exceswamente
simplista.

"El primer fendmeino, estd ligado al uso (no a la indole) del método,
de_cualquie_r méiodo, ¥ es que tiende a estereotiparse y devorarse a si
mismo. No siendo por su esencia un hdbiio, tiende a convertirse en tal.
Cuando la conciencia metddica pierde su impulso genuino, cae en esa
rutina gnoseoldgica llamada formalismo.

Pues bien, aunque no en todos ni en el mismo grado, no hay duda
que generalmente hablando el método de la teologia positiva fue cayendo
poco a poco en ese formalismo disecado que llega a prestar més atencién
a la actividad cognoscitiva y aun al armazén extermo —el silogistico—,
que al contenido, Direccién diametralmente opuesta a la orientacién, pre-
cisamente, de Santo Tomés: “El acto del creyente no termina en el enun-
ciado, sino en la cosa”®, En ofros términos, el defecto estuvo precisa-
mente en aquello que constituye la entelequia del método, que es Hevar
a comprender, tanto los juicios universales y abstractos, cuanto los datos
singulares y concretos, Estos dltimos son la experiencia, en filosofia;
los datos revelados, en teclogia, Ambos muy respetados por el llamado
“intelectualismo” de Santo Tomds, cuyo método no se miraba a si mismo
sino a la verdad. El. encapsularse en la repeticién y en los comentarios
de .comentarics al Maesiro; fue una osificacién posterior, cuyo rechazo
implicito se vivia desde tiempo, pero hizo falta el genio de Lomergan pata
Hevarlo al conocimiento reflejo, descubrir las causas y claborar sistemés
ticamente un método? que es nuevo porque conserva lo antiguo en lo
que tiene de perenne, y €s que la clave del conocer es el entender, no las
proposiciones y demostraciones,

203 Th, 2-2 Q. 1 a ad 2 (“Actus autem credent!s non terminatur ad enuntlahlle,
sed ad rern”)

21 Cfr, LONERGAN, B.: Method in .’[-‘heology,. Herder and Herder, NY, ,1972.
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Hasta aqui, respecto del primer fendmeno, que dijimos era evitable
pero de hecho no se evitd, vy contribuyé a deteriorar el método, Venga-
mos ahora a:

El Segundo Fendmeno, inevitable, que mostrd insuficiente y muchas
veces simplista el método de la teologia positiva. Concierne a la primera
premisa del esquema consignado arriba: ““Tal proposicidn o verdad, estd
en las fuentes de la Revelacién”. El increible y acelerado despliegue de
la eritica textual e histérica desde principios de este siglo, hacia tiempo
que habia hecho aparecer precipitada y superficial la seguridad y suma-
riedad con que afirmaba. Una multitud de factores que van desde la
especializacién y sub-especializacidn de la Exégesis, Patristica, Historia
de los Dogmas, interpretacién de los Concilivs y de los Tedlogos; hasta
el escepticismo y pluralismo del mundoe mederno, coniribuyd a ello, La
misma Fe del estudiantie de teologia (y del Profesor) constantemente tenfa
que imponerse a las dudas o dificultades contra esas premisas antes pa-
cificamente poseidas. Se sumd al despotismo del saber experimental; el
enfriamientoc del sentimiento religioso: la disminucién de la vida litar
gica, etc.

Podia haberse cafdo en la cuenta varias décadas antes de que era
necesario revisar el método en el sentide de no dar sin mds por obvio
el “Estd en las fuentes de la Revelacién™ y mosirarlo de manera critica.
El retrasc hizo aparecer tan palmaria la deficiencia, que no se asimild
debidamente y se cay6 en el vicio contrario. Resulta incomprensible esta
oscilacién pendular en un grupo humano tan selecto, como son los tedlogos,
pero de hecho el peligro de utilizar la Sagrada Escritura “inicamente para
proporcionar las pruebas, a fin de sostener una tesis”, y convertirla, como
auspiciaba la misma Sagrada Congregacién para la Educacién Caidlica,
en “punto de partida y fuente de inspiracién para toda la ensefianza” 2,
e transformd en el peligre contraric, en el cual se cayd de hecho y segui-
mos cada vez més inmersos (como dijimos arriba) y es transformar la
teologia positiva en teologia biblica v ésta en biblismo. Igsualmente, ahora
ya no existe' el riesgo de hacer una “Teolegia Denzinger”, sing el de
transformar la Dogmaética en historia de los Dogmas, v ésta en histori-
cismo. :

En el defecto pendular se cae cuando se combate algo del pasado
sin haberlo digerido. Lo que habia y hay que digerir, es que el error del
método de la teologia positiva no fue el haber usado el racional-deductivo,
sino el haberlo mantenido de manera excesivamente predeminante, cuando
Ia estructura racional de las “Fuentes” fue llamada al tribunal de la critica
demoledora, v que por conisiguiente requerfan una legitimacién empirica,
pero no el abandonc del método. La tarea, que debe cumplirse ahora
debidamente, es desarrollar o completar el antiguo método con el método
racional-empiricc de Lonergan. Podriamos llamarlo racional-deductivo-em-
pirico (o inductivo), en que lo nuevo seria el poner debido énfasis en
legitimar las Fuentes positivas; que el punto de partida no se de por
consabido; pero sin resolver la meta en el punto de partida, Para ello no

223, C. E. C. Doc, cit. n. 92,
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hay que destruir, sino superar conservando. Dicha teologia se llamo
positiva por tener su punto de gravedad en la Revelacién hist6rica, datable
en un tiempeo y lugar determinados, investigable empiricamente por tanto.
Fl cambio no es cualitativo sino cuantitativo: La fase inductiva reclama
mas tiempo, més profundidad c;entlfxca ‘més ciencias auxiliares asimismo
mis especializadas. )

- Nos parece fundamental para lo que queremos decir determinar exac-
tamente lo constante y perenne del método, y los cambios indispensables.
No somos arquedlogos mi queremos restaurar nada, pero es fatal en una
doctrina esencialinente tradicional y en una Religién que tiene su centro
de gravedad en el pasado, en que el acontecimiento decisivo ya acontecid,
querer romper cont lo antertor, Sin proceder como un simple “laudator
temporis acti”, ni como un iconoclasta, recordemos -cudl era el método
segiin Santo Tomés: “Esta doctrina (!a “sacraz doctrina”, la teologia} no
argumenta para demostrar sus principios, que son los articulos de Fe,
sino- que partiendo de ellos;, procede a demostrar otras cosas, como el
Apé6stol a partir de la Resurreccién de Cristo, deduce la resurreccion
general (I Cor 15,12)72, ;Qué es lo que puede y debe cambiar ahora
de este método que Santo Tomdés entronca con San Pable? No la estruc-
tura racional-deductiva que podémos expresar con este silogismo implicito
(en el hablar ordinario, siempre son implicitos los silogismos, pero siempre
estdn presentes por ser ley del pensamiento):

Cristo ha resucitado;

. Es_asi.que la Resurreccién. de- Cr1st0 mlphca -nuestra -resurreccion;

L_uego todos resucitaremos,

Esta estructura sigue siendo vélida, lo que hace falta es trasladar el
foco de atencitn. Mientras en ¢l pasado la teplogia se .conceniraba en
demostrar la proposicién menor (“la resurreccidon de Criste implica nues-
tra resurrecci6n™); y para establecer la proposicién mayor: “Cristo ha
resucitado”, le bastaba consignar uno que otro texto de la Escritura, sin
discutirlo, discusién que al presente, nos guste o no, se lleva la parte del
elén, ¢Quién estd, en efecto, al corriente de todos los libros, secciones
de libros y articulos recientes sobre la Resurreccién de Jesiis?

Pero cabe profundizar mucho mdés: Realmente, (qué es lo nuevo?
A base del esquema anterior, el que ha. perdide la perspectiva de lo que
era ¢l “corpus theologicum tradicional estara 'inclinado a pensar que el
cambio ha sido oopermcano ‘El que conoce esos “cursos” completos de
teologia (le bastard mirar el indice} y la estructuracién arménica de una
Facultad de Teologia de hace pocos lustros, comprobard facilmente que
no es exacto que antes no se insistia en demostrar la proposicién mayor,
“Cristo ha resucitado”. Lo que es cierto es que no lo hacia la teologia
positiva; que en concreto, no lo hacia el tratado “De Verbo Incarnato”;
mas no porque lo diera ingenua y acriticamente por didfano, sino porque
en ese cuerpo unitario, a la Cristologia le habia precedido, la teologia
fundamental con sus sub-tratados “De Revelatione” y “De Christo Legato
Divino Docirinali” cuyo tema Aquiles era su Resurreccién. Y, por su-
puesto, le habian precedido, le acompafiarian y seguirian los cursos es-

238, Th. 149.1a 8¢
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pecificos de . Sagrada Escritura. Si pues la teclogfa positiva se contentaba
con cifar los textos escrituristicos principales para probar la resurreccidn
de Jesds, sin instituir examen crftico exegético, era porque ya el alumno
de Cristologfa habia enfrentado largamente (por -supuesto no con la su-
tileza de ahora) dicho examen critico y no porque lo supusiera como un
postulado o porque no se propusiera el problema de su verdad, aunque
se tuviera dudas reales sino sélo metédicas.

De donde esa distancia que a primera vista parece iniransiiable entre
el antiguo tratado “Del Verbo Encatnade” y una moderna “Cristologia®,
no es tanta. Aunque se compare con la més impresionante en extensién
y aparato critico, como es la mdltiple de Schillebeeck, es un simple espe-
jismo decir que ésta es biblica y la otra no lo era. Lo que pasa es que
la actual es al mismo tiempo, y tode en uno, lo que antes se desdoblaba
en el tratado del Verbo Encarnado, la Teologfa Fundamental y los diversos
tratados escriturfsticos, dados por diferentes Profesores pero que llegaban
al mismo alumno.

- Nosotros creemos —quiere ser nuestra conclusibn-— que la forma
actual no es ninguna ventaja y va contra la dindmica del progreso, que
exige confiar cada cosa a su respectivo especialista; y ahora, menos que
nunca, nadie lo es en todo. Aun tratdndose de un Schillebeeck, ¢l exégeta
encuentra lagunas, y més todavia el telego sistemético. Sin menoscabo
de lo dicho arriba —de la. necesaria informacién critica sobre la exégesis
que debe poseer el que cultiva fa teologfa positiva— ésta no puede ser
una suma de dogmética més teologla biblica (que es una especie de teo-
logia fundamental evolucionada) mds exégesis, en que esta dltima es el
mayor sumando. Con esto no se logra lo gue auspicia el Papa Juan Pa-
blo II, la sintesis teolégica, que es integrar, nmo simplemente agregar, los
resultados de varias disciplinas. Leégitimada una verdad de una cualquiera
de las Fuentes de la teclogfa, segiin el método inductivo, la teologia posi-
tiva la puede y debe usar como premisa, por la analogia de la Fe, ¥
tender a la sintesis, a la unidad, puesto que en definitiva el objeto de la
teologia es unitario y su desmembramiento en varios tratados es una
necesidad del andlisis; pero el andlisis clama por la sintesis. La Sagrada
Escritura no puede hacerla por su indole esencialmente inductiva, que
lleva a la fragmentacién de su objeto en incesante mirarse a si mismo,
cosa inherente al método histdrico.

Por eso Aristteles no consideraba a la historia (La Sagrada Escri-
tura dejada a si misma, fundamentalmente es historia) propiamente como
ciencia. Porgue una ciencia debe poder probarse por otra ciencia superior;
y cuando se llega a la ciencia suprema, ya no puede probarse por ninguna
otra. No hay causalidad propiamente dicha de la Escritura. Es revelacidén
libre y amorosa de Dios, que pudo darse o no darse y su dltima legiti-
macién estd en si misma. No puede argumeniar en nombre de un prin-
cipio superior; ella es el principio dltimo. En cambio “es Io mds propio
de esta doctrina (la teologfa) argumentar por autoridad, puesto que los
principios de dicha docirina son recibidos por revelacién’™ . Es la ilacién
teolégica que poniamos arriba: Esto es verdad, porque estd en las Fuentes;

© 28 Th. .1 q.a §ad2,
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0, “Si estd en las Fuentes, es verdad”. No vamos a repetir una vez mds
que ahora hay que establecer, por el méiodo empirico, inductivo, que
estd realmente en las Fuentes., Pero la fase inductiva no es ciencia ni saber
propiamente dicho, en ningin orden, y menos en teologia, ciencia de Fe,
si no conduce al método deductivo o “racional-inductivo-deductivo’”, propio
de la teologia positiva.

22 Parte: Qué es Teologia Especulativa y Método en Teolog:a
Especulativa

1. Qué es Teologia Especulativa

La teologia especulativa, dicho en términos muy generales, es la
evolucién o desarrollo de la teologia positiva; que a su vez lo habia sida
de la pura palabra de la Escritura. Toda teologia es el escuchar sistemd-
tico, con voluntad de entender, de la Palabra de Dios en si y en boca de
la Iglesta (en la Tradicién). En ese escuchar, siempre eniran en juego .
datos aprioristicos-subjetivos del oyente, y pueden entrar también la filo-
sofia y ciencias humanas auxiliares: Cuanto més entran estos elementos
y estas disciplinas, mds especulativa es la teologia. De donde, la “lejania”
entre la Escritura y la teologia especulativa, serd igual a esos dos sumandos.

Esta aprensién —veremos que es una aprensibn— ha suscitado entre
otros prejuicios graves y de graves consecuencias, el que la teclogia espe-
culativa es intrusién indebida de la “Escoldstica”, cuando no de la filosofia
“griega™; que no es Escrituristica, que abandonando el Evangelio “sen-
cillo” se hizo artificialmente complicada, que hay que volver a Cristo
que predicaba la Palabra con sencillez.

Todos saben que estos prejuicios han actuado y se ]ustlflca aclararlos.
Es cierto que Cristo, que no ha aprendido propiamente las verdades que
anuncia sino que las ha contemplado en el misterio de la vida, las proponfa
no con raciocinios sino “como quien tiene autoridad, y no como sus
escribas” (Mt 7.29), es decir, no como un profesor que analiza'y cons-
truye. Desde este punto de vista el pensamiento de Jestis se puede consi-
derar pre-especulative. No porque no se plantee el problema de la verdad
y del sentido, sino porque los posee por visién y los revela de la tinica
manera propia de Dios-Hombre: “Yo soy”; “En verdad os digo”; porque
no la aprendié laboripsamente, sino que “El es la Verdad” (Jn 14,6), y
vino “para dar testimonio de la verdad” (Jn 18,37).

Su conocimiento —el de Jesds— es intuitivo, individual, esenc1al
porgque es Dios; no discursivoe, universal, como el nuestro. El “‘conccia-
lo-que hay en el hombre” (Jn 2,25) y conoce al Padre, porque “Yo y el
Padre unc somos” {Jn 10,30), v “Yo hablo lo que he visto cerca del
Padre” (Jn 8,38). Por tanto en la Escritura sélo puede haber afirmaciones:
Hizo al mundo; mas no lo interpretd; es “Ser”, “Yo soy”, pero no cémo
y por qué; Jestis habla del “Padre”, mas nunca explica la naturaleza de
esa filiacién, etc. El no necesita teoria ni teologia, pero la hace posible
y necesaria. Ni el Evangelio sinéptico es mera reproduccién de las Pa-
labras de Cristo (no siempre lo es); y ciertamente no el NT tardio, en-
patticular gran parte del Evangelio de San Juan, la Epistola a los Ro-
manos, Efesios, Hebreos, etc. Aqui no aparece ni siquiera esa sencillez
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—de primer plano— 'de los Sinépticos. No digamos la Patristica y los
Teblogos posteriores, incluso los actuales, aun aquellos que mds reivin-
dican la “sola Scriptura” y denuncian la infiltracién “griega, por ej., O.
Cullmann, jqué monumento de teologfa especulaiiva es su “Cristo y el
tiempo” que marca fuerfemente aun su “Cristologia del NT!

No es necesario alargarse; bastard mostrar positivamente lo que es
la teclogia especulativa y ella hablard de sf misma. Viene como inevitable
crecimiento de la teologia positiva, cuyos datos y resultados se esfuerza
en repensar, unificar y apropiarse entendiéndolos conceptualmente lo mads
posible, ponerlos en relacién con los otros datos y con la totalidad del
mundo espiritual del hombre.

La implicacién mutua de teclogia positiva y especulativa es tal que
en ilimo términc las dos tienen que realizarse conjuntamente. Por una
parte, tode teologia, por serlo de la Revelacién, tiene que ser aposterio-
ristica e histdrica, esto es, positiva; y por otra, todo empefio de dar razén
intelectual de lo asi positivamente oido, tiene que estar soporiado aptio-
risticamente por la tendencia sintética, con dindmica hacia la unidad,
propia del entendimienic humano. Siendo asi, las dos teologias vienen
a ser como dos aspectos de un mismo proceso sin solucién de continui-
dad, como lo dice eficazmente la Sagrada Congregacién para la Educacién
Catdlica: .. .la parte especulativa se inicia ya en la positiva; la positiva
es la especulativa in fieri; mientras que la especulativa es la positiva al
término de su movimiento” %,

De la Palabra de Cristo, a la Escritura, a la teologia positiva, a la
teologfa especulativa, se pasa siempre necesariamente, porque el que Ia
escucha ya la entiende (aunque no en todas sus implicaciones) a partir
de su situacién vital, los conocimientcs y disciplinas profanas, 16gica,
filosofia, cosmovisidn de su época respectiva, sistema de valores, el orden
en el amar, efc. que de una manera progresiva influyen en la comprensidn
del mensaje, ¥ a su vez reclaman ser iluminadas por dichc mensaje, en
una confrontacién incesante, De manera que cabe decir que la teologia
especulativa es un momento intrinseco de la teologia positiva, como ésta
lo es de la Escritura; pero cada momento anterior permanece en el si-
guiente, y todos estdn incluidos en el punto de partida, la Escritura, ex-
plicita o implicitamente. Por eso es gratuito decir que la teologia espe-
culativa no es Escritur{stica. Es una manera de atestiguar la Palabra
atestiguada, es un aspecto la més alejada, porque no suele ser dicha con
sus palabras y sus categorias originales; pero en otro aspecto es la més
cetcana, en cuanto la pone en contacio con ¢l nombre de cada época y
con todas las dimensiones de su vida.

Por eso tampoco cabe escandalizarse de que no se exprese con los
términos y categorias del NT esto es exigido por la misma Palabra de Dios
encarnada. Ya San fuan tuvo que acudir a categorias ““griegas™, racionales
para defender el mensaje de las intelecciones heréticas, por ejemplo en
la polémica antidoceta que lo obligé a recalcar que el Verbo se hizo
“sarx” {(carne) (Jn 1,14), v “lo tocaron nuestras manos” (I Jn 1,1);
luego contra el Paganismo (Apologistas), después las otras herejias cris-

x5 C. E. D Doc. c. n. 81,
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toldgicas, y las trinitarias, etc., en toda la historia del camino de esa
Palabra en el mundo. Mucho més cuando de la herejia se pasé a la apos-
tasfa moderna, deismo, racionalismo, igdealismo, materialismo y las otras
formas de atefsmo. Pero no sdlo para defenderse; Ia teologia especulativa
es necesaria para alcanzar salvificamente a todo hombre, pues en cualquier
estado y situacidn, siempre es el ser capaz de escuchar la revelacién de
Dios y de dar y darse honrada razén de Ella una vez abrazada. Hay. que
decir’ snnplemente que para la perduracién. y profundizacién del didlogo
que Dios quiso tener con el munde al crearlo para encarnarse v al Encaxr-
narse de hecho, al proporcionar el instrumento de ese didlogo, su Palabra
¥ sus obras (Sacramentos puso en movimiento a esas “fides quaerens
intellectum™, porgue ““nuestro eptendimiento mediante lo que conoce por
la razén natural camina con més holgura, como llevado de la mano, a
lo que estd por encima de la razén” %,

. Se dan muchos hechos que hacen necesaria la teologxa especulatwa.
Los reducimos a dos:

A) Evolucién del Dogma y Teologia B.rpémlaﬁim

El hecho de que se dé una auténtica y sana evolucién del dogma,
implica y postula que se dé a si mismo una auténtica y sata tecrlogia
especulatwa.

Lo primero (la evolucién del dogma) es indudable pot tres razones:

1) Con todo dogma sucede que en un momento dado se dice expli-
citamente que una verdad pertenece a la revelaciém de Dios; cosa que
antes' no se sabfa reflejamente, aungue se viviera;

2) Muchos dogmas —entre elfos los dos fundamental%, el Tnm-
tario. y el Cristolégico—, por la necesidad de aclararlos -y protegerlos de
las 1nte113retac10nes errdneas, han.-sido formulados con una conceptuah—
zacifn progresiva, lentamente elaborada;. C

3) Finalmente, algunos dogmas, sobre todo los referentes 2 los Sa-
cramentos en general y a la Mariologfa, han sido definidos después de
largas controversias de si estaban en las Fuentes de la Revelaci6n.

- Pues bien, en iodos estos casos, y de manera creciente, sin teologia
especulativa no se podrfa probar como fundamentalinente posible en abs-
ttacto, y comprobarle de facto en cadz dogma particular, que se -da
identidad entre las definiciones asi evoluciopadas y la Revelacién - de
Cristo, como debe suceder, puestc que la Revelacién se cerrdé con la
muerte del dltimo Apéstol ¥ se cerrd quiere decir qite ya no puedé haber
ningin Hempo nuevo, ningén otro plan de salvacién, sinc sélo el desve-
lamiento de lo que “estd ahi” (Dz 1501); no a pesar de que afin habia
cosas que decir, sino que ‘todo estd dicho en Cristo. La Iglesia, al def1-
nirlos, garantiza que asf sucede, en virtud de una asistencia del Espiri
ligada & un proceso vivo y racional, esencialments histérico y soclalmente
estructurado. Es claro que el proceso de todo esto supone, es lo que
hemos llamado teologia especulativa, Solo ésta puede responder —|y con
qué monumento de especulacién!— "a preguntas como éstas: (Por qué,

%8 Th. 1 g.1a. 5 ad 2.
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también la Iglesia de los primetos doce siglos tuvo que tener y vivir
siete -Sacramentos? ;De gué manera 16gico-formal debe estar un dogma,
por €. la Asuncifn, en la Revelacién, para que se diga que estd impif-
citamente contenido? (recuérdese que precisamente la teclogia especulativa
de Rahner elaboré un molde formal con la distincidén de estar en cuanto
“explicacidn l6gica” y en cuanto “explicacion Ontica” de la Sagrada Es-
critura y las -consecuencias que se siguen) ¥, Y tantas otras pregunias,
como por ef.: (Por qué la Palabra de Dios encierra consecuencias nece-
sarias que los oyentes inmediatos, los Apéstoles, no pueden abarcar ple-
namente y que se explicitarin mds tarde? ;Cémo explicar el que, por
una parte, los Apéstoles lo supieron todo {puesto que lo escucharon fodo)
y muchas cosas ro las sabfan? ¢Sin teologia especulativa cémo distinguir
no las sabian si por saber s¢ entiende un sistema conceptual reflejo de
las sabfan por su experiencia viva del encuentro con Cristo, que es
unicho més rica que las proposiciones en que las transmitieron?

Ya dijimos que ese desnivel entre lo captado reflejamente y lo cap-
table, "es inmcolmable y postulard siempre mayor reflexién porque las
palabras son meros simbolos que representan y evocan las cosas gue
mentan; pero no son portadoras de ellas mismas. Un ejemplo gréifico
que aporta Rahner, explica bien lo que queremos decir: “una proposicién
es siempre, en cierta medida, una ventana a través de la cual se mira
a la cosa misma.. no la de un envase con un contenido claramente deli-
mitado. 5i yo digo, por ej.: N.N. es mi madre, Jqué es lo que esta propo-
sicién comunica? ;qué he pensado y comunicado con ella? El minimo
es claro: Aquello sin lo cual la proposicién serfa falsa, es decir, las re-
laciones biol6picas conccidas. Pero,- jsignificard esto que tal proposicién
no queria comunicar més, que yo al decirla no pensé ni quise decir nada -
mis?” %, En seguida se ve que con mayor razén sucede eso con las
realidades divinas (teoldgicas).

La teologia especulativa es ademas necesaria si se quiers hacer a Ia
Revelacién realmente Kerigmdtica sin hacerle abandonar su objeto. Una
sana adaptacion y puesia en contacto con toda esa visi6n del mundo en
cada época de que hemos hablado, y con los otros datos, puede y debe
lograr que la teclogia sea vida espiritval; y la vida espititual, teologia.
El didlogo con €l pensamijento de su tiempo lo puede instituir sin diluirse
en é€l, si conserva el pasado no queddmdose en el ayer, y anticipando el
futuro. Este adaptarse sin acloparse —en lo cual siempre se liega tarde—,
¥ sin seguir una mera moda, es quizd el problema més agudo de la tfeo-
logia actual y una de las piedras de tropiezo més frecuentes en la Iglesia
post-conciliar, so capa de “sefiales de los tiempos”, categoria legitima y
fecunda pero que pide ser precisada cuidadosamente.

. B)  “Sefiales de los Tiempos” y Teologia E’Pe““!““.""’

_Las “sefiales de los tieﬁapbs_” 'de por si son lugares teoldgicos por
excelencia; pero también pueden ser, y han sido de hecho, ocasién pars

. X Cir. RAHWER, K.: “La presencia de Cristo en el Sacramento de la Cena del Se-
fior, Escritos de Teol. Taurus 1961, Tomo VI, pp. 384-385.

28 RAFNER, K.: "“Sobre el problema de Ia evolucidn del dogma®, Escr. Tesl. Taurus
1961, I, p. 84.
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trivializar un sector de la teologia que se ha dejado determinar por la
llamada necesidad (no sefial) de los tiempos, adapténdose a su época no
por una més rigurosa aplicacidn al objeto propio de la teologia, sino
diluyéndose en otras finalidades y disciplinas “actuales™.

El Vaticano II habia mandado *“escrutar” las sefiales de los tiempos
¢ interpretarlas a la luz del Evangelio” (GS n. 4), poniendo el énfasis en
“interpretarlas a la luz del Evangelio”. Porque las “sefiales de los tiempos™
no son Revelacién. La interrogan, la sacuden, para hacerle seltar conte-
nidos que posiblemente tiene y que requieren las circunstancias —el
desarrollo del mundo— para ponerse de realce. En este sentido muchas
cosas —aun las en si no religiosas—, son susceptibles de ser “sefales de
los tiempos” y, por consiguiente, ocasidn para que la teologia especulativa
interrogue a la Revelacién sobre ellas. Por ej., el sentimiento creciente
de la igualdad de los sexos, estimula a preguntarse sobre el alcance de
los textos paulinos sobre el papel de la mujer en la Iglesia, si son Reve-
lacién o condicionamientos sociolégicos, *...digo yo, mo el Befior” (I
Cor 7,12). Como ésta pueden ser “‘sefiales” las ciencias, la psicologia de
lo profundo, la pobreza, la injusticia, en una palabra, lo que llamamos
mundo tal como existe histdricamente en cada época y en cuanto consti-
tuye el medio en que se desenvuelve el designio divino de salvacién.

Pero si en lugar de atender a lag sefiales de los tiempos, “se es servil
a Ja meda del momento’” #, tales sefiales no serfan lugares teoldgicos, no
pertenecerian a la teologia especulativa, ni siquiera en ese nivel minimo
de una de tantas teologias en genitivo. Esos acontecimientos no pueden
dictar sus temas y sus métodos a la teologia; la invitan, solicitan, para
ella, con su método reflexione a partir de la Revelacién para encontrar
las relaciones existentes enire dichos acontecimientos o sefiales y el acon-
tecimiento perenne y salvifico del Cristianismo, & fin de iluminar la con-
ducta del hombre de hoy para que coincida con el Mensaje de Cristo, y
hailar una solucién humana dentre del plan general de la salvacién. Se
trata, pues, de una aplicacién (especulativa) de la dnica teologia a las
diversas realidades; de manera parecida a como el Concilio recomienda
hacerlo en el encuentro misionere con otros territorios socio-culturales,
donde debe verse “de qué forma pueden compaginarse las costumbres,
el sentide de la vida y el orden social, con las costumbres manifestadas
por la divina revelacién” (AG n. 22).

2. E! Método en Teologia Especulativa

A) Aproximando lo Pecwiiar de este Método

El método en teologia especulativa coincide —como es l6gico— en
el género, con el méiodo en teologia positiva. No serfa teologia si no
tomara como criterio de afirmacién y. de verificacibn de sus verdades,
las Fuentes de la Revelacién. Lo especifico del método en teologia espe-
culativa y por tanto su diferencia con la positiva estd en que ademds de
esas fuentes sobrenafurales (Escritura, Tradicién, Magisterio, Tedlogos)
recurre a otras disciplinas naturales, filoséficas o cientificas. Y puesto

2 JUAN PABLO II, Discwso c.
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que el recurso a estas disciplinas puede ser mayor o menor, la teologia
especulativa es susceptible de una gradacién de densidad dogmitica mucho
mas eldstica que la positiva, e incluir “niveles de teologia” mds diversi-
ficados. Es preciso aclarar estos conceptos. :

Niveles de Teologia: La Fe cristiana incluye, Ilamémoslos asi, tres
niveles de verdades:

1° Verdades Reveladas: Son las contenidas en el hablar sobrenatural
de Dios, y estdn en las fuentes propiamente dichas, Escritura y Tradicion,
Estas verdades son las tnicas que pueden ser declaradas ‘dogmas por el
Magisteric;

2° Verdades Conexas con las anteriores, o sea, aquellas en que
una de las premisas esid tomada de la Revelacién, y otra de una disciplina
o ciencia natural. Precisamente por estar su verdad condicionada por la
validez y temporalidad de estas ciencias o disciplinas humanas, no puede
ser declarada dogma. Caen en el ambito de la Fe, pero sin su cetteza
absoluta y perenne. Ejemplos cldsicos son el mostogenismo; el juzgar de
la ortodoxia o herejia de un autor; el conocimiento de la legitimidad de
un Papa en ciertas ocasiones, 0 de un Concilio. Estos dltimos también
se llaman Hechos Dogmiticos; no pueden deducirse de la palabra reve-
lada de Dios, y sin embargo tienen que ser formulados por la Iglesia en
cuanto tal, por ser presupuesios para la conservacién auténtica del De-
pésito de la Fe;

32 Conclusiones Teoldgicas, es decir, dedumdas de la Revelacidn,
con mayor o menor evidencia, en un proceso racional que permanece hu-
mano ¥y no se identifica con la Palabra de Dios ni pertenece a la Fe
propiamente dicha. Sin embargo son objeto del Magisterio Ordinario, aun-
que se deduzcan de la Ley Natural. Se despliegan en un amplio abanico,
que va de muchas ap]jcaciones de la Moral, de la Doctrina Social de la
Iglesia a las llamadas “teologias en genitivo”,.- para distinguirlas de la
teologfa simplemente dicha {en indicativo).

Es clato que lo que caracteriza al Cristianismo es el primer nivel, y
a él se aplica con plenitud el concepto de teologia; pero por extensién,
también a todos los otros niveles. La feologia abarca las teologins, cada
vez més frecuentes, perc hay que entenderlas bien.en sf y en su método
y sefialar la frontera, pasada la cual ya mo son teologia. Pongamos el
gjemplo de més uso y actualidad, sefialando deductivamente su gradacién
descendente: :

- Dios creé los bienes de la tierra para ¢l hombre (Revelado en Gen
1,26, etc.);

Pero sucede que ahora estdn repartidos injustamente (Andlisis hu-
mano); '

Luego el cristiano debe trabajar para que haya un reparto ]usfo
Esta conclusién, puede ser subsumida a su vez como premisa y deducir,
por ej., que “El reparto justo requiere el socialismo”. Y puede irse més
adelante: Del socialismo en general, cabe concluir en “Una forma deter-
minada de socialismo”; etc., en que Ia consecuencia se aleja cada vez
mﬁs de la premisa revelada, Pues bien, solamente se puede considerar una

“conclusién teolégica™, la primera, que “El cristiano debe trabajar para
que haya un reparto ]usto” porque estd univocamente en el dato revelado;
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no obstante tiene cardcier de “conclusiones teoldgicas”; - simplemente no
caen en el campo de la teologia porque ambas premisas son humanas y
porque descienden a lo concreto, y en concreto existen o pueden existir
muchas maneras de distribuir equitativamente los bienes de la tierra,
ademds del sccialismo. Esto no estd en ninguna forma en la Revelacidn,
y menos auin cudl socialismo sea el mejor. En todo esto las Fuentes sélo
pueden ser norma negativa. Ningtin sistema socio-politico-econémico puede
ir en conira de una norma Revelada; pero la manera especifica de realizar
el Cristianismo en la sociedad civil, estd entregada al hombre, y éste debe
ver las formas posibles y mds aptas.”

Devolviendo esta terminologia a la nuestra, se ve en seguida que
cae dentro de la Teologia especulativa lo que cae dentro del objeto del
Magisterio, por tanto la teclogia de 2° y 3er. Nivel (la- del ler. Nivel,
pertenece a la teologia positiva, aunque ya encuba la especulativa). El
criterio normativo general es que el grado de verdad (divina, autoritaria)
que corresponde a un pronunciamiento del Magisterio en esos niveles 2¢
¥ 39 es inversaments proporcional a los dalos de las disciplinas y ciencias
nattirales’ que entran; y directamente propoicional a su vinculacién con
Ja verdad revelada. Pero en el momento que esta vinculacidn deja de ser
univoca —y esto sélo lo puede establecer el método de la tecologia espe-
culativai— ya no hay que conceder rebaja alguna:y no permitir que las
ciencias y disciplinas humanas le roben la solidez a la teologia. Esto no
es desentenderse de lo concretio y de los problemas reales del hombre,
sino servirlos con los principios generales revelados que tiene, creyendo
que puede producu efectos concretos, como la teorfa puede Ilevar a sazén
resultados muy précticos.

El Estudiante y el Profesor de teologia deben  tener una mlrada de
largo alcance y considerar una tentacién radicai el dejar su objeto para
reflexionar sobre cuestiones més urgentes, la pobreza, la injusticia, y en
general lo socio-politico. Por Ia sencilla razén de que su ob;eto (de la
teologia) no es la solucién de esas cuestiones urgentes; pero sin él, no
hay verdadera solucién, al menos a la larga. Y al hablar del objeto ds
la teologia, se entiende tanto ¢l contenido como el ‘método, pues si con
éste se logra lo deseado por el Vaticano II; “El mismo método de ense-
fianza debe suscitar en los alumnos el amor a la-verdad ngurosamente
buscada, observada y demostrada” (OT n..15), no se tiene ni método
abstracto ni pensamiento abstracto; pere tampoco superficial. La verdad
“rigurosamente buscads’” no puede prescindir de su infraestructura me-
taffsica, articulada con lo real, sobre el esquema trazado por San Agustin:
“Credo ut mtelhgam mtelhgo ut credam® (Crec» para entender; entlendo
para’ creer) *°,

Una abrumadora llteratura teolc'sglca {tenemos que lamarla asi para
entendernos) nos obliga a vencer el respeto humano para citar textos co-
mo los siguientes: “La teologfa es en parte especulativa’y en parte pric-
tica” . ¢Por qué prdctica? porque “Estad ordenada..d ‘la -bienaventurahza
eterna, como a fin ultimo” 2, «FE]. fin del entend1m1ento especulatlvo es

30SAN AGUSTIN “Sermuues” 43; 9.
U5 Th i1q 1 a, 5 |: ’ '
-3 Ibdm. - - -
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la contemplacién de la verdad” #, ¢(No es esto alicnante? {No es des-
entenderse del mundo real, del hombre oprimido? Esta es la objecién
constante. Pero es una objecién ideologizada. Si se desentendiera, si esto
sucediera, ya no contemplaria la verded sino la mentira. Pero para no
desentenderse, no debe pensar ofra cosa; no debe defender a la verdad
de Cristo con la verdad de la scciologia; sino creer que la verdad de
Cristo —sin transformarse en otra cosa ni aftadirsele nada— contiene Ia
verdad de la sociologia, no formalmente sino eminentemente o en rafz o
como quiera decirse. Ese es el: problema de fondo: Si la verdad de Crisio
en si puede ser alienante; y si para no serlo necesita ocuparse de otra
cosa. Claro que la verdad de Cristo puede presentarse, imperfectamente,
alienantemente; pero para que esto no suceda debe profundizar su objeto,
su verdad, no una materia distinta.

B)  El Método de las “Teologiar én Genitivo” y ks Teologia Especulativa

Supuesto lo dicho sobre los “niveles de ieclogia”, €l problema me-
todico de las “ieclogias en genitivo” —-por su Jimportancia nos referimos
aqui a la teclogia de la liberacién— esta en enconirar su propio ser y
su propio método; que es 2l de una “conclusién teoldgica”. ‘Pero no es
presentada asi por-sus Autores, sino {es inevitable citarla con sus palabras
si debe ser discutido) como: “Una nueva manera de hacer teologifa. La
teologia como reflexidén critica de la praxis histérica es, asi, una teologia
liberadora, una teologia de la transformacién liberadora de la historia
de la humanidad, y, por ende, también de la porcién de ella —reunida
en ecclesin— que confiesa abiertamente a Cristo™ . Su méfodo no es
escuchar la revelacidn, sino: “Desde ese universo cultural reformulamos
el mensaje del Evangelio y de l1a Iglesia” *. El fin del entendimienio no
es contemplar la verdad, sino: “El conocumento estd ligado a la. trans-
formacién. .. La verdad para el hombre contemporineo se werifica, se
hace. Un conocmnento de la realidad que no lleve a una modificacién
de ella, es una interpretacién no verificada, no hecha verdad”*. Esta
dltima afirmacidn, ademds, contradice la naturaleza de la verdad, del
dogma, que es mcondu:lonal descansa en si mismo, es verdaderc porque
es verdadero, mdePendlentemente de toda verificacién que pueda apor-
tarle la unhdad o cualquier pragmatismo, por elevado que sea.

Aquf no vamos a repetir lo que hemos dicho abundantemente en
otros lugares ¥. Solo algunas precisaciones metodoldgicas. Si el énfasis no
cae realmente en la premisa revelada, sino que primariamente lo hace en
la disciplina humana, esto es, en el conocimiento del proceso de la libe-

3¥E. Th. 1 9. 14 a 16 ¢

3+ GUTIERREZ, G.: Teslogla dc la lberacidn CEP. 1971, p. 33

3 GUTIERREZ, G.: “Praxis de liberacién: Teologia y Anuncio”, ‘Conmcilium?’, 1974
{98) p. 364 : o : ‘

3% GUTIERREZ G.: “Evangelio v Praxis Deliberacién”, en el volumen en colabora-
cién: Fe cristiana v combio socicl en América Lotina, ‘Sigueme’, 1973, p. 241,

37 Cfr. del Autor: Teologia Latincamericana, ¢ Teologia de la Liberacidn?, Bd. Paulinas,
Bogotd, 1978, Cap. 1°. v Formacion teoldgica del Socerdote Latinoamericano Hoy :, Medell,
vol. VH, N°¢ 26 Junio 1981, p. 187ss.
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racién para participar. en él (puesto que evidentemente no es una teologia
de la liberacidn; es teclogia en favor de la liberacién), no cabe hablar de
teologfa, porque simplemente se abandona su método y por consiguiente
su objeto. No basta decir que reflexiona sobre ese proceso kiberador, “sobre
la praxis”, “a la luz de la Fe”. Esto no es suficiente para convertir esas
reflexiones en teclogia; como no lo es tomar las decisiones de médico,
de ingeniero, economista, “a la Iuz de la Fe”. La decisién permanece téc-
nica, econdmica, no teoldgica, aunque la tome “a la luz de la Fe”, como
debe hacerlo, si es cristiano, come dijo Maritain tratando exactamente de
este segundo problema *,

Como dijimos al hablar de las “sefiales de los tlempos Ia teologia
en genitivo es legitima en cuanto brota de una de esas senales” clamo-
rosas: El deseo universal de una mayor socializacién de la riqueza, y que,
por tanto, su método exige reflexionar también sobre estas disciplinas
humanas; pero si lo que debe ser conclusidn se convierte en finalidad v
gufa la seleccién de los lugares de la Escritura, que précticamente fungen
de premisa menor, siendo la mayor:

El socialismo es actualmente necesario para lograr la justicia;

Es asi que en tales y tales lugares de Ia Escritura se percibe la justicia;

Luego hay que ser socialista para lograr la justicia;
si el método es éste, como de hecho es, aunque no lo propongan asfi
explicitamente; si en realidad més que reflexionar “a la luz del Evan-
gelio”, “desde ese universo cultural reformilamos el mensaje del Evan-
gelio y de la Iglesia™, entonces no se tiene feologia cristigna sino polftica
en cristiano, como puede haber evolucionismo en cristiano, economia en
cristianc, etc.; o, mejor, una manera cristiana (entre varias posnbles) de_
hacer politica, economia, etc.

De acuerdo con la naturaleza del método, la teologia de la liberacién,
sélo puede concebirse asi: Es la reflexién que a partir de la Revelacidén
—de la Fe— trata de entender y fijar las relaciones existentes entre el
fenémeno actual del clamor por la justicia y creciente sentimientc de
socializacién, - con el fenémeno perenne y salvifico del Cristianismo; a fin
de iluminar y ayudar a resolver los complejos y graves problemas que
plantean tanto esas relaciones en si, cuanto el envolvm:uento de los sacer-
dotes y cristianos en ese movimiento liberador.

Y si de todas maneras alguien lo que quiere es aplicar el método
socio-econdémico-politico para interpretar Ia Fe; de manera parecida a co-
mo se han propuesto modelos de interpretacién varios —estructuralista,
socio-religioso, psicolégico, cultural, cientifico—, puede hacerlo, y por
cierfo iluminara un aspecto de la teologia; pero no debe proponeric como
teologia, pues ésta no se resuelve ni menos se agota en esos modelos v
métodos.

Tampoco el modelo de la “filosofia de la Religién” debe ser llamado
teologia. Esta es una confusién més sutil, que propenden a cometer en
particular los influenciados de alguna manera por Hegel. Recuérdese, por

3 Cfr. MARITAIN, 1.: Humenisme integral, Ed. C. Lohlé, 1966, p. 227,
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¢j., la voluminosa obra de Hans Kiing sobre Hegel ¥ en la que no obstante
reconocer —citando las numerosas obras de Hegel— que “no enconira-
mos ninguna palabra significativa sobre la gracia, sobre el pecado, sobre
la naturaleza creada y la miseria del hombre” (p. 85); que se ve precisade
a preguntarse; “;Es realmente Fé en el sentido del NT?” (p. 190); que
Hegel no admite religién cristiana “confesional” (p. 341); que considera
a la filosofia “ciencia abscluta’” (p. 210), eic., sin embargo Kiing califica
a Hegel de telogo y aun cristéloge; en lugar de “filéscfo y de la religién™.

Hay que concluir que seria absurdo pensar que la teologia, siendo en
si la disciplina que puede reivindicar cardcter de “ciencia suprema” *, y
en ese sentido absoluta, fuera la més relativa de todas y pudiera llevar
el titulo de feologia cualquier disciplina, sea cual sea el método que calce
y las fuentes que use. :

C) Orodoxia u Oropraxis a ks luz del Mérodo

Una de las grandes dificultades ccntra el método de la teologia espe-
culative es el problema del primado de la praxis u ortopraxis sobre la
doctrina u ortodoxia; y si la teologia debe preocuparse més de la primera
o de la segunda. Esto se ha extendide al culto, aun el sacramental, que
para ser vélido deberfa tener efectos histéricos sefialables. El pragmatismo,
el materialismo, las desviaciones en el campo de la moral, la legalizacién
del aborto, etc., tienen su raiz en la inversidn metddica de ese primado,
esto es, en atribuir la funcién directiva al querer sobre el conocer. Esto,
ademds de ser una incengruencia filoséfica, “Nihil volitum quin precog-
nitum”, nada es querido si previamenie no es conocido, contradice a la
esencia del Cristianismo y de su disciplina interpretativa, la teologfa. La
Fe y el Culte a Dios, o son fines, 0 no sen nada. No pueden estar al
servicio de algo ni de alguien, o en factores consacratorios de las teorias
y praxis humanas. La voluntad y el deseo, pueden obrar y crear; perc son
impotentes para ver, necesitan apoyarse en la Revelacién, en el Logos.

Si la Iglesia en un sentide verdaderc es mds sensible a las faltas
contra la ortodoxia que contra la ortopraxis, es decir, a las faltas confra
la verdad y el dogma que contra la justicia, es porque sabe que a la larga
no hay mayor injusticia que el error. Si bien las caidas contra la justicia
y contra la moral en general, scn mds graves como efecto, no lo son como
causa de otras caidas, Se ve claro cuando las faltas morales se cometen
sin previo error del entendimiento, como puede suceder y sucede: *No
hago el bien que quiero, sino el mal que no quiero” (Rom 7,19). En
estos casos el arrepentimiento y sincero propésito puede bastar para co-
rregirse; en cambic si hay error, si la falta en la conducta es consecuencia
de un falseamiento de la doctrina, corregirse supone una recuperacién
esencial de su autocomprensién y de sus relaciones con Dios y con el
mundo,

En otras palabras: Sin menoscabo de la gravedad de la falta de or-
_topraxis; lo que es més de temer cristiana y teolégicamente hablando es

3% Cfr. Kiing, Hans: Lo encarnacion de Divs: Introduccion al pensamiento de Hegel

conto prolegomenos pare ung Cristologia futwra, Herder, 1974,
5 Th.1q.12. b c .
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la falta de ortodoxia, porque ésta engendrard la peor falta de ortopraxis,
la que hizo constatar a Freud: “La inmoralidad ha hallado siempre en
la religion un apoyo tan firme como la moralidad” ¥, Por tanto el método
teolégico que pone a la ortodoxia, a la verdad, al dogma, como hecho
incondicional que necesita ser legitimado sblo ante la Palabra atestante
de Dios, es enteramente correcto. La praxis no crea la verdad, la en-
cuentra y debe dejarse guiar por ella. Es un planteamiente inadecuado
decir: “Lo primero es el compromiso de caridad, de servicio. La teologia
viene después, es acto segundo” 2, porque no se trata de primado de
dignidad sino de direccién; y en todo caso porque es un falso conflicto.
El primer contenido de la ortodoxia, es la caridad. Cuando S. Pablo dice
que es la Fe la que justifica, no excluye las obras: “{Entonces por la fo
privames a la ley de su valor? jDe ningin modo! Mas bien la afirmamos™
(Rom 3,31). Evidente, porque la primera de las obras es teper Fe. Se
trata de priinacia de la verdad en la caridad. Pero, por el dinamismo
intrinsecc de las facultades humanas, la prioridad de direccién, de orden,
le toca al entendimiento, Por eso Santo Toméds hizo suya 1a definicién de
Fe que habia dado San Agustin: “Credere est cum assensione cogitare™
(Creer es pensar con asentimiento) %,

Muchas de las verdades de la Dogmétwa a las que p1'esta asenti-
miento, implican acciones externas, una praxis; pero muchas otras son
ellas mismas la praxis por excelencia, el asentimiento consiste en la pura
contemplacién amotrosa. Y esto es siempre “la buena parte” (Lc 10,42).
No puede haber teologia ni tedlogo sin la conviceién de que “El fin de
toda substancia intelectual es el entender a Dios... En consecuencia la
bienaventuranza y felicidad dltima de cualquier substancia intelectual es
el conocer a Dios” *. Esto no es intelectualismo “especulativo™ sino Evan-
gelio: “Esta es la vida eterna: Que te comozcan a ti, el dnico Dios ver-
dadero, y a tu enviado Jesucristo” (Jn 17,3).

3. El “Métedo Trascendental” como Desarrolle del Método
de la Teologia Especulativa

Si no se destacé suficientemente arriba, debe remacharse que la or-
topraxis, lo mismo que las “sefiales de los tiempos”, las teologias en ge-
nitivo, entran y enriquecen tanto el ser de la teologia especulativa como
su método, Las precisaciones hechas han tenido por finalidad que integren
de manera orgdnica, no por negacidn sino por adicion, lo uno y lo otro.
Esta adicién se puede ver expresada —awnque no se lo propuso— en la
definicién de teologia que dio uno de los Congresos de la revista “Con-
cilium”: “Sin pretender dar una definicidn de teclogia, la entendemos
como la reflexién que los cristianos hacen sobre su fe y sobre su expe-

HFREUD, S.: Bl porvenir de uns fusidn: Obras completas, ‘Bibl. Nueva’, Madrid,
1948, Vol. 1, p. 1272,

2 GUTIERREZ, Tenlogia de la fiberacion, o.c., p. 28
N8 Th.2-2q.a lc
“ .G, 8, XXV, “Quod intelligere Deum est finis omnis intellectualis substantiae., . ”
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riencia cristiana en un tiempo y en una cultura determinada” . Con esta
conclusion dicho Congreso viene a dar una apta definicidn de la teologia
especulativa y de su método, en virtud del elemento que afiaden a la
definicién tradicional que debe reservarse para la teologia positiva. El
elemento afiadido es: “...y sobre su experiencia cristiana en un tiempo
y en una cultura determinada”. No niegan la definicién tradicional; la
extiende para gue comprenda, en otros términos, las llamadas “sefiales
de los tiempos”, la ortopraxis, las teologias en genitivo, etc., todo lo
abarcado por esa Constitucién especifica del Vaticano II en que por pri-
mera vez un Concilio definid a la Iglesia ad extra, en sus relaciones con
el munde: “Los gozos y las esperanzas, las iristezas vy las angustias de
los hombres de nuestro tiempo” (GS, inicio).

Reconociendo la validez de esa definicién de los tedlogos de “Con-
cilium”, aqui no insistimos mds. Creemos que basta haberla puesto como
recapitalacion de lo dicho. En cambio juzgamos indispensable, a causa
no tanto de la repercusidn gque merecidamente alcanzd, cuanic por su
valor intrinseco de auténtico desarrollo, extendernos en la definicién que
da Rahner en su “opus magnum” ya citado o recoge en €l. Es ésia: “La
teologia como reflexién sistemética scbre la Fe cristiana a partir de la
situacién conjunta y de la auto-inteligencia entera del hombre” *. Si la
definicién Ia hacemos terminar en: .. .a partir de la situacién conjunta”,
coincide con la anterior de “Concilium” y se le aplica lo que acabamos
de decir, Pero sigue com: “...y a partir de la auto-inteligencia entera
del hombre”: Esto es lo caracteristico del Método Trascendental; que
le imprime un gran desarrollo al método de la teologia especulativa ¥ a
la teologia misma, potque no es mero método sino también contenido,
como lo prueba el uso que se hace en dicho libro. El “Curso Fundamen-
tal”, como se ve en seguida, es una especie de recapitulacién de toda la
teologia desde y con este método que Rahner lamé de “primer nivel de
reflexién”, es decir -—explica él mismo— sin la elaborada especializa-
cién de la teclogia de “segundo mivel”, esto es, traduciéndolo a los téi-
minos que hemos usado, la “teologia positiva” producida a base de las
Fuentes (Escritura, Tradicién, Magisterioc, Tedlogos) tal como estin hoy
perfeccionadas, y que Rahner explicitamente usa muy poco en dicho
Curso. No, obsérvese bien, porque no las aprecie tanto o méds que otros,
sino porque intencionadamente quiere estructurar una teologia (no lg teo-
logia simplemente dicha, con ese “giro anfropoldgico o trascendental” que
de ninguna manera disuelve la Revelacién en lo humanc. El modestamente
la contradistingue del “segundo nivel” de reflexién, al que llama cientf-
fico; pero cualquier lector que no huye el esfuerzo del concepto™ para
entenderlo, sabe que el “primer nivel” de Rahner, no es menos cientifico
sino distintc 'y complementaric. Es —asi nos parece— la teologia espe-
culativa en ese semtido pletdrico descrifo por la Congregacién para la
Educacién Catdlica: “Propiamente hablando, en teologia no existen dos
ctapas sucesivas de trabajo, en cuanio la parte especulativa se inicia ya
en la positiva... es la positiva al término de su movimiento” ¥

4 “CONCILIUM", niimero extraordinario, diciembre 1970, p. 317.
4 RAHNER, K.: Curso Fundamenital.,.”, oc., p. 518,
485, C. E. C, Doc, cit, n. 81. .
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En efecto, la teologia positiva o de segundo nivel, estd en el fondo
de este “Curso”, como de toda su teologia; y sdlo porque la tiene pro-
fundamente asimilada pudo darle ese “giro™, del cual no salié una *nueva
teologia”, sino una “manera nueva” de entender y presentar la misma
y unica teologia. Es un mdétodo; pero —y aqui estd su enorme rigueza
y su singular dificultad al mismo tiempo contenido, En un método que
se ha hecho contenido; que no dice sélo dénde hay que ir, sino que va;
recorre ¢l camino, no se limita a sefalarlo. No dice (como él “metddica-
mente” tantas veces habfa repetido) “en teologia habria que hacer esto
o lo ofro”, sino que lo hace.

El “Método Trascendental”, pues, anuncia las verdades tecldgicas,
pero anuncidndolas las pone de manifiesto, las exhibe; y al ponerse de
manifiesto esas verdades, se¢ anuncian en el méiodo; originando una com-
prensién de las verdades, se anuncian en el método; originando una com-
prensién de las verdades teolgicas que son distintas del método, y sin
embargo el método se constituye en momento inferno de esas mismas
verdades, Desde luego sin ninguna eficiencia transeinte, incompatible con
la gratitud de la Revelacién. E! “método trascendental” no hace verda-
deras las proposiciones teoldgicas, ni las norma ni las juzga, sino que
las manifiesta verdaderas. Es causa de la percepcién de la verdad teold-
gica en cuanto que ésta se hace perceptible en la “autointeligencia entera
del hombre”, entendido como elevado, con existencial sobrematural, ¥y
destinatario de la autocomunicacién de Dios, que alcanzd su punto méximo
en la Encarnacién de Cristo, ¥ en cuya virtud pude llamar a la teclogia
“una antropologia que se trasciende”; y a la antropologio teolégica “una
Cristologia deficiente”,

El hecho de que el méiodo trascendental sea al mismo tiempo con-
tenido, ¥ que ambos estén tan peculiarmente implicados, hace muy dificil
dar una idea suficientemente clara del método en si; y menos adn, del
método inmerso en el contenido. Para esio, habria que presentar el “curso™
mismo, la teologia elaborada con ese método. Sin embargo es necesario
intentar presentarlo de alguna manera, porque nos parece constituir una
coronacién del método de la teologia especulativa, o de un cemplemento
del cual no puede prescindir, de manera parecida a como dijimos que
el método en teologia positiva no puede prescindir del método empirico
de Lonergan.

Alguma Descripcién del Método Trascendental

Fundamentalmente se propone derivar las verdades teolégicas (v en
el estadio filoséfico, las verdades metafisicas) no sélo a partir de la na-
turaleza o esencia del hombre, sinc también del hombre concreto, viviente,
histGrico. En éste trata de descubtir las condiciones previas, existentes
a priori (en su naturaleza o dadas gratuitamente por Dios) para ser cog-
nocible y para ser apetecible cualquier acontecimiento o asunto-teoldgico:
No es ni exclusivo ni original de Rahner. Lo inicié Marshal, que lo llamé
“tomismo trascendental”, y lo cultivaron muchos, incluide el propio Lo-
nergan, que con razén lo consideran nada més, pero tampoco nada menos,
que una parte del método teoldgico: “el método trascendental es una
parte del método teoldgico y le proporciona su bésico componente antro-
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polégico” *, ¥ hace una descripeidn del término trascendental y del método
mismo, muy esclarecedora: “Distingo los métodos apropiados a campos
particulares, del miiclec del fondo comin de todos los métodos, que llamé
método trascendental. Aqui la palabra trascendental es empleada en sen-
tido andlogo al uso escoldstico, es decir, o puesto a categorial (o predi-
camental). Pero mi procedimiento actual es también trascendental en sen-
tido kantiano, en cuanto pone en clare las condiciones de la posibilidad
de conocer un objeto en cuanto ese conocimiento es a priori... los re-
sultados a que apunta el método trascendental no estdn limitados a un
campo o sujeto particular, sino que apunia a todo resultado que podria ser
preiendido por las nociones completa. y abiertamente trascendental” .

Perc es indudable que el sutor por excelencia asociado a este método,
es Rahner, méis que por sus consideraciones abstractas, por el uso concreto.
Después de Kant, nadie habia usado el término #rascendental tan insis-
tentemente, v Io habfa aplicado tan largamente, como €l

‘Para mayor claridad, vamos. a enumerar las ideas que intentan pre-

sentarlo:

1) El Inicio y lg Finalidad del Método Trascendental:

Parte de un substracto de suyo filoséfico, y es el “conocimiento fras-
cendental”. Se llama asi a aquel conocimiento, temitico o atemético, que
uno afirma aun cuando quiere negarlo; y se opene al conocimiento me-
ramente asertivo o factico, que puede ser o no ser, En la posibilidad de
tales enunciados, brotados de la trascendencia del espiritu humano, en
su potencia obedencial se enraiza el “existencial sobrenatural” o mutacién
ontolégica del hombre cbrada por el decreto elevante de Dios; que ya,
pues, no es “paturaleza pura”. En este hombre concreto se dan aquellas
condiciones previas de las cuales se parte para mosirar que debe ocuparse

de las verdades tecldgicas, esic es, “de la autointeligencia entera del
hombre” elevando el orden sobrenatural.

La finalidad del método es también condicionada por la situacién
actual del cristiano, del estudiante de tzologia, y del teflogo mismo: Ac-
tualmente es claro que nadie puede ser especialista e investigador pro-
piamente dicho en las diversas ramas de la teclogia, (significa eso que
puede dar honradamente cuenta intelectual de lo que profesa, estudia o
ensefia? Debe poder hacerlo. Por tanto es legitimo distinguir dos niveles
de reflexion cientifica “en la situacién actual itodos nosotros somos, en
cierto sentido, y permanecemos inevitablemente rudos... Semejanie afir-
macién es un salvoconducto para la pereza, para la inercia intelectual. ..
frente aquella respuesta de nuestra esperanza y de nuestra fe que es
necesaria —y por ello ésta preceptuada— en cada sitwacién individual
concreta de un hombre determinado. Pero. respecio de muchas reflexiones
tecldgicas es licito decir: “Ye no puedo Hevarlas a cabo, por ello fampoco
tengo necesidad de poderlo hacer. Y sin género de dudas puedo, no obs-
tante, ser un cristiano que vive su fe con honradez intelectual ex:lglda
a fode hombre™ %,

B LONERGAN, B.: Method in Theology ac., p. 2B.
49 Ihdm., p. 15;
S0 RAHNER, K.: Curso Fundamental..., oc, p. 26.
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Que este primer nivel de reflexién permite poseer (y transmitir) la
fe con honradez; que no es de menos dignidad o cientificidad que el se-
gundo; que es posible poseerlo, lo prueba el contenido de ese “‘curso™.

'2) Parte de la Precomprension de la Estructura a priori del Espiritu
Humano:

“A priori” designa alge previo a toda experiencia y conocimiento,
pero que los hace posibles. Por esa estructura, previamente al conoci-
miento explicito de las verdades primarias poseemos de ellas un saber
atemdtico porque hemos tenido una experiencia frascendental, que es un
momento ¥ condicidn de posibilidad de la experiencia categorial, concreta.
Antes de tener experiencia de un ente cualquiera, hemos experimentado
trascendentalinentz el “Ser”; antes de experimentar la materia, sabemos
(atemdticamente), por experiencia trascendental, lo que es el espiritu y
sobre todo tenemos experiencia trascendental de Ja trascendencia de nuestro
propio espiritu; de sus facultades, como son en concreto, es decir, elevadas
(aunque no tengamos experiencia de la elevacién y menos de exigencia
alguna de ella).

3) Por tanto hay ung Correspondencia Constante entre e Dinamis-
o del Espiritu Humano y el Acontecimiento de la Salvacion:

Para que todas las verdades y afirmaciones de la fe y de la teologia
me concieinan realmente, se me impongan, hay que preguntarse cémo
y por qué el hombre desde su esencia, que es concreta y que se halla
smmpre en consecuencia, inevitablemente bajc la gracia de la comuni-
cacién de Dios, es siempre aquel a quien pueden y deben afectar, interesar,
realmente dichas verdades y afirmaciones. Para ello hay que admitir que
asf coimo estén relacionados el “a priori” y el “a posteriori”, la palabra
interior ¥ Ja proposicién externa, tienen que estarlo la estructura trascen-
dental del hombre y el acontecimiento histérico (salvifico), Este dinamis-
mo u orientacién hacia la cosa —hacia el hecho revelado— hace inteli-
gibles los conceptos teol6gicos que siempre dicen més de lo que pueden
formular. .

-4) El Método Trascendental, pues, Relaciona la Filosofta con la
Teologia:

Por eso puede interpelar al que tiene dificuitades- ¥y dudas y aun €)
indiferente. En la vida concreta del cristiano (y de todo hombre) se da
el momento filosdfico ~—el pensamiento de la auto-realizacién— y el feo-
logico que es esa misma auto-realizacién del hombre elevado, y si ya es
cristiana, de la justificacién refleja de ese setlo.

De ahi que el contenido del método (como aparece en el “curso
fundamental”) abarca tres - momentos

" a) El Fz_!osofzco, en que se reflexiona sobre el hombre como pre-
gunta que no sélo tiene sino que es (tal pregunta). Esta primera pregunta
es condicién de posibilidad para oir la respuesta cristiana (la revelacidn);

1) El de la Filosofia de la Religion v la Fundamental: Reflexionar
sobre las condiciones trascendentales e histéricas de pomb:hdad de la
Revelacién;
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¢} El Teoldgico: Reflexionar sobre la respuesta especifica del Cris-
tianismo. Estos momentos se condicionan mutuamente; y por eso forman
una. unidad, si bien diferenciada, en que Ia pregunta crea la condicién
para oir la respuesta; y que a su vez, la respuesta aclara la pregunia,
convierte su indole (sobrenatural) en un dato reflejo.
5) Necesidad del Método Fundamental en Teologie, y de su Con-
tenido (el Curso Fundamental}:

En ofras ciencigs, cuanto mds especializado es algo, més inaccesible
resulta para el laico, tanto m4ds importante y necesaric cientificamente.
No asi en teologia, porque no es algo accesorio; no es un saber Gnicamente
cientifico que basta que se de en alguncs; es un saber salvifico, implicito
en la concepcidn de la existencia previamente dada y que debe poseerse
reflejamente para poder ser ese mismo saber salvifico. No es un lujo
accesorio para especialista.

Por tanto el contenide (o “curso fundamental) no es al mismo
tiempo exégesis, teologia fundamental, dogma y disciplinas auxiliares. -Esto
uo es posible ni para un solo libro ni para un solo tedlogo. Pero como
-2 pesar de todo el cristiano debe responsabilizarse de su propia fe con
honradez inteléctual y “dar cuenta de su esperanza™, tiene que ser posible
el “primer nivel” en que uno vive y se ocupa de todas esas disciplinas
(exégesis, etc.) v ha de responder ante su conciemcia intelectual de ese
modo de existencia. No siendo, pues, posible abarcarlas cientificamente
(20. nivel), sc., con el método propio de cada una de esas disciplinas,
itampoco es necesario? Cuanto més que cada disciplina tiende a estar
en funcidn de si misma, méds que del conjunto: Tieme gue haber un
método para el conjunto y para el contemdo de todas, a partir. de la
vida del hombre y para esa vida,

No puede suplir el frabajo en equipo: Este es pomble en las ciencias
naturales, porque es posible el intercambio de resultados exactamente
demostrados, sin tenar que juzgar schre el problema del método y la
seguridad con que hallé esos resuitados. En teologia —como en toda
ciencia del espiritu—, la comprensién del enunciado y su validez, de-
penden del hallazgo personalmente realizado.

. El “curse fundamental” contiene la teologia biblica, la fundamental
y la dogmética en unidad, v en d1élogo con la comprensidn profana que
el hombre de hoy tiene de si mismo.

6) Comtenza por Establecer las Condiciones de Posibilidad de “Re-

cepcion™ de la Revelacion ¢ “Existencigles”:

Es posible recibir la Revelacién porque las estructuras previas del
hombre “existenciales”, scn trascendentales (el pensar y el querer) no
sélo categoriales, y por la elevacién, son “sobrenaturales”; pero no com-
dicionan la Revelacién ni introducen en ella subrepticiamente datos de
la antropologfa.

En virtud de esos existenciales o estructura {rascendental, en cada
accién categorial el entendimiento o la voluniad del hombre se experi-
mentan remitidos més alld de si{ mismos y de todo objeto categorial. Pre-
cisamente porque se da una anticipecidn o precomprensién (aiemdatica)
de lo infinito, puede conocerse lo finito en su condicién de tal; y sdlo
por esto es posible el libre albedric (porque conoce Io finito en cuanto tal).
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El dinamismo de la trascendentalidad apunta al Ser Absoluto como
meta, en la posibilidad de su autocomunicacién que, habiéndose dado de
hecha, esa meta ya no es sblo asintdtice, en Cristo fue alcanzada. La
humanizacién de Dics, la Uniéa Hipostitica fue el punfo supremo real
de ese “movimiento infinito”. Por esc “La Cristologia es la antropologia
que se trasciende; y la antropologfa, una Cristologfa deficiente”.

‘T) El Método Trascendental Considera al Hombre como ““Ser His-
t0rico™:

Por su naturaleza (elevada) espera la posible comunicacion ‘de Dios
mismo, su Revelacién; que, si se da, debe darse en la historia. Ahora bien,
el hombre no puede comprenderse si no se mira como ser histérico, pues
producte de su familia, pueblo, humanidad; y debe mirar ese pasado
histdrico para comprenderse a sf mismo. Cémo es posible que en ese pa-
sado histérico haya resonado la voz de Dios (su revelacién), el averiguario
es el dato fundamental de su autc-comprensién; aun cuando encuentre
que s6lo ha resonado el silencio de Dios.

La historia tiene (o puede tener, eso debe escrutarse) una signifi-
cacién salvifica para el hombre. Porqee no es sélo el hombre el que
hace la historia con- sus actos libres (s6lo hay historia donde hay actos
libres); sino que hay (el incrédulo debe preguntarse al mencs si la hay)
una historia de esa historia del hombre, es decir, hecha por Dios. Fl punto
de encueniro de esa historia hecha por el hombre y la hecha por Dios,
es la Encarnacién.

Todo esto no es un hecho para el que accedidé a la Revelacion; para
el que no lo ha hecho, tiene que ser un objeto de averiguacién, porque
“no llegamos al mundo sin equipaje, sin historia. .. nos procede la culpa,
la inclinacién al pecado™ (Ricoeur); y el hombre estd codeterminado por
el conjunto de la historia humana, la tradicién y, por tanto, lo quiera o
no, por el Cristianismo.

8) Aplicacién a la “Cristologia Trascendental”:

De lo dicho se sigue que el hombre conoce a Dios (atemdticamente)
antes de reflexionar sobre El; no lo conoce como un objeto que capta
casualmente ¥ que anfes no lo conocia de ninglin mode (por ej. que existe
Australin). Pero el hombre que pasa a ser hombre religioso, es decir,
que no sdlo se vuelve al objetc de la pregunta sinc que el mismo que
pregunta (el hombre) se pone en cuestién; y el que al escrutar-la historia
se encuentra con que la revelacién no sélo es posible sino que ha sido
un hecho que se ha enconirado con la Palabra que, por una parte, tiehe
que ser Palabra de Dios para que de veras se nos comunique; y por otra,
tiene que ser palabra nuestra para poder entenderla; en concreto, el que
se ha encontrado con Cristo, ¢ el que no se ha encontrado y lo busca
para que lo encuentre, el método trascendental desarvolla lo que se llama
“Cristologia Trascendental” {(que también puede aplicarse a otro tratado
de teologia, como se hace en el “Curso Fundamental”) pero aqui diremos
dos palabras sobre Cristo:

a) La Cristologfa Trascendental no afirma que el Mediador abso-
luto de la salvacién que busca en la historia, debe encontrarse y que ha
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de identificarse precisamente con Jesis de Nazaret; sino que invita a
indagar y a comprendetlo mejor cuando se le encuentra;

b) Parte de una Cristologia buscadora y anénima que el hombre
arrastra en su vida, siempre que admita radicalmente su humanidad propia
y la acepte totalmente. Ante el que acepta totalmente su condicién de
hombre surge esta pregunta: ;Lo que buscas en tu vida con tanto ahinco,
no encuentra su cumplimiento en Jesucrisio?;

¢) Interpreta la Humanizacién de Dios como el caso supremo e
incomparable de la realizacién esencial del ser del hombre; y la Cristo-
logia como la realizacién de Ia antropologia, manteniendo, empero, la
unicidad e inderivabilidad del acontemmlento de Cristo;

d) Cristo es presentado como el corre]ato concreto respecio de la
estructura trascendental del hembre y de su conocimiento. '

En otros términos: La Cristologia Trascendental, que hace patentes
las condiciones de posibilidad de la Fe en Cristo existentes en el hombre,
sostiene, anhela y clarifica a la Cristologia Categoria, esto es, a la basada
en la historia real de Cristo. Ve en la unién hipostitica, la plena realiza-
cién del concepto de hombre, porque Dios nos creé para ser sus hijos
adoptivos en su Hijo Encarnado. Pero la “Idea” se basa en la reflexién
sobre los datos recibidos. En otras palabras: Si Jests no es el esperado
por esa estructura trascendental del hombre, no se le recibe. Pero, si
Jesis no rompe las esperanzas (sino va mds alld de ellas) entonces no es
El a quien hemos tenido acceso, sino a nosotros mismos.

. Aplicacién a los misterios de lu vida de Cristo, por ej., a su Resu-
rreccidn: iiene que ser precedida de una esperanza trascendental de la
Resurreccién que despierte resonancias secretas en el hombre: Esto im-
pulsa a buscar si se verific6 (la Resutreccién; la hace creible y con-
vierte a ella).

Conclusion

Vemos que ha sido expuesto. muy confusamente este método tras-
cendental; con todo permite concluir lo que desedbamos decir: Que es
parte o un desarrotlo del método de Ia teologia especulativa y de su con-
tenido; v del cual no se puede prescindir si la teologia uo ha de ser ajena
a las esperanzas y expectativas simeras del hombre, que en su plenitud
han de ser realizadas en Dios; y si la teclogia quiere alcanzar salvifica-
mente a todos los hombres.



Secularizacién y Presencias de Dios

Seglin el Documento de Puebla

Enrique Cambén, Pbro,
Avellaneda, Argentina

1. Secgularizacion

Reiteradamente se estd poniendo de relieve a través de cursos, con-
ferencias, escritos, €l enfoque que Puebla ha propuesto respecto a varios
problemas actuales: la evangelizacién global de la cultura; la evangeli-
zacién de la religiosidad del pueblo latinoamericano, la liberacidn, etc.

Sin embargo no se ha estudiado con la misma profundidad e interés
cuanto los Obispos latinoamericancs dicen scbre la secularizacidn, que
todo hace suponer serd en un futuro no lejano —en este Continente que
dentro de pocos afios contendrd la mitad de la poblacién catdlica del
mundo— uno de los problemas mds serics que deberd afrontar la Iglesia.

Es cierto que en América Latina existen caracterfsticas propias que
la evangelizacién deberd temer en cuenta sin dejarse influir artificialmente
pot. problemdticas provenientes de distintos contextos. Pero no podemos
engafiarnos: el mundo se encuentra cada vez més unificado, y €l tipo de
sociedad que produce en otras latitudes el fendmeno del secularismo y
el atefsmo, estd penetrande aceleradamente también en América Latina.
' ;Qué dice al respecto Pucbla? (Cudl es la realidad actual de la
secularizacidn en América Latina segin el Documente? :Cudles son -sus
causas y sus efectos? iEs aprovechable la expetiencia de otros pueblos?
¢(América Latina tiene algo original qué aportar? En esta primera parte
del trabajo queremos rastrear qué dice el documento poblano sobre estos
inferrogantes.

1. .S'em&mixmo'

Antes que nada una precisién en el lenguaje, hoy universalmente
adoptado” y que Puebla hace suyo: hay diferencia entre secularizacién
(que contiene aspectos positivos y Ieg1t1mos) y secularismo qué es la cara
negativa del fenémeno.

“La secularizacion que teivindica una fegitima autonomia al que.
hacer terreno y puede contribuir o purificar las imdgenes de Dios y de
la Religién, ha degenerado con frecuencia en la pérdida de valor reli-
© gioso 0 en un secrlarismo que da las espaldas a Dios y le niega la pre-
sencia en la vida pablica” (83).

Y esa realidad va ddndose no sdlo entre personas alejadas del cris-
tianismo, sinc existen incluso cristianos

"que en una perspectiva secularizada, consideran a Dios lejano, como si
hubiera entregado Ja completa responsabilidad de la historia a los hom-
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bres, quienes, por lo mismo, intentan angustiada y frenéticamente em-
pujarla hacia adelante” (275).

- Mis adelante el Documento analiza mas detenidamente las caracte-
tisticas -tipicas de este fenémeno:

“En su esencia, ¢! secularismo separa y opone al hombre con res-

o a Dios; concibe la construccién de la historia como responsabilidad
exclusiva del hombre, considerado en su mera inmanencia. Se wrata de
‘una concepcién del mundo segin la cual este tltimo se explica por si
inismo, sin que sea necesario recusrir a Dios: Dios resultaria, pues, su-
pertluo y basta un obsticule. Dicho secularismo, para reconocer el poder
del hombre, acaba por sobrepasar a Dios e incluso por renegar de EL
Nuevas formas de atefsmo —un ateismo antropocéntrico, no ya abstraco
y merafisico sino prictico y militanie— parecen desprenderse de él. En
unién con este secularismo ateo se nos propone tados los dias, bajo las
formas mis distintas, una civilizacién de consumo, el hedonismo erigida
en valor supremo, una voluntad de poder y de dominio, de discrimina-
ciones de todo género: constituyen otras tantas inclinaciones inhmmanas
de este humanismo’ (EN 55). La Iglesia, pues, en su tarea de evangelizar
y.suscitar la fe en Dios, Padre Providente y en Jesucristo, activamente
presente en la historia humana, experimenta un enfrentamiento radxcal
con este. movimiento secularista” (435-6).

2. Camas

Las causas del secularismo, enunciadas por el Documento, son muil-
tiples. Unz de ellas es :

“el impacto del advenimienro de la civilizacién urbano-industrial, domi-
nada por lo fisico-matemdrico y por la mentalidad de eficiencia” (415),

Ademds del crecimiento de las ciudades con sus tipicas caracteris-
ticas deshumanizantes, y del proceso de industrializacion, es necesario
tener en cuenta el avance de la ciencia y la técnica con su influencia
]IId]SCthlb‘le sobre el hombre actual:

“La vida urbana y el cambio industrial ponen al descubierto proble-
mas hasta ahora no conocidos. Bn su seno se trastornan los modos de vida
y Ias estructuras habituales de la*existencia: la familia, la vecindad, !a or-

" ganizacién del trabajo. Se trastornan, por lo mismo, les condiciones -de vi-
da del hombre religioso, de los fieles yde la comunidad cristiana, Las an-
' teriores caractesisticas comstituyen rasgos del llamado ‘proceso de seculari-
zacién’, ligado evidentemente a la emergencia de la ciencia y de la récnica
v a la urbanizacidn creciente” (431).

Otra causa la encuentran los Obispos a nivel netamente ideciégico:

“el liberalismo, y €l colectivismo marxista. En ambas ideologias anida la
tendencia no- s6io a una legitima y deseable seculanzaaén _sino tamblen
al ‘secularismo’” (418).

El hecho es gue nos encontramos “en upa situacién de cambio socio-
cultural, caracterizada por la secularxzac;lén de la cultura” (1014), ¥ este
secularismo va pasando como “por ésmosis”, casi inadvertidamente, a las
masas, sobre todo a través de los medios de comunicacién social {cfr. 456).



234 E, Cambén, Secularizacién y presencia de Dios

3. Bfectos

Como decfa Juan Pablo ¥ hablandoc en Roma al Congreso Interna-
cional sobre “Evangelizacién y ateismo™, €l secularismo y el atefsmo “‘se
han convertido hoy en fenémeno de masas que embiste a las Iglesias™,
y éste es “el drama esplntual de muestro tiempo” {L’Oss. Rom. 5.4.81,
pag. 9). Constituye sin duda un desaffo para los cristianos, también en
América Latina: :

“la seculacizacién de la' cultura y los progresos de Ia tecnalogxa y de
los “estudios antropoldgicos y sociales ponen una- scrie de. interrogantes so-
bre el hombre, sobre Dios y sobre el ‘mundo. Esto produce confrontacio-
nes ‘engre ciencia'y fe, ente la téenica. y el hombre, especialmente para
los creyentes”' (1052).

Veamos algunos de 105 efectos que esid produciendo actualmente
esa confrontacién: :

‘a) Efectos’ negativos: -Ciertamente en Latinoamérica se” va produ-
ciendo ripida ‘e inexorablemente, un -“inﬂujo ‘negative del medio pro-
gresivamente secularista, consumista, erotizado™ sobre los creyentes” (851).
Existe un’ claro “divorcio entre fe y vida agudizado por él seculansmo y
por un sistema que antepone el tener mds al ser mas” (783).

Serfa una ingenuidad o un engafio, ademds de un error histérico que
se pagaria caro, si la Iglesia latinoamericana no advirtiera lo que tan
claramente sefialan los Obispos en Puebia:

"Desde hace cinco siglos ‘estamos evangelizando en América Latina.
Hoy vivimos en un momento grande y dificil de Evangelizacidn. Es ver:
dad que Ia fe de nuestros pueblos se expresa con evidencia, pero comproba
mos que no siempre ha llegado a su_madurez y que- esth amenazada por la
presidn serularista” (342).

El secularismo constituye “una amenaza a la fe y a la misma culrura
de nuestros puebles latinoamericanos” (436). - R

b) Efectos positivos: Dado que. “todo sirve para el bien. para Jos
que aman a Dics” (Rom 8, 28), vy que en dltimo término, es la Provi-
dencia de Dios que conduce la historia, el secularismo trae aparejados
también efectos punf:cadores y estimulantes:

Exige una mayor “coherencia entre fe y vida” (1126} de parte
de . los cristianos. Serd necesaria siempre. mds una experiencia profunda
del Evangelio, porgue un cristianismo soc1016gzco, formal o superficial
(prevalentemente cultual y. legalista), serd inaceptable para el hombre de
nuestro tiempo e incapaz de resistir los embates del secularismo.

“La no creencia constituye upa interpelacién y un reto 2 la fidelidad
¥ aucenticidad de .los creyentes y- de la Iglesia” (1117).

2. Purifica In fe de los creyentes: K. Rahner dice con razén que
la “consternacién por el silencio de Dios” y por Ia “ausencia de Dios en
el mundo” de tantos de nuestros contempordneos, “que cree tener que
interpretarse tedricamente a st misma como atefsmo”, en realidad “no es
més que la experiencia de que Dios no pertenece a la imagen del mundo”,
y la. tarea que corresponde:a los cristianos es aceptar esa experiencia,



‘Medellin, voL'9, n.’ 34, Junio de 1983 285

comprenderla, asuinirla, sin pretender ¢ repnmula ‘con la apologética pre-
cipitada y barata de una ‘fe en Dios' antropomorfa”. En el fondo ld
historia impulsa a los cristianos a purificar su vida, sus ideas y expre-
siones.” Asi lo advxerten también los Obispos en Puebla quienes reconocen
que la “no creencia” generalmente se debe a una concepc16n inexacta e
msuflclente ‘de Diocs, es decn', a

“deformaciones de la idea de DIOB ¥y de h rehglon m:erpretadas como
.- alienantes”™ (1106).
: “La Iglesia tiene la misidn de clar testimonio clel ‘verdadero y del
tnico Sefior’. Por lo cual no pueda.vesse como un atropello la evangeliza-
, cién que u:mta a abandonar falsas concepciones de Dios” (405.6).

- 3. ‘Exige un- compromzso mayor de IOS cristignos, y mids capac;dad
de didlogo: :

© “la’ nueva civilizacién que se va formando por e.l mflu]o del mundo téc-

" nico-cientifico con tendencia fuercemente secularista, pide un empeno

. - més evangélico de Ios cnstxanos y uma actitud de ch:ilogo pﬂ:manentc

© (1300).

« “Es.menester que la Iglesid, dlalogante., s aproxime & los no creyen-

- tes con €l mayor respeto'de su libertad personal -y ptocura.udo comptender
sits. motivaciones y razones” (111?) : .

4 Desaﬁo a Ia creatw:dad cr;st;ana

“Es. falso que e paso de. la civilizacién. uxba.no-mdustnal acarrea nece-
satiamente la abolicién de la- religién. Sin embasgo, constituye un eviden-
te desafio, a! condicionar con nueyas formas y estrucuras de vida, la coa.
ciencia religiosa y la vida cristiana” (432).

' “La’ Jglesia se encuentra asi ante el desafio de removar su evangeliza-

cién, de modo que puede ayudar a los fieles a vivir su vida cristiana en

- el cuadro de los nuevos condicionamienios que la sociedad urbano-indus-

- trial crea para.la vida de santidad; para la oracién y la contemplacién; pa-

ta las ‘relaciones entre los hombres, que se tornan anénimas y. arraigadas

- en lo meramente funcional; para una nueva -vivencia del trabajo, de la pro
duccién y del consumo” (433)

" -"El Espiritu. ha suscitado en nuestro tiempo este nuevo modo de vida
consaorada que representan los Instiratos Seculares, para ayudar de alguna
manera, 2 través de ellos, 2 resolver Ja tensién aentre apertara real a los
valores del mundo moderno - (auténtica secularidad cristiana) y plena y
profunda entrega de corazén a Dios {(espiritu da la consagracién).: Al si-

. - tuarse en plenc foco del Conflicto, dichos Institutos pueden significar ua
.. valioso. aporte pastoral para el futuro y ayudar a abrir cominos nUEV0S de
: geweal validez paxa el pueblo de Dlos” (775) Coe

S . . Presenclas dé Dios -

Sl dqamos de lado In mala voluntad debida a las pasmnes y debi-
lidad humanas, la negacién de Dios ‘puede produclrse fundamentalmente
pot -des. otivos::- por: defxcnen(:la mtelectual o por una expenencla insu-
flclente de la'realidad divina; @ -

~ A-lo- primero responderd una mejor- exposwldn de Ia verdad en un
estllo y lenguaje “accesibles al- hombre de hoy.
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. Alo segundo sélo serd pcsible responder ofreciendo una -vivencia,
un testimonio auténtico de la realidad de Dios, de su presencia real en
nosotros ¥ en la h1st0r1a‘ De hecho frente 2 la afirmacién de la ausencia
de Dios, (qué- mejor “prueba” que sefalar su presencia en medio de
ios hombres? : : . IR

- ¢Cusles son los “Iv aves”; las ° ‘surgentes”, donde los hombres. 'po-
demos expenmentar y testlmonlar al mundo los efectos de la presencla
de : Dios?

El Documento de Puebla contiene esparmdas valiosas md:cacmnbs
al respecto. Exponemos esos textos ordenadamente, prlmero los referidos
ala presenc;a de Dios en la historia, luego en la Igles:a

a) Presencia de D:os ‘en la historia. Respecto a este tema, Puebla
asume una posicién clara, sanamente optimista y esperanzadora: Dios
actija y estd-efectivamente nresente en la historia de los hombies. Asume
aquello que incansablemente se . repitié alrededor de Medellin: no existe
una “historia. sagrada” paraleld a la historia de la humanidad. Existe una
continuidad entre’ lo que” Dios impulsa y. recoge en la historia huinana ¥
a itravés de quienes elige para llevar adelante sus designios sobre la hu-
manidad.  No hay “rotura” cntre lo. que- Dios va-construyendo en la
historia “fuera”.de-Cristo y la novedad y.restauracién que comienza con
Cristo. Funcién de los cristianos es descubrir y dlscemn esa accién de
Dios, para no obstaculizarla y secindarla.

El “Mensaje a los pueblos” que dirigieron los 0b1spos al terminar
su reunién en Puebla afirmaba: “Dios estd presente vivo, por Jesucristo
liberador, en el corazén de América Latina”. Eso miSmMo replte el Docu-
mentg  poblano en todas las tonahdades' . -

“Jesucristo vivo, presente y actuanté en su Iglésia y en la h:smna
cooQarn. ;

- “El espitit que .IIEné el orbe dé la tierra abarcé también lo que
habia de bueno en las culturas precolombianas; El sigue hoy sustitando
anhelos.-de salvacién liberadora.en nmestros pueblos. Se hace, por tanto, ne-
cesan;) descubrir su presencia auténtica en la Historia del Continente”
(201 :

~La accién cIeI Espiritn:Santo llega alin 2 aque"os que ‘no conocen a
]esucnsto pues ‘el Sefior quiere que todos los hombres se salven y dleguen
al conocimiento plenc-de la verdad’ (I Tim. 2,4)” (208).

]esucnsto, -Salvador. cle los! hcmbres, difunde st Espmtu sobre todos
sm acepcxcn de personas™ (205)... :

: "El mensaje de Jesiis tiene. su. centro .en Ia proclamamon del Reino

' que en E! mismé Se hace. presente y viene, Este Reino, sin ser una realidad
desligable de Ia Iglesia- (LG '8), trasciende sus limites visibles (cfe. 1G
~5). Porque se da en cierto modo doade quiera que Dics esté’ reinando
mediante su-gracia y amor,:venciendo-¢l. pecado y ayudando a los hombr&c
2 crecer hacia la gran comumén .que les ofrece ent Cristo” (226)..

. b) Presenc;as de. D;os ern la Ig!esm.. S: Dios actfia en toda Ia hu:

rnamélad . U .presencia . es .prwﬂeglada en la. Iglesia, que es. modelo ¥
prmc1p10 de la humanidad redimida y renovada por. Cristo, - ...

. .8 Cristo. fue la manifestacién plena,y - -definitiva del amor., de Dios

por los hombres, Ia Iglesna no es .otrg, cosa que.la presenma de Cnsto
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continuada y multiplicada entre los hombres. “Resucitando, 1651'15 no ‘se
va’' ‘sino se hace presente en manera nueva y més plena. No ‘se ausenta’
sino adquiere una cercania més profunda y completamente distinta del
tipo de presencm limitada y exterior que, como hombre, tenia en su vida
terrena” (G. Rossé). A tal punto que “Ia Parusia no puede ser considerada
como la vuelta de un ausente: Jesis resucitado estd desde ahora total-
mente presente én el mundo; la Parusia revelard tal presencia, hard wvi-
sible la relacién nueva con el mundo que JesiGs adquirié en la: resu-
rreceion™ (id.).

Dentro de esa presencm de Cristo que constituye la Iglema hay una
multiformidad de presencias en los. disiintos aspectos de su vida, *Cristo
estd siempre presente en la historia, en Ja predicaciéon de fe y doctrina
de la Iglesia, en su liturgia y:sus sacramentos y toda su vida” (W. Kasper).
" Veamos qué dice Puebla sobre este tema decisive para la existencia
cristiana: los mdltiples modos de presencia de Cristo a travé: de su Iglesia.

;1. Lag Iglesiac hace mamf;esta la presencia de Dzos que ya actiia
erz la historia:
- Asi como "Israel habia encomrado a DIOS en. med:o de su historia”
(276), asi también la Iglesia “da testimonio eva.noehco de’ chs prese.ntc
en Ia historia” (1284}
La Iglesia tiene como suya-la ' ‘tagea de evangehzat y suscitar la fe
en Dics, Padre Providente y en ]esucnsto, acnvamence. presmte én la his-
" toria hwmana” (436},
' “La Iglesia busca. que-las culturas sean renovadas, elevadas y petfec-
cionadas™ por la presencia activa del Resuatado -~centro’ de’ Ia histofia'—
y de su Espirin"” (407). :

En la Iglesiz debe tnanifestarse en plénitud aquello que Dios ya ha
comenzade én la historia de la humapidad. Dado que Jesiis “es el signo
eficaz' de’la ‘mueva presencia de Dios en la Historia” (191), en la Iglesia
Yse manifiesta de modo v151b‘e lo que Dios estd llevando a cabo, sdencm
samente, en el mundo entero” (227). :

Bien-entendida —es decir, recordando que-la Iglesia es a la vez
“santa y siemipre necesitada de purificacién”—, es cierta la expresién de
L. Maldonado: “La Iglesia es la comunidad de quienes pueden confesar
explicitamente lo que son, lo: que los otros luchan por ser, esperan ser
6 desesperan .ser”

“La Iglesm de hoy 0o es todavna lo que estd llamada a ser. Es impot-
tante tenerlo en cuenta, para evitar una falsa visién triunfalista, Por otro
Jado, no debe- enfatizarse tanto lo que le falta, pues en ea ya estd’ presen-
te y operando de modo eficaz en este mundo-la fuerza que obrara el Reino

- _defmmvo” (231). . o ;

- 2. In Iglesia, pfemtud de la presenc:a de Dios entre los hombres.

-~ 'A Dios: no se lo puede experimentar en si mismo. Para ver a Dios
es necesano -morir, y entrar.as{ en otro orden ‘de existencia que nos haga

“capaces” de una experiencia plena de El. Ahora Dios se manifiesta a
través de_.lo creado, de lo sensible, En esta vida.nos movemos. necesa-
riamente a través de una. “ley de encarnacién™, de una “economia sacra-
smental”; Dios “necesita” mediaciones sensibles para manifestarse a nos-
Otros. ,= ST TR R L
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-“El hombre es un ser sacramental; a nivel religioso expresa sus -rela-

.ciones con Dios en un con;umto de signos y simbolos; Dios, 1gua1menl:e,

_ los utiliza cuando se comunica con los hompres. Toda la creacién . es, en

- cierto modo, sacramento de Dios porque nos lo revela {cfr. Rom. 1,19).

- Cristo ‘es imagen de Digs tavisible’ {(Col. 1,15). Como tal, es el sacramen

to primordial y radical del Padre: ‘el que me ha visto a mi, ha visto al

Padre’ (Jn. 14, 9). La Iglesia es a su vez, sacramento de Cristo (cfr. LG

1) para comunicar a.los hombres la vida ntieva. Los siete sacramentos de

la Tglesia, concreta y actualizada para les distintas situaciones de la vida,

. esta realidad sacramental. Por eso no basta recibirlos en forma pasiva, Si~

" no vitalmente insertados en Ja comunién eclesial. Por los sactamentos Cris-

_ to cofrtintia, mediante la aécién de la Iglesta, encontréndose con los hom-
. bres y salvandolos” (920-923),

La Iglesia es “Cristo continuado en- el t1empo-” (P. Forem), “Iesucnsto
vue]to comunién® (D, Bonhoeffer). :

“Cristo (...) continda evangelizando visiblemente a través de la

Igle.sia” (220}. Por eso "la Ig.lesia es inseparable de Cristo” (222) y El

. “seffala a la Iglesia como camino normative” (223), “Ella prolonga en la

tierra, fiel a la ley de ln encarnacitn wvisible, la presenaa ¥ accxén evangell
zadora de Crlsto” (224).

‘La Iglesia es “el Pueblo de Dios,” inhabitado pot el Espu'ltu ( L) s
Temp.‘cr vive, morada de su presedcia entre los hombres” (230). “En es-
to consiste el ‘misterio’ de la Iglesia: es una realidad humana, formada por

-+ hombres limicados 'y pobres; pero” penetrada por la insondable presencia y
fuerza del Dios Trino-que en ella” resplandece; convoca y salva” (230)

. 3. Distintas “presencias” de Dios en la Igles;a

‘Demos ahora el dltimo paso, mostrando qué dlcen los . Oblspos lati-
noamericanos de ésa -que hemos lamado multiplicidad de formas de
presencia. o -manifestacidn de. Dlos, dentro de la- gran presenc1a que €s
Ta Iglesia.

Dentro de esa “actualidad™ de- DIOS que constituye. la Igles:a con
toda su vida, pueden distinguirse comc diversos “‘niveles” ¢ modos de
'presenma de Dios. Asi las enumara Puebla apretadamente o

“Jesucnsto, exa.'tado no se ha’ apa.rtado de nosotros vive en medw

de su Iglesia, prmc:palmente en la Sagrada Eucaristiz y en Ia proclamacién

“.-de su Palabra; estd presente entre los que se refinen en su Nombre (cfr.

" Mt 1820) y et la persona de sus pastores enviados ‘(cfr. Mt 10, 40; 28,

19'ss.) y ha querido identificarse con ternura especml con Ios més déblles
y pobtes (cfr; Me 25, 400" (196): ; -

Resulta interesante desglosar qué dice Puebla sobre cada una de
estas: presencias, més en detalle, "a .través de tode el Documento.

a) Preséncia en todo hombre, especmlmente en los pobresf La dig-
:mdad IaI granideza de cada hombre se basa para Ios cristianos: en que
‘ven en €

* la 1magen de DIOS (40, ]84 169 306, 331, 475, etc.)

o *um hijor- de. Dios por-lo cual todos somos hermanos (240-1, 330,
332, 352, 490, 516, 583 682, 1142 1304, etc.)
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* Cristo. presente en cada hombre, especialmente en los pobres de
- todo -tipo:

. H Hijo de Dios, al hacerse hombre, “se l'.dEntlfICO con los hombres
“haciéndose uno de ellos” (1141).
o “Cada hombre vale tanto como otro: "Todos Uds. son’ uno en Cristo
o Jesns” (Gal 3,28)" (516). '
. El servicio a los pobres “exige una conversién y purificacion constan-
tes, en todos los cristianos, para el logro de una 1dent1f1cacmn cada dia
"més plena con Cristo pabre™ (1140). :

“Jesuctisto viviente en su Iglesia, sobre todo entre los més pobres

© (330).

© El cristiano debe ponderar cudl es “la forma de volcar con amor su
solicitud haciz los pobres, los enfermos, los desposeidos, los desampara-
. dos, los agobiados y c6mo, descubriendo .en cllos la imagen de Jesis ‘po-

bre y- paciente’, se esfuerza en remedizr sus necesidades y procura servir
. -en ellog a Cristo” (489) '
© . “Las obras de servicio a los demas, (son el) ‘criterio y. rnedida’ con
que Cristo ha de juzgar, mcIuso a quienes no lo hayan conocido (cfr Mt

1 25)7 (339).

“Jesucristo esta presente en vuestras Iglesias, en vuesiras familias, en
vuestros corazones” {(Juan Pablo II, Alocucién obreras Montetrey, 8)

- (11533,
: El Sefior 'declaré que en ult:mo térming se identificard con los

desheredados —enfermos, encaxce.ados hambrientos, solitarios— a quie-
. . aes se haya tendido la mano™ (Mt 25,31 ss.) (1254).

. ... "La situacién de extrema pobre.za generalizada, adqmere en la vida
“real rostios muy -concretos en los que deberiamos reconocer los rasgos su-
frientes de Cristo, el Sefior, que nos cuestiona & interpela” (31). ’
ey En los pastores de la Iglesia:
:%a Jerarquia {...) es instrumento del Espiritu' y de la gracia®
(20
:*Los Doce preSIdldos por Pedm, fueron escogxdos pot ]esﬁs para par-
-nc:lpar de esa misteriosa relacién suya con la Iglesia, Fueron conmstituidos
y cousagrados por El como sactamentos vives de su presencia, para hacer
.-lo visiblemente Cabeza y Pastor, en medio de su Pueblo” (258).
_ “El deber de obediencia del Pueble de Dios frente a los Pastores que
i le conducen, se funda, antes que en consideraciones . juridicas, en el respe-
to creyente 2 la presencia sacramental del Sefior en ellos” (239).
o .Obedientes a !a voz del Sefior, hecha presente por la palabra del
Sanl:o Padre” (569).
.respeto filial a los pastores como represeatantes de Dios” (454).
“El Ministerio Jerdrquico, (es) signo sacramental de Cristo” (659).
“El Obispo {(...) es signo visible y eficaz del mismo Cristo” (686).
Cristo constituye al sacerdote ministerial “en alguien que actiia en su
Nombre, al servicio de la Comunidad” (661). :
. “Los Preshiteros (...) hacen presente a Cristo-Cabeza en medio de
la commnidad (cfr. PO 2)” (690).

.. €) - En la Encaristia:

- “lgualmente  aseguran y construyen la unidad de Ia Iglesia los sacra-
mentos. La. Eucaristia Ia significan .en su realidad mis profunda, pues con
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gtegan el Pueblo de Dies, como Familia' que participa de una sola mesa,
donde la vida de Cristo, sacrificialmente entregada, se hace la tnica vida
de todos. La Eucaristia. nos orienta de modo inmediato a la jerarquia sin
la cual es imposible. Poique fue a los apostoles a quxenes dié el Sefior el
mandato de hacerlz ‘en memoria mia’ (Ic. 22, (246-7)

“Por los sacramentos Cristo contintia, mEdlaDte la accion de la Igle-
sia, encontrindose con los hombres y salvandolos. La celebracién Fucarfs-
tica, centro de la sacramentalidad de la Iglesia y la mis plena presencia de
Cristo en la hnmanidad, es centro y culmen- de toda la vida sacramental

(cfr. SC 10)™. (923).

d) Dentro de nosotros: Siguiendo las afmnac:ones del Nuevo Tes-
tamento de que cada uno de nosctros somecs “templos de Dios” (1 Cor
3. 16; 2 Cor 6, 16), de que el Espiritu habita en nosotros (Rom 8, 11;
1 Cor 6, 19), de que Dios “hace su morada” en nosotros (Jn ‘14, 23;
! Jn 4, 12), Puebla condena el homicidio, la tortura, la. prostitucién, la
pornografia, el adulterio, el aborto y cualquier abuso de la sexualidad,
porque “todo lo que atenta contra la dignidad del cuerpo del hombre,
llamado a ser templo de Dios, implica profanacién v sacrilegio . y entns—
tece al Espiritu” (cfr. Ef 4, 30) (252).

e) En la Palabra: “La Palabra de Dios contenida en la Biblia. .
(372); todas.las veces en que utiliza Palabra de Dios para referirse a Ia
Sagrada Escritura, Puebla estd afirmando lo que la Iglesia ha visto siem-
pre en los Libros Sagrados: “La Iglesia 51empre ha venerado, las divinas
Escrituras tal como ha hecho con ei.Cuerpo mismo de Cristo: y no dejé
nunca de alimentarse -—sobre tede con la Sagrada Liturgia— tanto de
la palabra.de Dios como del cuerpo de Cristo”. (Concilio Vaticano 1I,
Dei Verbum 'n. 21).

f) .En. medio nuestro:

“El Espf.r:tu de Jests Resucxtado hablta en su Iglesza” (1294).

- "Cristo, nuestra esperanza, estd en medio de nosotros” (166).

“La_pareja santificada por el sacramento del matrimonio es un testi-
monio de presencia pascual del Sefior” (583).

El- testimonio “sea un ‘signo’ que ‘conduzca- al deseo de conocer la
Buena Nueva y atestigiie la presencia del Sefior entre nosotros”™ (971).

“En la unién entre nosotros se hace presente el Sefior ]esus resucita-
do que celebra su Pascua en América Latina” (564).

“Negesitamos ser una comunidad que viva la comunién de la Trini-
dad y sea signo y pressncia de Cristo” {1301). .

3 Consecuencnas para Ia Praxis Eclesial

De todo fo expuesto pueden sacarse abundantes consecuencias con-
cretas para la vida ecleslal . Veamos algunas :

1. Imefprsmwén Cristiana de la HMFOM

Si Dios actia en toda la historia, es légico lo que tanto se ha repe-
tido en estos dltimos “afios: la necesidad de-aprender a interpretar los
signos del paso de Dios en los acontecimientos de Ios hombres.
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Se dice que santo es aquel que sabe distinguir la voz de Dios de las
voces de la debilidad histérice del hombre, sea dentro de si mismo como
en los demds y en los acontecimientos histéricos. Es cierto que los tres
niveles (distinguir la voz de Dios dentro de nosotros, ayudar a los demés
a hacer otro tanto dentro de si mismos, y descubrir los designios’ de Dios
en -la historia) no es cosa facil: se necesita experiencia y conocimiento
de Ia realidad, una gran medida en el vivir la Palabra de Dios y especial-
mente la caridad, un discernimiente comunitario hecho _par personas ex-
pertas en la vivencia de la comunidn.

Sin embargo es algo a lo. cual todos los cnstlanos debemos tender
si queremos ser fieles y estar a la. altura de lo que nos piden los tiempos.

Entre otras cosas una tal actitud nos ayudard a evitar dos peligros:

¥ sea la superficialidad de tomar como “palabra de Dios” o “movi-
miento deI Espiritu” cualqu1e1 experiencia de-los hombres. -

~* como el miedo que se nota en tantos cristianos frente a realldades
nuevas que se les presentan y que no saben manejar o comprender a fondo,
G. Casoli hacia notar rzcientemente que hay que distinguir entre “la
crisis de la verdad y la verdad de la crisis”; es cierto que hoy tantos
valores parecen haber entrade en crisis- profunda, perd los: cristianos y
sobre todo quienes tienen funciones de responsabilidad y -conduccién en
la Iglesia, no deben atemorizarse y ponerse en una actitud. sélo . defensiva,
sefialando lo que no va, sino deben sobre  todo tratar de captar qué
exigencias positivas hay detrds de esos acontecimientos, de esa puesta en
crisis de valores, de las experiencias actuales de la humanidad (si esto
vale a todo nivel, sirve en manera ﬂsp'e'cial con la juveniud, que con razdn
ha sido llamada “palabra del mafiana’). A veces hay que saber captar
incluso intuitivamente, porque fos hombres no sabrdn siempre expresarnos
conceptualmente aquello que. sienten; pero no siempre cuando cuestionan
0 realizan nuevas experiencias éstas provienen de la estupidez y la
maldad humana. Dics ha hecho a la humanidad de una cierta manera,
con un cierto plan, tendiente hacia una cierta meta, Si los cristianos no
vivimios . seglin. ese plan ‘tardz o temprano —dado cémo . estd hecho el
corazén humano— esas’ realidades: aparecerdn por algin lado en la hu-
manidad. Hay que saber captarlas, discernirlas, sefialar lo negativo pero
promover 10 justo v posrtwo. No mantenerse s6lo en ‘tna posicién nega-
tiva ‘0 de defensa, sino captar qué exigencias- auténticas hay detras de
experiencias a veces radicalizadas o equwocadas (o expresiones pocc ama-
bles ¢ poco fehces), para abrir horizontes de esperanza y proponer akter-
nativds y 1espuestas con la sabiduria y ‘el "amor quie- provienen” de Dios.
No basta decir “por aqui no va”; es necesario también tratar de decir
“lo que Uds.- sienten se:debe a tal_ o cual exigencia positiva™; ¥ 'més atin,
“a eso hay que agregarle tal otro aspecto”, o “encontraria’ respuesta: plena
en tal otra realidad”. El cristitano no sélo “denuncia ddnde opera el mis-
terio de iniquidad”, sino también “anuncia dénde se manifiesta la pre-
sencia de su Espiritu” '(ver"Puébla n.' 267). Esto vale, por supuestc, no
s6lo para la.realidad “exterior™ a la Iglesia’,‘ sino también ante quienes
8 -“desvian s presentan novedacles en la misma Iglesm. T
+"El Espmtu del Sefior, impulsa-al Pueblo de Dios en la hlstona a dis-
“cernir los signos de los tiempos y a descubrir.en: lo_s his prqfl,!ndos aghe.
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. los y problemas de los seres humanos, el plan de Dios sobre la. vocacién

- del hombre en la comstruccidén de la Sociedad” (1128). e

De becho la Iglesia, en la medida que es fiel a su misién. - dlscmrne

las voces del Sefior en Ia historia. Anuncia dénde se manifiesta la presen-

cia de su Espiritu” (267). :

La evangellzaaén consiste en “la fidelidad a los signos de la presen-

- cia y de la accién del Espiritm en los pueblos y en las culturas que sean

expresion de las legitimas aspitaciones de los hombres” (379). ‘

Y los Obispos reunidos en Puebla dicen-concretamente de-si tarea:
 “Intentamos interpretar el paso del Sefior por América Latina” (268).

" 2. Didlogo

Es cierto que los cristianos poseen, en las ensefianzas de. Cristo,. la
plenitud de la verdad. Pero saben que descubrirdn plenamente las im-
plicancias de esas ensefianzas, en diflogo con la parte de verdad que
pueda existir en todo hombre, Y que deben construlr esa verdad en umén
con todos los” hombres de buena voluntad

. “Tal accién de Dios se da también en el corazén cle hombres que v:—
ven fuera ‘del 4mbito perceptible de Ia Iglesia” (226). :

: “Al Iuchar’ por la dignidad, estamos unidos también 2 otros. hombres

- Icidos que, con esfuerzo sincero por liberarse de engafios y apasmnam1en—
tos, siguen lg Juz del esps.m:u que el Creador les ha dado” (319)

3 E:pwamhdad

Esa presencia de Dios en la historia y en Ios demés “Iugares o
“fuentes” de su Ppresencia ‘en la Iglesia, hard que especialmente. Jos  laicos
superen sea un cierto complejo de inferioridad (suelen decir ‘a los comn-
sagrados: “dichosés de Uds. que pueden dedicar toda su vida a las cdsas
de Dios..."”, como si foda la accién que los laicos realizan én medic del
munido no fuera “por Dios” y “lugar” ‘de encuentro con Dios), sea una
cierta - dicotomfa o esqulzofrema (como si hubiera “momentos religiosos’
en la vida: aquellos dedicados a actos de culto, y “momentos profanos’:
los que se dedican a todas las demés actividades). Si_se adqmnera Ia
mentalidad deé pasar por la vida encontrindoncs con DlOS en todas sus
presencias, esto unificarfa nuestra vida, nos permitirfa una upién pro—
funda con Dios haciéndoncs * ‘contemplativos en medio del mundo '
pe1m1tlendo que fodas nuestras acciones nos perm1t1eran decu- no soy
yo, que vivo, es Cristo que vive en mi” (Gal 2, 20). .

“Que el laico no huya de las realidades tempora.les para buscar 4
"Dios sino persevere, presente y activo, en medio de ellas y- allf -encuentrert
alSenor” (797) . e

4, Predsmcsén Y. Te.rt’m;omo

Es cada vez més frecuente escuchar de parte de pastores: y lmcos
comprometidos (especialmente en las grandes ciudades’ y en los estratos
mis intelectuales): “;cémo levar a Dios a un mundo smmpre més msen—
sible e imperimeable a la fe?”.
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Captar esta realidad de las presencias de Dios nos permitiria anunciar
¥ testimoniar la experiencia no s6lo del Dios “que estd en los cie
sino también del Dios “cercano™, el Viviente entre nosotros, el perenne
Emmanuel, Aquél que es “mids intimo a nosotros que nosotros mismos”
(5. Agustin}, que se manifiesta entre nosotros siempre gue se lo permi-
timos. ..

“Es dramdtico, pero el problema del atefsmo depende de nosotros;
puede resolverse si los crisiianos somos capaces de ‘articularnos’ entre
nosotros de manera tal que nuesiro estar juntos muesire, haga visible, al
Dios Amor en el cual creemes” (G. Zanghi).

5. Categuesis

En esa presencia de Dios en todo aquello de bueno que se comstruye
en la historia de los hombres, se encuentra el fundamnio de la catequesis
“inductiva” o “de la situacidn”, de la cual tanto se ha hablado en Ia
Iglesia latincamericana desde Medellin, en adelante.

En realidad lo dnico importante en la catequesis es entregar la Pa-
labra de Dios y ayudar a vivirle, a encarnarla en la propia vida, Respecto
a esto los métodos pueden ser miltiples y resultan secundarios, Pero fun-
damentalmente se dan dos métodos: 1) proponer aspectos del Evangelio,
de las ensefianzas de Jests, para ser vividos en todas las circunstancias
de la vida; o bien 2) partir de las situaciones concretas, de la experiencia
humana, para interpretarla e iluminarla a la luz de la Palabra de Dios,
tomando nuevas opciones para vivir esa Palabra, Es a esa iiltima linea
metodoldgica que se refiere Puebla cuando dice:

“La catequesis debe iluminar con la Palabra de Dios las situaciones
humanas y los acontecimientos de !a vida para hacer descubrir en eHos la
presencia ¢ la ausencia de Dios” (997).

4. Perspectivas Teoldgicas

Se abren enormes caminos y posibilidades para la teologia en este
campo; veamos algunas a titulo simplemente indicativo:

1. Relaciones Reciprocas

Dado que se trata de una misma presencia de Cristo, o mejor dicho
de una multiformidad de presencias del mismo Sefior, la experiencia
demuestra que existen relaciones inscindibles entre ellas. Estdn finalizadas
las unas a las otras, dependen reciprocamente. El crecimiento en la ex-
periencia de upa de ellas conduce o supone el crecimiento de las demés.
Veamos algunas de esas relaciones basadas no en acrobacias dialécticas
0 juegos de palabras sino en la experiencia que va haciendo el Pueblo
de Dios. No se trata de un elenco ordenado ni completo, perc resulta
claramente significativo:

a) Recibir a Cristo er la Eucaristia renueva nuestras fuerzas para
vivir aquellas virtudes que permiten un crecimiento de la presencia del
Sefior dentro de nosotros. :
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by -La presencia de Cristo en medio de hermanos hondamente uni-
dos por la caridad, hace “més facil” la fe en la presencia de Cristo en
{a Eucaristia. ' '

¢) La vida en contacto con Cristo en la Eucaristia, en la Palabra.
v en medio nuestro, afina nuestra sensibilidad para discernir la voz de’
Dics de las demds veces que provienen del “hombre viejo”, del “hombre
catnal”, ya sea dentro de nosotros como en los demds y en los aconte-
cimientos,

"d) Si hay una plenitid de Dios ‘dentro nuestro, encontramos Ssin-
tonfa corn Dios en cada hermano y ténemos més necesidad de responder’
a sus problemas y exigencias.

e) Si “crece” Dios dentro de nosotres nos permite experimentarlo
en.forma. més .plena. presente en medio nuesiro, ¥ a su vez su presencia
entre. nosoiros 1o hace “crecer” en cada uno,

f) ‘La Jerarquin tiene el “‘carisma de la verdad” (Dei Verbum n. 8)
para ayudarnos a interpretar y comprender la Palabra de Dios. :

. gy ‘La Jerarguia “hace’-’ Ia Eucaristia, y la Fucaristia “hace” el
Cuerpo M:stzco : -

h) La .intimidad con Dios denfro de nosofros en el s:lencw, en 1a
oramén, le da al cristianc nuevas fuerzas para enconirarlo en cada pro-
jimo y transmitiv su Palabra. “Sélo puede ser profeta en la medlda en
que haya hecho la experiencia del Dios vivo. S6lo esta .experiencia lo
hard portador de una Palabra poderosa para transformer la vida personal
y social dé los hombres de acuerdo con el . designio del Padre” ‘(Puebla
n. 693).

i) -Cristo presente en medio nuestro nos ilumina sobre el sentido
de la Palabra de Dios y de lo que Dios nos dice a través de la Jerarquia.

i) Si desprecio a Cristo en el hermano, serd indtil ir a recibirlo en
la Eucaristia; y esto a su.vez nos hace crecer en la comunidn con los
hermanos.

k) Vivir la Palgbra de Dios nos “hace mas Jesfis” (lo hace crecer
er nosoiros) y somos més ‘“transparentes’” de Dios. o

1} Si se vive la Palabra de Dios, especialmente la caridad, ésta nos
hace, _uno, le permite mamt'estarse més plenamente a su presencia entre
nosotros.

m) Recibiendo adecuadamente Ia Eucaristia encontramos fuerzas pa--
ra reconocello amarlo y servirlo en cada hermano.

.+ m) Cuantc mds se vive el Evangelio, mas se siente Ia necesidad de
las Sacramentos: “la vida sacramenta] hacia la cual lleva la Palabra®™
(Puebla n. 662), :

o) Si amamos a Cristo en cada persona, crece nuestra union con,
Dios {“cosa extrafia —extrafia para la inteligencia humana— hemos estado
con los hermanos tode el dia v, por la noche, hemos encontrado al Sefior,
que ha- disipado toda huella y todo recuerdo de cnatura C. Lubich,
Meditaciones, p. 147). S S L
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2. -Diferencias

Cuando se habla de las multiples formas de la- tnica presenma real
de Cristo presente enfre nosotros, quiere expresarse que todas las presen-
cias son reales, verdaderas, objetivas. Sin embargo el Magisterio y la teolo-
.gia han hecho notar que existen *“diferencias”, matices distintos entre ellas:

a) De la Eucaristia se dice que es una presencia “real” por- anto-
nomasia. No por exclusién, sino porque es “‘sustaneial”, porque contiene
“verdadera, real y sustancialmente el cuerpo, samgre, alma y divinidad
de Nuestro Seiior Jesucristo”. En ella se hace presente Cristo Dios y
hombre: “esto es mi cuerpo”, “esta es mi sangre”. Tipico es el famoso
texto de la Mysterium Fidei: “bajo dichas especies ya ne existe lo que
habfa antes, sino una cosa completamente diversa (...). Bajo ellas-Cristo
todo entero estd presente en su ‘realidad’ fisica, adn corporalmente, aun-
que no del misme modo como los cuerpos estdn en un lugar”.

- b) En cambic de los Ministros se dice que Cristo bautiza a fravés
.de ellos, que Cristo habla ¢ fravés de ellos. “Los Obispos —decia el
-Cene. Vaticano II— hacen las veces del mismo Cristo” (Lumen Gentium
21),; a lo cual hace eco Puebla: “El Obispo... es signo visible y eficaz
“del mismo Cristo, de quier hace las veces” (686). o

¢) El Evangelio es Palabra de Dios ¢ fravés de una expresuﬁn hu-
mana; en medio nuestro Cristo estd presente espiritualmente, como “abar-
.céndonos” en El; dentro de nosotros: estamos “inhabitados” por la pre-
sencia trinitaria pero seguimos siendo plenamente nosotros mismos; etc.
- Ccmo hace notar A, Gimeno, la presencia de Criste en la humanidad
'y en la Iglesia es harto compleja, ya que Dios establece diferentes rela-
ciones personales con nosotres y con Dios Padre; baste recordar la cita
‘de San Agustin: “le oramos como -a Dios, intercede por nosotros como
-sacerdote que nos represenia, teza por nosotros como cabeza nuestra’,
. 'Un aspecto ciertamente fecundo para penctrar en la -comprensién
de esta realidad resultan las distintas intensidades o formas de presencias
reciprocas entre los hombres; a través del recuerde. unr simbolo, . afecti-
vamente (“les dejo mi corazén®™), espiritualmente - (“ruego por ustedes”,
“estoy con ustedes”, “los tengo presentes”, etc.), a través de. un inter-
mediario, personalmente... y afin en este caso hay numerosfsimas posi-
bilidades: escuchar d15t1a1damente (presencia sélo fisica), escuchar “con
empatia”, es decir identificéndose profundamente con el otro y ponién-
dose en su lugar; a veces se puede estar. presente cop una mirada, un
silencic, una sonrisa, una palabra (de consuelo, de aliento, de cotrec-
cién...), con un gesto, etc. La variedad de posibilidades de presencia
sntelpersonal en la existencia humana, puede ayudar a intuir y profundjzar
al mismo tiempo la variedad, la complepdad y la riqueza de las presencias
de Dios entre los hombres.
3. Condiciones y Efecto.r
Se relata que un cientifico pregunté en una reunion de colegas suyos:
“;ddonde estd Dios?”; los sabios, sorprendidos, salieron del paso cor.la

-respuesta que recordaban de memoria desde el catecismo: “estd en el
cielo, en la tierra y en icdo 1uga1 “No ——contestd aquél— estd alli

donde lo dejan entrar”, - : : - Tl
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Es el misterio y la grandeza indecible del Amor de Dios: El da
siempre el primer paso, toma la iniciativa, se ofrece a nosotros incondi-
cionalmente, pero al mismo tiempo respeta nuestra libertad, “no puede’
entrar en nuestra vida si nosotrcs no lo dejamos. Su venida requiere una
conversién, una opcién, una eleccién de nuestra parte. Por eso Dios “reina
en la humildad”, porque no hay lugar para Dios donde existe egoismo y
soberbia. S6lo la anulacién de nuestro yo, de nuestros deseos y célculos
humanos y mezquinos, deéja el espacio para que Dios actde. Teda la
aventura de nuestra vida, més alli de los hechos y circunstancias apa-
rentes, en el fondo no es otra cosa que un gran combate entre el Amor
de Dios y nuesiro egoismo. El problema fundamental del hombre consiste,
lo sepa o no, en permitir que lo divino penetre en lo humano perfeccio-
nandolo; y esto Dios sllc puede hacerlo donde encuenira hombres que
lo dejen vivir en sf y entre ellos.

Dios quiere entrar en este mundo y transformarlo. Pero necesita que
le dejemos hacerlo. Cada presencia de Cristo en la Iglesia tiene su origen
en la caridad. Son necesarias condiciones para que Dios pueda actuar.
Esto es bien sabido en el pueblo cristiano, por ejemplo, respecto a la
Eucaristia. La realidad de Cristo se da alli objetivamente, pero “quien
come indignamente el Cuerpo del Sefior se come su propia condenacién™
(1 Cor 11, 27); segin cémo uno se acerca a comulgar, segin su coherencia
y fidelidad al Evangelio, Dics pedrd actuar o no en su vida., También
se tiene conciencia de la necesidad de la caridad y las demés virtudes que
de ella derivan para que pueda darse la presencia de Dios dentro de
nosotros, Pero no existe la misma claridad respecto a otras presencias:
;qué condiciones deben darse para que Dios se manifieste plenamente a
través del ministeric de la-autoridad de la Iglesia? ;cudles para que se
produzcan los efectos tipicos de la presencia de Cristo en la comunidad?

Hablamos también de efectos. Es 16gico que el paso de Dios produzca
frutos caracteristicos. A Dios ne podemos experimentarlo en si mismo,
‘sino a través de sus manifestaciones, de los efectos que produce su pre-
sencia, Los “frutos” del Espiritu son: “caridad, gozo, paz, Ionganimidad,
afabilidad, bondad, fe, mansedumbre, templanza” (Gal 5, 22).

Estos son frutos comunes a toda presencia de Dios. Pero, sexisten
efectos “tipicos” de cada una de esas presencias? Es importante deter-
minarlo porque eso querria decir que en la medida en que no se realicen,
expliciten o desasrollen algunas de esas presencias, son gracias y riquezas
que pierden los cristianos y a través de ellos la humanidad.

4 sTodar Finalizadas a la Unidad?

Dado que el designio dltimo de Cristo scbre la humanidad es llevarla
a la comunidn de amor segin ¢l modelo de Ja Trinidad (Puebla 211 sgtes.),
podria decirse que fodas las presencias de Diocs estdn finalizadas a la
unidad?

Es otro campo que se abre z la profundizacién. Por ejemplo ello es
evidente en la Fucaristia (“somos un solo cuerpo porque comemos un
mismo pan” (1 Cor 10, 17). Puebla lo afirma repetidamente no solo para
“todos los cristianos, que fueron “enviados para ser germen segurisimo- de
unidad” (1301), sino muy especialmente para el Ministerio Jerdrquico en
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‘general, que es el “principal responsable de la edificacidon de la Iglesia
en la comunién” (659). El Obispo “es, en cada Iglesia Particular, prin-
cipio y fundamento de su unidad” (645), tiene el catisma de ser “signo
de unidad” (707). En €l su “triple e inseparable funcién (maestro-sacer-
dote-pastor) estd al servicic de la unidad” (686). “El Obispo es signo y
constructor de la unidad. Hace de su autoridad, evangélicamente ejercida,
un servicio a la unidad” (688). Por eso los Obispos se comprometen a
“promover a toda costa la unidad de la Iglesia” (703).

Y lo mismo debe decirse del preshitero, quien como el Obispo y en
comunién con él “sirve a la umidad” (695). El sacerdocic ministerial no
es otra cosa que, “por la Palabra y la Eucaristia, servicio de la Unidad
de la Comunidad™” (661), “signo v factor de unidad y fraternidad” (696).

"Asi habria que continuar analizando cada una de las presencias. Y
no es extrafio que cada una de ellas tenga como finalidad dltima la unidad,
desde el momento que ésta es en la Iglesia el “valor supremo” (744), su
“vocacién suprema’ (1206).

5. Enr Funcide de le Humanidad

Es una constante en la historia de la salvacién que cuando Dios elige
a una persona o una comunidad, lo hace para el bien de los demds; toda
eleccién estd finalizada a la construccidn de la comunidad v a la salvacién
de la humanidad. L. Gera sefiala que el designio salvifico de Dios sobre
los hombres —y este es ¢l esquema que sigue Puebla— puede sintetizarse:
desde y en Cristo, a través de la Iglesia, parg la humanidad.

Ahora bien: ¢cémo saber qué es lo que Dios quiete concretamente
de nosotros y de la humanidad? Precisamente, las presencias de Dios en
la Iglesia no sélo son aquellos “lugares” o “puntos de contacto” en los
cuales podemos comunicarnos con Jesfs para que su vida penetre Ja
nuestra haciéndonos portadores de Dios en el mundo, sino ademss nos
ayudan y orientan para comprender gué es lo que Dios gutiere de nosotros
en las circunstancias concretas de la historia. Asi lo sintetiza K. Hemmerle:

a) Quien comulga, quien adora al Sefior en la Eucaristia, compren-
derd, por la presencia silenciosa de Su donacidn, la medida y Ia fuerza
de Su amor que debemos actuar y vivir junto con EL

~ b) Quien vive la Palabra de Jests, palabra por palabra y momento
por momento, enconirard la luz para su camino.

E c.) Quien ve en el ministerio eclesidstico no sélo una mstanc:a ne-
cesaria para la organizacidén, sino mdés all§ de la persona mandada por
el Sefior, ve al Sefior mismo, podrd descubrir la Voluntad de Dios con
aquella certeza que poseian los santos, los cuales vivian su llamado per-
sonal en el modo més prefundo, alli mismo donde se perdian del todo a
-si mismos confiando plenamente en.la gufa de la Iglesia.

e) Quien escucha deniro de si mismo, no sus propios caprichos y
tocado y Namado por El mismo, y sentird qué es lo que la Voluntad de
Dios una y tinica, es decir el Amor, le pide en aquel momento.

e) Quien escuchadentro de si mismo, no sus propios caprichos y
sus propias ideas, sinc aquella voz que nos conduce mds alld de nosotros
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mismos y nos invita al didlogo de fe y amor, se sensibilizard hasta en las
minimas cosas a la gufa y a las disposiciones de Dios.

f} Y quien asume todo esto en una vida de continua comunién
con aquellos préjimos que tratan de tener Jests en medio con él, descu-
brird una luz que le revela a él mlsmo a la comunidad y a muchos ofros,
el designio de Dios.

6. La "Presencia Desconocida’

. Por supuesto cada una de las presencias de Dios se basa en ense-
fanzas concretas y explicitas de la Escritura. Pueden verse algunos textos
fundamentales: Criste en el préjimo: Mt 25, 3146; Mt 18, 5 y par.;
I In-4, 20; Hech 9, 4. En la persona de quienes creen 'y aman: Jn 14, 21-23;
1Cor 3, 16; 11 Cor 6, 16; ¥ Cor 6, 19; Rom 8, 11; I In 4, 12. En la
comunidad: Mt 1, 23; Mt 18, 20; 1 Cor 14, 25; Mt 28, 20; Apoc 21, 3.
En los Obispos: Mt 10, 40; Tn 13, 20; Le 10, 16; Mt 28, 18-20. En la
Palabra: Tn 17, 8a; 1I Tim 2, 16-17; Hebr 4, 12; In 1, 1. En la Eucoristia:
Mt 26, 26; Lc 22, 19; 1 Cor 11, 23-27. Pero como organismo viviente
¢ inteligente, la Iglesia va tomando siempre maycr autoconciencia de si
misma. Asi como nosotros somos un rhisterio para nosotros mismos, ¥
vamos conociéndonos, comprendiéndenos siempre méis a medida que nos
confrontamos con la vida y la experiencia de los deméds hombres, asi
sucede también a la Iglesia; capta mis explicitamente su riqueza, explicita
‘sus caracteristicas y posibilidades, haciendo su experiencia propia y bajo
el impulso y la presion de las circunstancias histéricas, Por eso es per-
fectamente Idgico que la conciencia y la experiencia de cada una de estas
'presellcias tenga su propia historia y proceso dentro de la Iglesia.

Se pedria hacer un analisis del nivel de respuesta que cada presencia
despierta hov en la fe y la vida de los creyentes. Tendrfa que ser un
andlisis sumamente diferenciado, ya que depende no sélo de la experiencia
personal, sinc también de las caracteristicas de la comunidad o corriente
de espiritualidad a la cual se encuentran integrados, la corriente teclégica
con que se identifican, las distintas &dreas geogréficas (aspectos que se
.encuentran pacificamente poseidos en algunos paises, pueden encontrarse
en crisis en otros), etc. }

Pero hay una de esas presencias que nunca ha tenido un relieve
especial en la Iglesia, y atin hoy se encuentra casi universalmente ignorada,
no tanto en su existencia cuanto en lo referente a las condiciones que
exige y los. efectos que produce: se trata de la presencia de Cristo en la
comunidad. Esto merecerfa todo un trabajo aparte. Pero nos limitamos
“también aqui a breves apuntes.

Asi como Cristo supera el abismo metafisico que nos separa de Dios,
constituyéndose en el “rostro” cercano de Dios, también las distintas pre-
sencias de Cristo en la Iglesia nos ayudan a superar el “horrible abismo
de la historia” que nos separa de la existencia fisica e histérica de Cristo,
nos ayudan a encontrarnos méds fécilmente con aquel “Jesucristo a quien
" Uds. aman sin haberle visto; en quien creen aunque por ahora mo lo ven”
(Ped 1,8), Nos ayudan a hacer mds llevadera la parte necesaria de sufri-
miento que implica la fe, mostrdndonos —conirariamente a las aparien-
cias— .que Dios “no estd lejos de cada uno de nosotros” (Hech 17, 27).
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Si esto vale para todas las presencias de Dios, en lo que se refiere
a la presencia en la comunidad se podrian aplicar con bastante exactitud
aquellas palabras del Evangelioc de Juan (1,26): “en medio de usiedes,
hay uno ignorado por uvstedes”. Se cita con bastante frecuencia la frase
de la Liturgia “donde hay caridad y amor alli estd Dics”. Perc no se
aptnta a experimentar su presemcia, no se habla de la ascéiica necesaria
para experimentarla, no se aprovechan todas las posibilidades que ofrece
esa presencia para la vida concreta de los cristianos. :

Si algulen tiene wna dificultad, facilmente el sacerdote o la persona
que lo aconse]e le indicard de acercarse mayormente a la Eucaristia, de
rezar mds, de escuchar el consejo de hermanos experimentados, de seguir
las indicaciones de sus superiores... Pero se encontrardn pocas personas
que lo orienten a acercarse a una comunidad donde se viva permanente-
mente buscando la presencia de Cristo en medio de la comunidad. Es
que al mismo tiempo son muy pocas las comunidades que saben qué es
lo que esto significa concretamente, que sepan “aprovechar” comsciente-.
mente de los efectos de esa presencia.

Si en Ia historia de 1a Iglesia se dice de Sanio Tomés que “metia
su cabeza en el sagrario” para recibir la luz y la sabidurfa que viene de
Dios; si se dice de S. Eymard que “cocinaba sus sermones en el homo
de la Eucaristia” meditindclos y prepardndolos frente al sagrario, y alli
tomaba aquella potencia de Espiritu Santo que Juego transformaba a sus
oventes; si la Eucaristia ha hecho tanto en la historia de la Iglesia para
dar fortaleza a los cristiancs, para transformar profundamente sus vidas
=y lo .mismo podifa decirsé de cada una de las presencias de Crisio—
2c6mo no habria Jesis en medio de producir otro tanto si es una presencia
“normal” v real comc las ctras? Por eso se habla de la comunidn como
“pueva facultad cognoscitiva”, de la paz, de la “fiesta perenne”, la heroci--
cidad, la pureza, las vocaciones, y los frutos espirituales y materiales de.
todo t1p0 que esa presencia produce, cuando se sabe poner las ‘condi-'.
ciones” adecuadas para que se manifieste. o

Al respecto, actualmente hay dos posiciones: una que afirma que
para que se dé la presencia de Cristo en la comunidad debe necesaria-
mente darse la caridad reciproca entre sus miembros; no serfa una pre-
sencia ‘como Ia eucaristica que se da “ex opere operato™: la presencia de
Testis en medio depende totalmente de le actuacidn de aquellos que se
refinen en su nombre, La otra posicién tiene un matiz diverso: dice que
asi como la presencia eucsristica se da objetivamente, pero produce. su
efecto sélo segiin 1a fe y la vida cristiana de quien la recibe, también la
presencia de Cristo se daria siempre que dos personas estdn ‘“‘reunidas
en su nombre”, pero le permiten manifestarse s6lo en la medida en que
viven segiin su voluntad, especialmente aquella voluntad suya por.anto-
nomasia que es el amor reciproco. En el fondo una y otra posicién no
estdn lejos porque coinciden en las consecuencias préicticas: los efectos de
esta presencia se dan en la medida de la comunidn entre las personas.

' Frecuentemente én la teologia se ha crefdo ver en esta presencm s6lo
una presencia ligada al culto, debido a que el versiculo anterior Mt 18,
19) dice; “Adn més. les digo en verdad que si dos de ustedes convendrin
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sobre la tierra en pedir cualquier cosa, se los otorgard mi Padre, que estéd
en los cielos”. Hay que decir que de esta manera se ha visto sélo un
aspecto: el efecto de esa presencia (el poder de la oracidn), pero no su
condicion de actualizacidn (la caridad), Mdas adn: el hecho de que Jesiis
hable de ese efecto caracteristico no es excluyente o necesariamente res-
trictivo, no niega que puedan darse otros efectos. Clertamente ése se da,
pero no excluye que se den también otros. Como por el hecho de gque
San Pablo hable de la comunién en “un solo cuerpo” que produce la-
Eucarisifa no quita que pueda producn también otros efectos. Dicho atn
de otra manera: si se ora en coinunién, la oracidén adqulere mayor eficacia.
Esa eficacia se debe a la presencia de Cristo entre quienes se refinen en
su nombre. Pero esto no significa que sdlo esté presente cuando orgmos,
ni que la mayor eficacia en la cracién sea el ifrico efecto de la presencia
de Cristo en la comunidad.

cPor qué preclsamente en esta época se estd descubriendo mdés hon-
damente la eficacia de la presencia de Cristo “donde dos o mas”? Segu-
ramente porque es la respuesta més adecuada a los formidables desafios
histéricos que tendrdn que afrontar siempre mds claramente los cristianos,
y ante lds cuales sin duda el testimonio, siempre vélido, de una santidad
individual, va no basta. Los ateos de hoy suvelen no negar los valores de
un santo auténtico, pero necesitan el testimonio de una sociedad transfor-
mada por el Evangelio. “Esta es 12 hora, no tanto de un sante, sine de EI
entre nosotros, de El viviente en nosotrocs” (C. Lubich),

Entre otras cosas esta presencia podrd constituir una respuesta deci-
siva al problema de la secularizacién y el atefsmo, tan relacionados entre
si. {*el ateismo, consecuencia légica de la tendencia secularista”, Puebla
n. 436): “No existe otra prueba méds fuerte que la presencia de una per-
sona O cosa, para demostrar su existencia, La prueba més fuerte de la
resurreccidn de Cristo fue su presencia, después de la muerte, en medic
de los apéstoles y discipulos. Enfre las varias pruebas de la existencia
de Dios —antiguas y nuevas— crec que la mds fuerte es la de su pre-
sencia en Ia Iglesia, asegurada por El mismo: “Donde dos o tres estdn
reunidos en mi nombre, alli estoy yo en medio de ellos” (Mt 18, 20).
Presencia que se puede experimentar poniendo en prdctica la palabra
de Jests. Si Cristo estd presente y se experimenta esa presencia, quiere
decir que ha resucitado y que toda la fe hay que aceptarla sin mutila-
ciones de la Revelacién. Diria: probar para creer, o bien, mejor creer
para probar. Dichosos aquéllos que creen sin ver... dice el Evangelio.
Dichosos porque su fe encontlara respuesta plena en Cristo, en su pre-
sencia” (M. Brini).

Después de todo es “la” respuesta —junto a una exposicién més
adecuada de la doctrina— que ya el Concilio Vaticanc Il habia llamado
en causa para el atefsmo y la exigencia de Dios de tantos de nuestros
contemporaneos. Este texto podria constituir algo asi como la “carta
magna” de quienes advierten la necesidad de descubrir, valorizar, experi-
raentar; profundizar fodas las presencias por las cuales Dios se manifiesta
entre. nosotros, especialmente g través de la unidad:
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“El remedio del atefsmo hay que buscarlo
en la exposicién adecuada de Ia doctrina
y en la integridad de vida de la Iglesia y sus miembros.

A la Iglesia toca hacer presentes y como visibles
a Dios Padre v a su Hijo encarnado

“con la continua renovacién y purificacién propias
bajo Ia gufa del Espiritu Santo.

(...) Mucho contribuye .

a esta manifestacidn de lg presencia de Dios

el amor fraterno de-los fieles,

* que con espirite undnime colaboran en Ia fe del Evangelio =
y se alzan como signo de unidad” (Gaudium et Spes, n. 21).



Necesidades en la Ensefianza Teolégica

Pbro. Jesids Herrera
Mextco

No se trata de la necesidad de la ensefianza teolbgica en los Semi-
narios, sino de las necesidades que la ensefianza de la Teologia implica
en la actualidad para la formacién de los futuros pastores de la Iglesia
en México. La Teologia, asf como no puede prescindir de la Palabra de
Dios que es su fuente, tampoco puede olvidarse de la situacién presente
del mundo en el que vive la Iglesia y al que hay que evangelizar, ni de
la situacién cultural que constituya el estilo de vida del pueblo mexicano
y matiza la vida del Pueblo de Digs en México, Palabra de Dios por una
parte, y dimensién histérica y cultural actual por otra, son factores im-
portantes que dan origen a las necesidades de la ensefianza teolgica.

Hay varias clases de “necesidades” de la enseflanza teoldgica en la
coyuntura actual del mundo y de la Iglesia. Hay perspectivas, enfoques
de la enseiianza teoldgica que se manifiestan necesarios, hay acentuacién
de contenides de !a ensefianza teoldgica que aparecen igualmente nece-
sarios, hay necesidades “diddcticas’, hay necesidades de recursos perso-
nales y materiales. S6lo trataremos aqui de las necesidades que se refieren
a las perspectivas teoldgicas y de la necesidad de los recursos para la
ensefianza.

Perspectivas Teoldgicas

1. Dimension Pastoral de la Teologia

La actividad pastoral de la Iglesia consiste en anunciar y establecer
el Evangelio en el mundo para la salvacién de todos. La teologla como
reflexién eclesial sobre el Evangelio, no puede desligarse de la Pastoral.
Tiene como objetivo final la accién pastoral. La teorfa teoldgica ha de
volcarse en praxis pastoral, La teoria fundamenta Ia praxis v en la praxis
se certifica, Se requiere por tanto clarificar las relaciones entre Teclogia
y Pastoral: relaciones interdisciplinarias enire Teclogia Dogmaética y Teo-
logia Pastoral; relaciones vitales entre pensamiento teolbgico y praxis
pastoral, ;La Teologia desempefia una funcidn directiva de la Pastoral
(discipling y actividad)? ;La praxis pastoral sélo confirma a la Teologia,
o es también fuente de conocimiento teoldgico? :De qué modo es fuente
(lugar tecligico) de la Teologia? ;La accién pastoral (regida por la
caridad) de por sf es ortopraxis, o es ortopraxis por su conformidad con
la ortodoxia? ;La Teologia tiene una funcién critica respecto de la praxis
pastoral o ésta se vuelve instancia critica respecto de la Teologia? Fun-
cion fontal, funcidn directiva, funcidn critica, funcién rectificativa entre
Teologia y accidn Pastoral, presenta problemas a la reflexién teoldgica.

Surgen nuevos problemas y pasamos al nivel de la ensefianza tecld-
gica: len qué consiste que se le de una “dimensidn pastoral” a la ense-
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flanza de la Teologia? ¢Consiste en que la ensefianza ieoldgica tenga
algtin contacto con la fe del pueblo? {No es esto esencial a la Teologia
como tal ¥ no sélo una de sus dimensiones? (No es la Teologia esencial-
mente la conciencia refleja y cientifica de la experiencia de fe del pueblo
de Dios? ;O la dimensién pastoral consiste en que la ensefianza tecldgica
destaque los valores de los Misterics que se emsefian en su posible inset-
cién en el sistema de valores vigentes en el pueblo? (O consisie en que
la ensefianza teoldgica se oriente a proveer los satisfactores teoldgiccs de
la vida religiosa del pueblo? Contacto con la fe del pueblo, reflexidn
acciolégica, satisfaccién de necesidad religicsa, u otras modalidades plan-
tean problemas. ;Cudl o cuéles de estas modalidades de proyeccién pastoral
debe tener la ensefianza teoldgica para que efectivamente tenga dimen-
sibn pastoral? '

2. Apertura hacia el Futuro

Es evidente que la Teclogia ha de mantenerse ligada a sus origenes,
a sus fuenies originarias ya que es la reflexion humana sobre la Palabra
de Dios manifestada en Jesds de Nazaret, recibida por la generacién
apostdlica y transmitida por el Pueblo de Dics. Cada generacién de
cristianos reflexiona desde su propia situacién y cultura sobre la Palabra
de Dios recibida de las generaciones anteriores. No podemos por tanto
tomper las relaciones con el pensamiento teolégico que se ha desarrollado
en la Iglesia a través de los tiempos pasados. La Teologia estsd ligada a
su pasado. Pero también la Teclogia tiene una apertura no ingenua, sino
critica hacia el futuro, porque la Palabra de Dics que se nos ha dichs
en el pasado y que ha recibido y transmitido la Iglesia, es la Palabra que
nos espera en el futuro, en forma de cumplimiento y de Parusia, y ¢s la
Palabra que actda en la historia presente abriendo caminos de salvacién
hacia el futuro como preparacion de la Parusia. La Teologia debe asi
estar abiérta criticamente al futuro de las expectativas humanas y a la
Utopia de la esperanza cristiana.

El Concilio Vaticang Il significé una apertura de la Iglesia hacia el
futuro de las expectativas humanas y hacia la Parusia. La Teologfa, que-
hacer ineludible de la Iglesia, ha de participar de este enfoque. Pero el
futuro es esencialmente novedad, removacién, cambio. La historia se hace
futuro renovando el presente. Por tanto la Teologia, siendo reflexién sobre
la Palabra de Dios que se nos ha dado y que vendrd, tiene que ser
mentalidad abierta criticamente hacia los cambios en la historia, hacia
lo- que estd sucediendo y que estd renovando nuestra historia, debe ser
mirada hacia los cambios en la mentalidad ¥ en la conciencia de los
pueblos, hacia las modificaciones en los valores y en Ja cultura, v hacia
fa’ comprensién siempre renovada de la realidad (ciencias) y de la expe-
tiericia historica de los hombres, desde la que se juzguee el Todo del ser
(Filosofia). Estas reflexiones provocan cuestiones:

— ¢ Qué relaciones ligan €l quehacer teolégico y el acontecer histérico
proyectado hacia el futuro? (Puede éste fecundar la reflexidn teolbgica?
¢O todo lo que es renovacién-revolucién cultural sélo condiciona y limita
la reflexién -teoldgica? (Podria ser ‘definida la Teologia como la con-
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ciencia cristiana ‘teologalmente critica del . acontecer humano asumido- en
la experiencia eclesial? Y si es asf, ;No debe la Teologfa estar atenta a
la renovacién de la experiencia de la Iglesia, el Pueblo:de Dios va
teniendo de los cambios de la historia? ¢Esta experiencia eclesial se rela-
ciona con el “sensus fidei” de los creyentes?

—Y en cuanio a la ensefianza de la Teologia: ¢Cdmo hace1 para
que la einsefianza se proyecte hacia el futuro, hacia los cambios en el
dmbito eclesial y en ¢! dmbito nacional? ¢Se requiere descubrir los valores
y antivalores que estdn surgiendo en el acontecer eclesial y nacional
para juzgarlos teolégicamente, para descubrir lo salvifico o antisalvifico
de tales valores? (Se requiere en el tedlogo una atencién y simpatfa criti-
c¢as hacia las manifestaciones nuevas de 'la mentalidad cristiania? (Tales
slanifestaciones pueden juzgarse como signos del semsus fidei del Pueblo

e Dios?

3. Teclogia Situada

La Teologia, tanto por ser una reflexion humana, como por ser un
carisma para la edificacién de la Tglesia, es una Teologia situada, existen-
cialmente ligada a una sitwacién concreta. El quehacer teclégico no se
hace en abstracto, pues lo realizan cristianos que viven en situaciones
socio-polfticas y culturales determinadas. Los cristianos no pueden hacer
teologfa sino en y desde su peculiar situacidn. Por otra parte, Ia teologfa
debe tender al bien salvifico de 1a comunidad, gue vive también en una
situacién particular. Debe por tanto responder a las necesidades concretas
de la comunidad a la que s1rve Debe asi ser uma Teologfa situada. =

— 4Como hacer que nuestra reflexidn teolégica vy nuestra ensenanza
tengan esta dimensién “situacional”? ;Cémo se podria afinar la. sensi-
bilidad -hacia la situacién concreta? ¢/Bastaria el contacto vivencial con
el pueblo cristiano?. ;O se requeria ademds el conocimiento, no sélo a
nivel de opinidén sino de ciencia acerca .de Ia situacién concreta, para
poder ensefiar una teologia criticamente situada? Tales . conocimientos
cientfficos. en sus diversos niveles epistemclégicos (datos, estadfsticas,
Jeves, teorfas) como influirian en nuestra teologfa y en nuestra ensefianza
ecﬂémcas"

4. Unidad S;stemdt:ca o

La Teologia y la ensefianza teoldgica se ha hecho a partu- de] Vatwano
I, més biblica, vy 1& Biblia no es un sistema de ideas. Sus conceptos son
més fluidos, mds existenciales, mds histGricos; mds personales que los
conceptos exactos, esenciales y bien definidos de los ‘sistemas filoséficos;
sus afirmaciones no son un sistema de principios y de tesis, verdades
légicamente integradas, sino-un alid ‘de proposiciones de una pluralidad
de géneros literarios que se resisten a toda integracién 16gico-conceptual.
Ast la influencia de la Biblia sobre la Teologfa ha hecho que ésta haya
perdido-su sistematicidad de antafio: se ha hecho menos ligada a un sistema
filoséfico y se ha perdido gran parte de su sistematizacién. teolSgica. Algo
queda naturalmenté de la “analogia fidei”, pero ¢sta no Ileva todo el



Medellin, vol. 9, n. 34, Junic de 1983 _ 265

peso de la sistematizacién teolégica, que se debe también a la relacién
de las verdades de fe con las verdades racionales, constituidas en sistema.

JLa Teologia como ciencia, no requiere de una deierminada siste-
matizacién? ;Y el aprendizaje de la Teologia no exige una sistematizacién
de ésta para ser mds exacto, mds claro, mas profundo? ¢Es posible apren-
der Teologia sin un sistema? Existe un nivei de reflexidn teoldgica més
en conexiénp con la praxis pastoral, méds axiolégica, mds vivencial, més
teologal; pero ;basta esto para la accidn pastoral propia de un presbitero?
¢{No se requiere una formacién cientifica, sistematica y metodolégica para
quien va a dirigir la reflexién teoldgica a nivel de la praxis cristiana?
¢Para aprender una Teologia més sistemdtica se requeriria retomar el
sisterna tomista? ;O se requiere rehacerlo, recrearlo, renovarlo con nuevas
aportaciones filosGficas y con las riguezas .de. las Ciencias empiticas?
¢O se requiere crear un nuevo sistema filoséfico? ¢La Teologia como
reflexién sobre la Historia de la Salvacién podria suplir al sistema tomista?
No seria un sistema légico sino histérico (dende no cabe la necesidad
16gica, sino la libertad de los agentes de la historia, aunque se descubran
las Ieyes o constantes de la historia de la salvacidn), no seria un sistema
integrado desde afuera (desde la racionalidad filoséfica), sino surgido
desde el intericr de 1a misma teologia, inmanente a la Teologia. ;Pero tal
sistematizacion bastarfa para el status cientifico de la Teclogfa? ;O
seiia otro tipo diverso de Ciencia teoldgica, semejante més a las Ciencias
histéricas que a las Ciencias matemétices o filoséficas? (Coémo superar
la actual tendencia hacia la sistematicidad en Ja ensefianza teoléglca‘?
¢Con una preparacion mstematlco fﬂoséﬂca de los maestros?

5. Integracién de’ las Disciplinas Teol6gicas

La Teologia s un conjunto integrado de diversas d15c1p11nas teold-
gicas, cuyo centro es la Dogmatlca cuya alma es el estudio de la Sagrada
Escritura y cuya meta es la praxis pastoral. Pero Ia Teologia tiene una
unidad cientifica constituida por varias disciplinas. Se requiere por
tanto que el alumno conozea por una parte la pluralidad de las disciplinas
teolégicas, pero que por otra parte también descubra la unidad integra-
dora de todas ellas.

—¢Cémo hacer que el alumno capte la mterdlsmphnanedad intra-
teolégica? ¢Bastaria con destacar en cada disciplina.sus relaciones con las
demds? ¢O se requeriria intentar una sintesis teoldgica en la que se des-
cubriera la integracién de todas las disciplinas cn el Misterio cristiano?

6. Interd:sczphnanedad

nguna Ciencia es algo aislado, Ninguna Ciencia se desarrolla sin
la comunicacién con las demés Ciencias. Y ésto vale en especial de la
Teologia que implica una visién omnicomprensiva del hombre, del mundo
y de Dios, vinculada y derivada de. la Revelacién. Es por tanto necesario
el -didloga de la Teologia con las demés Ciencias, en especml con las
filos6ficas y con Ias Ciencias del hombre.

— ¢Qué relaciones hay entre la Teologia y las ofras Ciencias?
(Entre los contenidos y perspectivas de la Teologia y los contenidos de
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la Filosofia y de las Ciencias del hombre? ¢Y las relaciones de la Teo-
logia con las diversas partes de la Filosofia y de las Ciencias del hombre
(Filosofia: principios, tesis principales, tesis secundarias, demostraciones
de diverso valor, enfoques generales, teorfas ciertas, hipétesis, etc.; Cien-
cias: supuestos, hechos, datos estadisticos, interpretaciones de datos esta-
distices, leyes establecidas, Teorias cientificas, conclusiones de las Teorias,
hipétesis de trabajo, etc.) (Es légicamente legitima la actitud critica de la
Teologia frente a las Ciencias del hombre, frente a los proyectos econdmi-
cos, politicos, sociales, educativos y frente a las ideologias -y utopias
humanas? (Es legitima la utilizacidn teolégica de hechos, leyes y teorias
cientificas?

En la ensefianza de la Teologia, /conviene sefialar los contactos
interdisciplinares en sus contenidos concretos? (Convendria tratar algunos
temas teolégicos de modo interdisciplinar a base de “mdédulos” con la
participacién de especialistas que ftraten Jjos diversos aspectos de los
temas?

7. Pluralidad Categorial

Por el fendmeno de la comunicacién humana que es cada vez més
intenso, actualmente experimentamos el problema de la pluralidad de
conceptos, de sistemas de categorias y la necesidad de integrarlos en una
unidad. La Teologia no estd libre de este problema ni de esta necesidad.
De hecho en ¢l trabajo de la ensefianza teoldgica nos encontramos con
la diversidad de lenguajes que expresan diversos universos de categorias
que el tedlogo necesita integrar en una unidad. Por una parte nos en-
contramos con las cafegorias biblicas, cuyos contenidos son personalistas,
histéricos, concretos y vivenciales; pero ademds hemos side formados
en las categorias filosdfico-teoldgicas de la Escoldstica que constituyen
una riqueza enorme, cuyos conceptos, por su origen griego (platénico-
aristotélico) y su desarrollo medieval, expresan “lo que son las cosas”,
v por tanto son categorias abstractas, ahist6ricas, esencizalistas y pura-
mente intelectuales. Frente a estos dos universos categoriales nos. encon-
tramos con las categorias de la Filosofia moderna y contempordnea y las
de las Ciencias del hombre: las de la Filosoffa moderna con marcado
acento subjetivista v critico, las de Ja Filosoffa contemporinea mds exis-
tenciales v personalistas; mientras que Jas de las Ciencias del Hombre
(Psicologia empirica, Sociologia, Economia, Politclogia cultural, etc.) con
contenidos méds empiricos y operativos y algunas con contenidos teéricos
pero verificables en los fendmenos. Ahora bien, el Tedlogo tiene la nece-
sidad de integrar en la unidad de su universo teoldgico todas las categorfas
que pueden y deben relacionarse entre si para formar un discurso teoldgico
en didlogo con el pensamiento filoséfico v cientifico de nuestro tiempo
y que use la legitima racionalidad filosdfica y cientifica contemporinea.
Y todavia el tedlogo debe pensar en los universos categoriales que usa ¢l
Pueblo de México, para quien los teSlogos realizan en dltima instancia
el servicio tecldgico.

—¢Esta labor de infegracidn de los diversos universos o sistemas
categoriales, es esencial a la Teologia? ¢(No podria prescindir de ella?
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iEs posible integrar conjuntos de categorias tan disimiles? La pluralidad
¢no se debe mis que a diversidad de contenidos, al modo de enfocar
esos contenidos, a los matices que destacan, a los aspectos parciales que
resaltan, al aprecio axicldgico con que son asumidos en las diversas
culturas, 0 a la acentuacién de una u otra funcidn del lenguaje (funcién
cognitiva, funcidn eficaz, funcidn simbdlica, etc.)? (Qué hacer para ir
integrando en nuestra ensefianza teoldgica las categorias que exijan los
tratados de Teologia? ;Qué hacer para ir integrando em nuesira ense-
flanza teol6gica las categorias que exijan los tratados de Teologia? ;Qué
proceso seguir para esta integracién? (andlisis, analogias, oposiciones,
convergencias-divergencias, etc.). '

8. Necesidades de Recursos

Es conveniente tratar también de ofro tipo de necesidades mds
précticas en la ensefianza teoldgica: las necesidades que experimentamos
en relacién con los recursos materiales y personales para que nuestra
ensefianza mejore en lo posible. S6lo apuntaremos algunas .pecesidades
més evidentes y constatables en la experiencia de nuesira ensefianza
teolégica en México.

En cuanto a los recursos personales, o sea en relacién con los maestros
de Teologia:

a) Se requiere personal con verdadera vocacidn para la ensefianza
teol6gica en los Seminarios. Con esto mo quierc decir que ningunc de los
que ensefian teclogia tenga vocacién para esa enseilanza, sino que a
veces sucede que se nombra como profesores de Teologia a personas
sin vocacién para la ensefianza, La preparacién especial o €l hecho de
destacar en los estudios ya es un indicic de vocacién, pero no es toda
la vocacidn, que requiere la dedicacién, el gusto por la Teologia y su
estudio, la capacidad de relaciones positivas con los alumnos, la respon-
sabilidad en la comunicacién de la Teologia, etc. A veces los nombrados
se sienten presionados para acepiar el cargo y las consecuencias son las
clases deficientes,

b) Ademéas de la auténtica vocacién se requiere que los maestros
tengan un inferés permanente en capacitarse cada vez mas en las disciplinas
teoldgicas y en su contexto interdisciplinar. Para ello se requiere cierta
permanencia en una materia, pero ademds empefio en prepararse mejor
en ella. La posibilidad de la preparacién supone varias condiciones
objetivas:

1) que se le de #iempo suficiente para ello y por tanto que se libere
a los maestros de otras cargas ministeriales que lo agobien e impidan
tener tiempo suficiente disponible;

2) que se forme en el Seminario un ambiente de estudio, de inves-
tigacién entre los Profesores, vgr. con reuniones de profesores en las
que unos a otros se comuniquen sus investigaciones en su materia;

3) que se tenga acceso al material teoldgico para prepararse, vgr.
libros, revistas, estudio de post-seminario, posibilidad de renovacién
teolégica en Cursos, Encuentros y Congresos Teolégicos, etc.;
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4} ‘que los profesores sean subvencionados econdmicamente de modo
adecuado para que no tengan necesidad de buscar en otros ministerios
lo indispensable para satisfacer sus apremios econdmicos,

¢} Se requiere por tanto en los maestros:

1) Superar personalmenie la actitud de un “ahi se va” a la mexicana,
de modo que no se impida la renovacién y profundizacién, e incluso ‘la
creatividad teolég1c:a

2) abandonar la tentacién de un activismo pastoralista ministerial,
con la conviccién de que la ensefianza teolgica es una verdadera acti-
vidad pastoral absolutamente indispensable en la Iglesia.

d) Se requiere por parte de toda la Iglesia en México crear un
ambiente de alta estima de la ensefianza teol6gica y de la “inteligencia
teoldgica” de la Iglesia, ambiente de estima y aprecio, de confianza,
~apoyo y esiimulc, que respalde a los profesores en su labor de preparacién
y ‘enséfianza teoldgica.’



La Teologia de la Liberacion

Caracterizacion, Corrientes, Etapas

J. C. Scapnnone, SJ.
(San' Miguel}

Hasta entrados los afios 60 no se puede hablar de un aporte propia-
mente latinoamericano a la problemdtica, reflexién y discusidon teoldgicas.
Actualmente, gracias a la Teologia de la Liberacion (en adelante: TL)
—ya sea que se la critique o se la valore en mayor o menor grado— es
indudable que se produjo un hecho nuevo. A través de ella y de la polé-
mica que suscitd, la Iglesia de América Latina (AL} se ha hecho presente
en el didlogo teolégico universal. Tanto es asi que no sélo la bibliografia
teolégica que la aborda es inmensa, sinc que también se la discute aun
en periddicos y publicaciones no especializadas. Afin més, los Romanos
Pontifices en distintas ocasiones hicieron alusién a ella; potr encargo de
la Santa Sede fue tratada especialmente por la Comisién Teolégica In-
ternacionial; y la problemética que ha promovido fue en gran parte -asu-
mida y puntuahzada por Pablo VI en la Evangelii Nuntiondi'.

Para tratar de la TL, sus distintas corrientes y sus etapas abordaremos
primero la historia  de su surgimiento (1), luego trataremos de.caracteri-
zarlas intrinsecamente en cuanto a la mocion v al método (2), en tercer
lugar diferenciaremos distintas vertientes y momentos cronoldgicos dentro
de ese movimiento teoldgico (3), y finalmente, después de una breve con-
clusidn, diremos una palabra acerca de Puebla (Tercera Conferencia Ge-
neral del Episcopade Latinoamericano, 1979) y la TL (4).

1. Surgimiento de la Teologla de la Liberacidn

Desde mediados de la década del 60 se fue dando la conjuncidn de
una serie de circunstancias que favorecieron el nacimiento de la TL. El
Concilio Vaticano IT significd no sélo una apertura de Ia Iglesia al mundo
de hoy, sino que —a través de la constitucion Geudium et Spes— mostrd
una manera distinta de enfocar teolégicamente la réalidad segin el ritmo
“ver, juzgar, obrar”. Ademds favorecié el conocimiento mutuo de pasiores
y tedlogos latincamericanos y el crecimiento de su conciencia de unidad
continental. Por otrc lado en la Iglesia latinoamericana se fueron enionces
dando cada vez més grupos de laicos, sacerdotes y obispos que tomaban
conciencia creciente de la situacién de subdesarrollo, injusticia y depen-
dencia estructurales de tal situacion. Ello fue favorecido por el ambiente

* Publicamos el original castellano de un trabajo que apateceri en: Karl H. Neifeld
(ed.) Problemi e prospetiive di Teologia dogmdlica, Brescia.

. L Bibliografia general sobre la TL: F. Malley, Libération. Moweme?zts analyses, re
cherches, théologies. Essgi bibliographique, Partis, sd.: CEDIAL, Desarrollo v Revolucidn.
Iglesiz y liberacion. Bibliografia, Bogotd. 1978- 1975, Ver la bibliografia del libro de M.
Manzanera, Teologia, salvacidn v Liberacivn en la obre de G. Gubiérrez, Bilbro, 1978;
bibliografia selecta en: Cl Boff, Comunidgde eclesial, Comunidade politica, Petrdpolis, 1978.
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de optimismo pro-revolucionario que se vivia en distintas partes del Con-
tinente. Por dltimo, en el campo de las ciencias sociales, es en esa década
en la que se formularon distintas versiones de la teoria de la dependencia.
Estas interpretan el subdesarrcllo latinoamericanc, no como un estadio
atrasado del desarrollo capitalista, sino como resultado del mismo, es
decir, como capitalismo periférico y dependiente %

En 1968 se da un hecho de primera importancia para la Iglesia
latinoamericana, que fue comparade con un nuevo Pentecostés: la Con-
ferencia Episcopal de Medellin, destinada a aplicar el Concilio a AL. La
situacién latincamericana- fue asi cotejada con las ensefianzas del Concilio,
hallindose inspiracién en la metodologia de la Gaudium et Spes para leer
los signos de los nempos. Por ello temas como ““paz” (y la “tentacién de
la violencia™), “‘justicia”, “pobreza®, etc., tomaron especial relevancia.
Sin qgue se dejara de hablar de “desarrollo integral” (la Populorum Pro-
gressio es del aﬁo anterior), se habld también de “liberacion de toda
situacion opresiva”, “situacién de pecado”, “violencia institucionalizada™,

“cambio de estructuras”, “concientizacion”, “educacién liberadora”, etc.,
etc.-El acento se fue ya entonces desplazando del desarrollo a la lberacién.

: Es precisamente en el tiempo inmediatamente anterior a Medellin
y —al calor -de Medellin— sobre todo en el mmedlato post~Medellfn
que surge'la TL,

En estudios sobre la évolucidn teoléglca de Gustavo Gutiérrez, prin-
cipal representante de la TL y quien le da primeramente forma, asi como
en otros trabajos dedicados a toda la TL, se distinguen tres etapas: 1) la
de preparacin ¢ bisqueda (década del 60 hasta 1968); 2) la de creacién
(de 1968 a 1971); 3) la de sedimentacién (desde 1972)3. Aqui diremos
algo de las dos primeras, tomadas en conjunto. A la terceéra la trataremos
en el punto 3 de nuestra exposicién, subdistinguiendo en ella comentes
y momentos cronoldgicos distintos.

Ya antes de Medellin (1968) existen pioneros que tratan de pensar
teologicamente la realidad latinoamericana. Entre ellos, ademids de Gu-
tiérrez, merecen nombrarse Juan Luis Segundo, Lucio Gera y Joseph Com-
blin, y —entre los proiestantes— Rubem Alves, En 1964 se tiene en
Petropohs (Brasil} un encueniro de tedlogos del que participaron los tres
primeros. Entre los objetivos estaba el de investigar teolégicamente la pro-
blemitica de la Iglesia latincamericana; luego se fueron sucediendo reu-
niones similares *. Ademss, por esos afios se aplica la teologia del desa-

2 Sobre el surgimiento de la TL cf. G, Gutiérrez, Teologia de la liberacidn. Perspeciivas,
Salamanca, 1972 {en adelante citaremos: TL-Persp.), p. 113 ss.; H. Assmmann, Teologia
desde la proxis de liberacidn, Salamanca, 1973, p. 27 ss, v las obras citadas en la mota
siguiente, Sobre lz TL en neneral cf. mi obra Tealogia de la liberacion ¥ prexis popular,
Salawmanca, 1976; como lo dice su subtitulo, se trata de “aportes criticos para ung teologia
de la liberacién®, como servicio filosdéfico a la TL: en esa misma dptica se coloca el presente
articufo,

3Cf. M. Manzanera, op. cit., p. 14 ss.; E. Dussel. “Sobre la historia de la te.olog'ia.
en América Latina®, en: Liberacion v Coautiverio. Euncueniro lotincamericano de teologia,
México, 1975, p. 49 ss.; R. Oliveros, Liberacién v teologia. Génesis v crecimienio de o
reflexion 1966-1977, Luna, 18%97. .

4 i, R. Oliveros, op. cit.,, p. b2 ss.
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rrolle a América Latina (v.g. Comblin) v se formula en la dmbito protes-
tanie de la revolucién (Richard Shaull)®. t

Pero es en el pensan:uento de G. Gutlenez en el que se plantea pri-
meramente la comprensién global explicita de la TL. Gutiérrez no es s6lo
un tedlogo, sino también un pastor comprometido con su tarea pastoral:
Comenzd reflexionando criticamente sobrz las teclogias subyacentes a las
diversas opciones pastorales vigentes en AL, concibiendo asi la teologia
como reflexidén critica sobre la accidn de la Iglesia en el mundo a la luz
de la fe. Su propia posicién teoldgica se fue desarrollando a partir de la
reflexién critica sobre y a partir de la que él llamé “pastoral profética”,
que ya habia logrado importancia en AL. Gutiérrez tomd asi la perspec-
tiva del pobre no sdlo en el compromisc profético de solidaridad con ¢l
sino también en la reflexién teolégica que lo acompafia®. Luego, como
siguiente paso, planted teolégicamente Ia problemidtica de liberacién —que
entonces se respiraba més y mds en AL— asumiendo explicitamente el
lenguaje de liberacién en su teologia. Lo usa en la unidad, distincién ¢
interaccién de tres niveles de significacién: el politico, el de una inter-
pretacién global —filoséfica— de la historia, y el teologico. Ya en esa
gtapa forja el nombre (que es todo un programa) que luego iba a hacer
época: “ieologia de la liberacidn”. La confereéncia titulada *Hacia una
TL” data de unos meses antes de Medellin .

Esas intuicicnes originales van tomando cada vez mds cuerpo hacia
1971. Cuando en esa fecha- aparece la primera edicidn de Teologia de la
Liberacidn - Perspectivas ®, éstas ya han ido influyendo el pensamientc de
otros fedlogos. Sin pretender discutir cuestiones de autoria, parece asi
que Gutiérrez es intérprete consciente de algo global que se estaba ges-
tando en la Iglesia y teologia latinoamericanas, y que es el primero que
a ese fendmenc le da un nombre adecvado y una formulacidn més siste-
mética, aunque todavia en gran parte programdtica (primero habla de
“hacia...”, “notas...”, luege dird modestamente: “perspectivas”),

Lo dicho hasta ahora ijlustra histéricamente lo que enseguida afir-
maremos tante acerca de la autocomprensién que la TL tiene de si misma

como de su punic de partida metodologlco

2. Caracterizacion Intrinseca de la Teologia de la Liberacidn

Para caracterizarla daremos dos pasos. En el primero explicaremos
brevemente la nocién que la TL da de si misma cuando intenta, si no
definirse, al menos sefalar su novedad (2.1). Luego, en un segundo paso,
desglosaremos varios aspectos de su metoclo, que estan implicades en esa
concepcidén global (2.2).

5 Entre los catdlicos H. Assmann publica #Caracterizacao de una teologia da revelucao”,
Ponte Homen 4 (1968). 6-58; ya en 1970 escribe el folleto Teologic de la lzbcmcwu,
MIEC-JECI (Montevideo), donde cita a Gutiérrez.

4 Cf. la reflexién sobre opciones pastorales en: La pastoral de la Iglesia en América
Lating, MIEC-JECI, 1968 {charlas tenidas en 1267). Ver ademis Pobrezec evengélica:
solidarided v protesta, Lima, 1970 (resumen de un curso de 1967).

7 Editada en Montevideo (MIEC-JECI, 1989). Ver ademis “Notes on Theology of
Liberation®, en: In search of a Theology of Developmens, SODEPAX Report, Lausanue,
1970 (la ponenciz es de 1969).

8Primera edicidn: Lima, 1971. Citamos segin l2 segunda (Salamanca 1972),.
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En 1971 Gutiérrez ha encontrado una formulacién . definitiva para
la TL., Ya no se tratard sélo de la teologia “como funcibn critica de la
accién pastoral de la Iglesia”, sino de la “reflexién critica de la praxis
histérica a la Juz de la Palabra”®, Luego hablard también de “reflexién
critica en y sobre la praxis histérica en confrontacién con la Palabra del
Sefior vivida y aceptada en la fe” y de “una reflexion en y sobre la fe
como praxis liberadora® .

En el cambic de expresufm notemos al menos dos puntos. pnmero
la mutacién de preposiciones: el “de” se explicita como “en y sobre™.
No se trata, por tanto, sélo del objeto de la reflexibn, sinc que se explicita
que también es el lugar en donde o desde donde ella se realiza, con su
implicancia para el sujefo de la misma. Ademds, segundo, aunque Gutié-
rrez sigue incluyendo en la nocién de praxis el “actuar pastoral de la
Iglesia” "', sin embargoe indica como Jugar y tema de la reflexién critica
simplemente a “la praxis histrica” en toda su amplitud, de modo que
la teclogia podid decirse también “reflexidén critica sobre la sociedad y
la Iglesia® '?, Adn més, el actuar de ésta se enfecard no en forma restric-
tivamente pastoral sino ante todo en cuanto la fe es praxis liberadora. -

Gutiérrez habla de .un “nuevo modo de hacer teologfa”. Segin él
la expresién “teologia de la liberacién® ne ha de interpretarse como oira
teologia de genitivo, como efa, por ejemple, la “teologia de las realidades
terrestres”, Pues la praxis liberadora no es solamente un tema. nuevo, sino
que ella brinda ademéds una nueva perspectiva hermenéutica. En conti-
nuidad con la aceptacién cada vez més neta de la vida misma de la
Iglesia como un lugar teoldgxco 3, considera no sélo a la praxis pastoral
de la Iglesia sino a Ia praxis social de los cristianos (y aun a la praxis
histérica a secas) como un lugar hermenéutico. Lugar es —segin M. de
Certeau— lc que permite y prohibe . Un lugar nuevo de la praxis de
caridad iluminada por la fe permite una nueva perspectiva a la fe misma
¥, por consiguiente, a.la mtehgencla reflexiva -de la fe, es decir, a la
teologia,

‘De ese modo la teologla es comprendlda como acto segundo 15, siendo
el acto primero la praxis de liberacién, ante todo la de los cnshanos, en
un contexto histdrico de injusticia y opresidn. Por tanio esa nueva manera
de comprender la teclogia no hubiera sido posible sin el hecho previo
de la toma de conciencia de la situacién estructural, la consiguiente opcién
por el pobre, y el compromiso con su liberacién por parte de vastos
sectores dlel pueblo de DIOS Iannoamencano donde los mismos pobres
son gran ‘mayoria, :

"Tifegersp. p. 38. La formulacidn anterior es de “Notes -on...”, of. R. Oliveros, op.
cit. p.

10 Cf, “Evangelio y prazis de liberacién”, 244, en: Fe crisiiana v cambio social
en América Laling, Encuentro de El Escorial 1972 Salarnanca, 1973.

HWTL-Persp., $. 86,
12 Thid.
1 Ibid., p. 29. Llama al compromiso de los cristianos “lugar teolégico” en la p.' 11.

14 Cf. CL Boff, Teologin de lo politico. Sus mediaciones, Salamanca, 19380, 806
(en adelante citaremos TdP-Med.} (la ed. en portugués es de 1978); alli Boff cita. una
expresion de M. de Certeau.

5¥s una idea ya antigua de Gutiérrez, cf, Hacie gno TL, . 2. .
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Gutiérrez no pretende que la teologia como reflexién critica de la
praxis reeraplace las funciones ya tradicionales de la teologia como sabi-
durfa espiritual y como saber racional o ciencia. No sélo no las suplanta,
sino que las supone y necesita. Todavia mds, las complementa y permite
una nueva inteleccién de las mismas. Pues !a sabiduria espmtual no serd
metramente la adquirida en el reposo de la contemplacién monacal, sino
en la “contemplacién en la accién” movida por la caridad, accién tanto
pastoral como secular y aun politica: “contemplatwus in- actiones politica™,
Y la mediacidn racional que usé ia teologia no serd sélo la episteme filo-
séfica smo también la nueva racxonahdad de las ciencias humanas y
sociales '

Segr.m lo insinuamos més arriba, la- TL comprende el término “libe-
racién™ en tres niveles de significacién dentro de la unidad de la historia
y de la praxis . Pues en la praxis liberadora se dan en unidad tres dis-
tintas dlmensmnes. a} 1a teclogal —en cianto praxis movida por la caridad
que busca ser eficaz—; b) Ia dimensién hwmana global —en cuanto el
hombre es agente activo de Ia historia considerada como un proceso global
hacia la liberacién—; ¢} la polftica —en cuanto la accién liberadora,
porque tiende a la transformacién estructural de la sociedad injusta, tiene
qué ver (directa o indirectamente) con el poder y con los conflicios que
suscita—,

_ A esas tres dimensiones de la accién correspondén los tres niveles
ya mencionados de 51gn1f1cac16n del término “liberacién” vy, por. ende,
tres niveles tedricos de . interpretacidn reflexiva y critica de la misma, a
saber, el de las ciencias sociales e hisidricas, que analizan en ccrncreto
la siteacidn determinada; ol filoséfico {de interpretacién racional global
de la historia); y el teolégico, a la luz de Ia Palabra de Dics, la cual
iluming en la ]:ustona y en la praxis un sentido que sélo la fe puede
descubrir. _

En las breves indicaciones que hemos dado acerca de lo esencial en
la autocomprensién de la TL ya aparece un abanico de problemas, que
centrardn en gran parie la discusién. Unos son problemas de métedo y
otros de contenido, Los primeros giran alrededor de la interrelacion teo-
rig-praxis (como son el del circulo hermenéutico, el uso adecuado de la
medijacién ‘socioanalitica, el peligro de ideologizacién de la teclogia). Los
problemas de contenido les’ conesponden centrados en el de la unidad
de la historia y, en conexién con el mismo, &l de la reIac:én entre libe-
racxén hlstérlca vy salvacmn de Jesucristo.

2.2, Algunos caracieres metodoldgzcos de - Ia Teologia de lg Libe-
racidn

2.2.1. El punto de partida

) Cuando Ia Comisién Teolégica Internacional qujere tratar de las “di-
versas teologias de la liberacién” ' comienza hablando de “las situaciones

15En la primera reflexion sobre la pastoral ne aparvecia la relacidn entre teologia ¥
ciencias sociales (¢f. Manzanera, op. cit.,, . p. 30}. . .

17 Cf. TL-Persp. p. 87 =, 238 s

18 Sepin 1o dice K. Lebmann en la nota previa a la Declaramon de la Comisién sobre
“La promocién humana y la salvacidn cristiana”, Citamos segin la traduccién de Criterio
n. 1779-80 (1978), p. 26 (¢! subrayado es nuestro), Ver también: “Methodologisch-
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de pobreza y de injusticia como punto de partida de un movimiento teo-
légico™. Ellas son “signos de los tiempos” que “para el cristiano iluminado
por el Evangelio” constituyen uno de los mds apremiantes desafios”. Por
tanto la Comisién reconcce que no se puede juzgar a dichos “ensayos
teoldgicos” sin temer en cuenta su “constante resorte espiritual”, que no
s sino el “testimonic de la preccupacidn por los pobres, que se alimenta
del Evangelio de Jesucristo”. El mismme G. Gutiérrez no dejé de ir acen-
tuando cada vez mds el papel primordial del pobre dentro de la TL: se
frata de “la irrupcién del pobre en la teclogia de AL”, del pobre como
tema, como lugar hermenéutico ¥ aun como sujeto de Ia teologia. Ello
corresponde a un hecho afin mds significativo: el de su “irrupcién en la
historia latincamericana”, pasando “al primer plano tanto en la sociedad
como en la Iglesia, y por ese medio, en la reflexidén teol6gica que acompafia
a esas realidades” ",

Por lo tanto, el punto de partida de la TL no son las verdades de
la fe tomadas en si mismas —a cuya luz ella interpretard teol6gicamente
la praxis—, ni siquiera la praxis de liberacién movida por la caridad
—Ilugar ¥ ObJCtD de la reflexién teolégica——, sine que es una instancia
que le es previa, al menos légicamente. Pues la misma praxzs liberadora
va es respuesta a una palabra interpelante; es compromiso que responde
a una “pro-missio”. Esa palabia, en la que la fe percibe un llamado del
Sefior y un sentido cristico que sélo ella puede interpretar, surge de Ios
pobres y oprimidos (en los que la fe reconoce a Cristo). Aunque sélo la
escucha el que se abre a ella, la acoge y le responde practicamente, sin
embargo esa mterpelamén ‘es prioritaria, interpelacién que no es sola-
mente histérica y ética, sino teclogal, De ahf que luego la reflexibn teold-
gica vaya a inspirarse en textos biblicos como Mt 25, 31-45 (el encueniro
o el rechazo del Sefior Jesis en los pobres) o Le 10, 21 (Mt 11, 25)
(la sabiduria que no ha sido dada a los sabios y prudentes de este mundo,
sino a los pequefios). _

¢Por qué afirmamos que esa “palabra” —a veces muda— es punto
de partida de la TL? Lo es porque en la experiencia espiritual en gue
consiste ' su acogida y la respuesta creyente y agipica que la pone en
préctica, se da un semfido que luego la reflexidn critica y sistemadtica
puede recoger y articular sin traicionar. Se trata de un sentido feologal
(que sélo Ia fe puede percibir), pero encarnade en una determinada coms-
prensién de la fe y del hombre v en una determinada comprensidn de la
situacién histérica (por ello dijimos que la interpelacién es al mismo
tiempo historica, ética y teologal). Esas otras comprensiones no se iden-
tifican con el sentido sdpiencial de fe, pero lo median y le dan cuerpo.

Por lo dicho queda claro que al hablar de “punto de partida” no
nos referimos al lugar hermenédutico (la praxis liberadora) ni tampoco al
primer paso del proceso propiamente cientifico —que se da después de
la ruptura metodolégica enire el congcimiento del creyente que vive esa
praxis en la caridad y el conocimiento cientifico del tedlogo de la Iibe-
racién—. Se trata de un “punto de partida” al mismo tiempo prictico

hermeneutische Probleme der “Theologie der Befreiung”, en: K. Lehmann etc, Theologie
der Befreiung, Einsiedeln, 1977, 9-44.

18 Cf. “Llirruption du pauvre dans la théologie de I'Amérique Latine’), Convergence,
1-2, 1981, p. 22. .
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¥ tefrico. Es préctico porque, aunque se trata de un conocimiento, se da
en la praxis; es tedrico, porque, aunque no es cientifico, es un verdadero
conocimiento y un conocimiento radicalmente verdedero, que la ciencia
(la. ciencia teolégica y las mediaciones cientificas que ella use) debe
criticar y articular, pero al que debe servir y respetar en su valor de
verdad, al criticarlo, - :

2.2.2. Opcién por los pobres y conversién cultural

Segtin lo dicho, la opcidn cristiana por el pobre —acto primeroc del
cual Ia TL es acio segundo— es la respuesta a dicha palabra del pobre,
ofda en la fe, pero mediada por una determinada comprensién de ial
pobreza y opresién. No comprende enionces al pobre solamente en forma
individual o meramente en una relacidn yo-ti, sino también —aunque nc
exclusivamente— en forma colectiva y social, como pueblo y como clase.
Atn més, lo comprende estructuralmente, es decir, comprende su pobreza
como resultado de un sistema social injusto y opresor y de “mecanismos
que, por encontrarse impregnados no de un auténtico humanismo, sino
de materialismo, producen a nivel internacional, ricos cada vez mds ricos
¢ costa de pobres cada vez més pobres” ?°. De ahi que la praxis liberadora
que a esa palabra responde y corresponde, tiende no sdlo a aliviar la
situacién, sino a transformarla estructuraimente para construir una socie-
dad "cualitativamente nueva.

De acuerdo a lo que ya insinuamos y luego especificaremos aiin més,
en esa percepcién de la interpslacién del pobre interjuegan tres distintos
niveles de conocimiento que, a su vez, pueden darse en distintos planos
(el sapiencial, el cientifico). Pero tanto el juicio global prudencial del
hecho de la ‘injusticia estructural como una reflexién teoldgica que res-
ponda a la nocién de la TL dada por Gutiérrez, no dependen por ello
intrinsecamente de determinadas teorias sociolépicas que traten de ex-
plicar las causas concretas de dicha injusticia estructural, aungue histéri-
camente hayan sido influidos por ellas, y aunque la reflexién teolSgica
en el plano cientifico deberd buscar —en cuanto sea posible y ellas
existan— la mediacién de teorfas cientifico-sociales debidamente compro-
badas, sin por ello exclusivizarlas o absolutizarlas. Esto es asi porque
es posible llegar a un conocimiento suficientemente cierto sobre una
realidad histérica, como es en este caso el hecho de la injusticia, depen-
dencia y opresidén estructurales (es decir, el hecho y sus causas, percibidas
en su conexién fundamental), sin que por ello se asuma plenamentie en
todos sus detalles una u otra de las teorias cientificas explicativas de ese
hecho y conexién causal. Ese conocimiento puede ser suficientemente
cierto, no solo para basar una accién guiada por un juicio prudencial —y
su correspondiente “vision pastoral de la realidad”— sino también para
basar una reflexién teoldgica, aunque ésta deba buscar —segin dijimos—
mediaciones socioanaliticas comprobadas teniende en cuenta su mayor o
menor grado de certeza.

20'Juan Pablo II, Dlscurso inaugural, ITI4, en: Docummto de Pyuebla (ed. arg.),
Buenos Aires, 1979, p. 22, Los subrayados son ‘uestros.
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Hemos hecho esas afirmaciones interrumpiendo en algo el hilo de
nuestra exposicién para salir al paso a dos posiciones confrarias entre si,
que no las tienen suficientemente en cuenta, Pues hay quienes critican
toda TL porque creen que necesariamente se identifica con determinadas
teorias - sociclégicas (por ejemplo, las basadas en el andlisis marxista).
Otros, en cambio, argumentan que, como para una TL necesariamente
habria que usar una teorfa socioldgica y —seglin su parecer— en este
momento la mejor y méds liberadora es la marxista, ésta deberia ser usada
como instrumento de andlisis de Ia realidad y por ende como mediacién
socioanalitica de la TL. Pero, come sabemos, la Iglesia, aunque no ha
condenado absclutamente ese uso, le ha puesto muy fuertes reparos.

La percepcion del cardcter estructural de la sitvacién injusta reper-
cute no sélo en el cardcter radical y global de la transformacién social
que la praxis de caridad se propone, sino también en la inteligencia de
la fe que la acompaiia v en la reflexién teolégica correspondiente. Pues
esa inteligencia debe pasar por una conversién que ponga en tela de
juicio la racionalidad y los marcos concepiuales que fundamentan idecls-
gicamente Ia estructura social injusta, marcos culturales que quizés también
condicionan la misma inteligencia de la fe. La reflexién del teGlogo debe
asi pasar no sélo por una conversién del corazén al pobre, sino también
por una conversién cultural-que le da cuerpo. :

Esa conversién cultural provoca una doble ruptura en el quehacer
‘teoldgico -—ruptura. que no hay que confundir con la que se da entre el
saber sapiencial y el cientffico—. Por un lado provoca una ruptura con
las -ideologizaciones que tienden a reducir la praxis cristiana al dmbito
de lo privado o meramente espiritual, y por ello, a reducir su teoria ‘teo-
I6gica a un nivel de expresién abstracta, genérica, atemporal, no permi-
tiéndole descubrir las implicancias concretas, histSricas y politicas de Ia
caridad que quiere ser eficaz y del discernimiento creyente de la historia.
Claro estd que ese mismo discernimiento la deberd guiar para no caer
tampoco en ideologias que absoluticen determinadas interpretaciones socio-
analiticas o determinadas opciones politicas, como si fueran las inicas
y exclusivas mediaciones de Ia fe para comprender la realidad histérica
a la luz de Dios, o —respectlvamente-— de la caridad para lograr eficacia
histbrica,

Por otro lado, dicha conversién implica también ruptura en la misma
criticidad del yo critico {o epistémico) del tedlogo, ya que éste debe po-
nerse humildemente a la escucha de la sabiduria teologal de los pobres
y de quienes con- corazén pobre se conviertem al pobre, en cuanio ellos
son sujeto comunitario de una. praxis evangélicamente liberadora v de la
inteligencia de la fe que fa accmpafia. De ese modo el teéloge pone la
reflexién critica 'al servicio de la inteligencia sapiencial que el pueblo de
Dios articula en el plano no “cientifico. Claro estd que no por eso renuncia
a lo propio de su servicio teolGgico de reflexién critica, para el cual debe
usar los medios metddicos de la ciencia teoldgica ¥ las mediaciones criticas
que le proporcionen la filosofia y las ciencias del hombre.

223. Modos de articulacién “‘sacramental” y cientifica del sentido
“feologal,” Sus mediaciones . . :
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Segin lo acabamos de insinuar, la reflexién puede articular ¢l sentido

teologal que acompafia la experiencia cristiana del pobre en dos planos,
que podemos llamar sapiencial y cientifico.
Al primer modo de articulacién podemos designarlo con Leonardo
Boff “articulacién sacramental” ?'. Eila corresponde a los distintos tipos
de discurso religioso, como son el profético, el pastoral, el de la revisién
de vida, etc. Ya en ese planc no cientifico, pero no por ello menos im-
portante para la vida de la Iglesia, es posible y necesario hacer un atento
discernimiento —gracias a la sabiduria teclogal y desde ellz, a la tuz de
la Palabra de Dios—; pues, segin dijimos, el sentido teclogal se da me-
diado tanto por una comprensién global y sintética del mundo, del hombre
vy de Dios {proporcicnada en paite por el encuadre cultural) como por
una interpretacién también global y sintética —casi intuitiva— de Ia
situacion histdrica. Los tres niveles mter]uegan en el juicio prudencial
que juzga la situacidn.

No es que la instancia teologal quite autonomia al conocimiento
racional humano, sino que el discernimiento espiritual que ella realiza
permite ir liberdndolo de intereses y lealtades bastardos que le impiden
abritse a la verdad para ver y juzgar la realidad, Se frata, por consiguiente,
de un primer paso decisivo de discernimiento critico, aungue no cientifico,
de lo ideoldgico (en sentido peyorativo) que frecuentemente deforma la
percepcién y el juicio espontineos sobre la realidad. Pero tengamos en
cuenta que tanto la deformacién ideolégica como la critica de la misma
suponen como su humus la capacidad del conocimiento esponidneo de
conocer la verdad acerca de la realidad. _

La articulacién sacramental del discurso religioso de liberacién puede,
por tanto, ya ser —a su nivel— suficientemente critica. Lo que la dis-
tingue de una articulacién cientifica en un discurso propiamente tealégico
es una ruptura metodoldgica Esto no implica que el discurso anterior
fuera ideolégico ni pide por ello una mutacién del sentido que se ha de
articular en discurso, sino que exige el uso de un método racional y
autoconirolado en esa ariiculacidn. Pero ella no debe traicionar ese sen-
tido (sena caer en la ideologia del cieniificismo), sino ponerse a su servi-
cio: servicio reflexivo, metddico, critico y sistemdtico.
~ En el nivel cientifico la TL usard no sélo la mediacién de la con-
ceptualidad teolégica (que a su vez supone la filoséfica), sino también la
de las ciencias histSricas y sociales, para conocer cientificamente la situa-
cién histdrica y para una critica clentifica de las ideclogias que impiden
ese conocimiento. Esos tres miveles tedricos {sociohistérico, filosdfico, teo-
légico) correspondern —como ya queda dicho— a la estructura arriba
descrita del conocimiento sapiencial. De ahi que en el circulo hermenéu-
tico —del que enseguida hablaremos— habrd que tener en cuentz no
solamente la interaccién y critica mutuas de esos tres niveles de conoci-
miento tedrico, sino también, en cada uno de ellos y en la unidad viva
de los tres, la interaccién y critica mutuas emtre ¢l momento sapiencial
anterior a la ruptura metodol6gica y el propiamente cientifico. No vaya

- 2 En Teologia del cautiverio y la liberacidn, Madrid, 1978, p. 39 (ed. en port, 1975).
Alli Boff asume una expresion similar de L. Gera,
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a ser que la ciencia —como tantas veces ha pasado en la modernidad—
pierda su enraizamiento en la sabidurfa, ni vaya a ser que ésta no sea
tal, sino una mera ideologia.

Creemos que lo dicho en este punto ilustra lo afirmado por Gutiérrez:
la TL supone y necesita de la teolegfa como sabiduria espiritual y como

ciencia,

2.2.4. El circulo hermenéutico

El “de” de la TL es entendide por clla simultidneamente como “‘sobre™
y como “desde”, Eso mmestra que se mueve en el circulo hermenéutico
que se da entre la lectura de- la situacién y prams histéricas a la luz de
la Palabra y la relectura de ésta desde dichas situacion y praxis?®

Sin embargo la metdfora del circulo no es del tedo correcta, pox
varias razones. En primer lugar, porque en ese circulo la prioridad la
tieme la fe: la tiene tanto en cuanto la Palabra de Dios leida en la Iglesia
es normative en Gltima instancia, a pesar de toda circularidad; y en cuanto
el sentido teologal (que sélo la  fe puede percibir e interpretar) es -—en
la “‘palabra” interpelante del pcbre— el momenio desencadenante del
circulo hermendutico de Ia TL. Es decir que no se trata de un circulo en
el cual todos los puntos tienen un valor igual.

En segundo lugar, dentro del circulc que se da entre la precompren-
sién de la Palabra de Dios a cuya luz se va a leer la situacién, y la pre-
comprension de ésta (v de la *“palabra” del pobre} desde la cual se va
a hacer la relectura de la Palabra de Dios, hay una fercera instanciz que
allf juega, la que no es reductible a ninguna de ambas precomprensiones
y que debe guiar el movimiento casi circular que entre ellas se origina:
la fe. Ella trasciende tanto a la comprensidn teolgica que de ella se tiene
como a la comprensién profética de la situacidn, que ella anima, como
d las opciones interpretativas que a tales precomprensiones subyacen.

Dada la presencia viva de esa tercera instancia que trasciende y gufa
el circulo hermenéutico teoldgico, mds que de un movimienio circular ©
dialéctico, habria que hablar de uno tridimensional (que en otros trabajos
hemos dencminade analéctico) . Sin embargo la fe, como tercera instancia,
no es un tercer polo del movimiento, como si se diera separadamente de
los otros dos. Ella no se da “en el aire”, sino necesariamente encarnada
en mediaciones culturales, tanto en el polo de Ia experiencia espiritual
come en el de Ia interpretacién reflexiva de la Palabra. Se encarna en
dichas mediaciones como en su simbolo-real, no puede prescindir de ellas,
ellas le sirven de “manuductio”?* para decirse y articular su discurso,
pero no se reduce a ellas ni se identifica ccn ellas, sino que las trasciende,

w o .

22 Spbre los distintos circulos hermenetiticos en TL ci. J. L. Segundo, Liberacidn de
la feologia, Buenos Aires, 1974, cap. 1; Cl Bofi, TdP-Med., p. 254 ss: J. Sobrine, Cristo-
logia desde América Lating (. Esbozo ¢ partir del seguimiento del Jesus histdrico), Meéxico,
1977, p. XVILI,

V.2 en “La relacién teorfa-pravis en la teologin de la liberacion™, Clrisius (México),
n, 499 (1977), p. 11 (con ulteriores referencias en nota).

2¢ Santo Tomds recurre a la cupla “manuducliorevelabile” para situar la mediacién
filoséfica en la teologia: cf. M. Corbin, Le chemin de la ihéologie ches Thomas d&'dquin,
Paris, 1974. La expresion “Realsymbol” es de K. Rahuer, ef. “Zur Theologie des Symbols”,
Schriften zur Theologie 1V, Einsiedeln, pp. 275-312.
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y —al asumirlas criticamente como mediaciones— tiene la fuerza de
guiar su discernimiento, tantc en el polo de lectura teoldgica de la realidad
como en ¢l de relectura de la teclogia desde ésta.

De ese modo 2 la luz de la Palabra se desvelan e interpretan el
sentido trascendente de la accién histdrica concreta, la dimensién salvifica
de los acontecimientos politicos v el valor efectivamente simbdélico de Ias
liberaciones humanas (anticipativas de la liberacidn definitiva) a la par
gue se critican los marcos conceptuales de interpretacién antropoldgica
¢ histdrico-social que no respelan la comprensién del hombre implicada
por la fe ™. Asi se hace posible plantear la elaboracién de una teclogia
de lo histérico y de lo pelitico concretos como contribucidn a la tan
deseada y necesaria lectura tecldgica de los signos de los tiempos.

Y, por el otro lado del circulo hermenéutico, se redescubre el sentido
histdrico, politico, conflictivo? y transformativo del mensaje cristiano
gracias a una refundicién de la conceptualizacién teolégica que sirva para
articularlo, refundicion fiel a la tradicidn teolégica de la Iglesia, pero
planteada desde la nueva ianterpelacidn histérica oida en la fe. Asi se
hace posible plantear también la reelaboracidn de todos los grandes temas
y tratados de la teclogfa desde Ia nueva pelspectwa hermendéutica, aunque
en continuidad con la fe de siempre.

Como se ve, por ambos lados del circulo, éste es al mismo tiempo
hermenéutico y critico, siendo la fe la que guia no solamente la interaccion
fluminadora y critica de ambos polos enire sf, sino en cada uno de ellos,
la inferaccién de la fe con sus mediaciones culturales (antropaldgicas e
histérico—politicas), ¥ —'ademés— la interaccién que debe darse entre la
articulacién “sacramental” del discurso religioso de la comunidad creyente
v la articulacidon cientifica propia de la TL.

2.3. ILa unidad de la historia

. En intima relacién con el métodc de la TL estd el problema temdtico
de Ia unidad de la historia, es decir, de la unidad entre la historia salvifica
del pecado y la salvacion en Jesucristo, y la historia secular de las opre-
siones y liberaciones humanas.

No existen dos historias diversas, ccmo no existen dos planos super-
puestos de la realidad. Existe una tnica historia real, numéricamente una,
en la cual se dan cbjetivamente . distintas dimensiones reales no reducti-
bles entre si, a las gue corresponden distintos niveles de significacién
lingiiistica y de ieorizacién cientifica. De todo ello ya hemos hablade
mds arriba;

El problema consiste. en cémo pensar su articulacién en unidad res-
petando la trasceéndencia y gratwidad decl orden de Ia salvacién, la auto-
nomia del orden secular y la distincion irreductible de ambos. Sin em-
bargo conviene distinguir: 1) la unidad real de la historia; 2) un primer
problema cognoscitivo: cdmo pensaria teoldgicamente; 3) un segundo pro-
blema cognoscitivo: c¢cdmo discernir en las liberaciones histdricas la sal-

% Se trata de wna comprension gtemdtica, que -—al fematizarse— se articula semin
diversas mediaciones culturales.

- % H] sentide conflictivo mo nace del mensaje cristiano en cuanto tal, sino del pecado
¥ la situacién de pecado.
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vacién en Cristo, es decir hasia qué punio y bajo qué respecto tal libe-
racién histérica determinada es dc hecho “encarnacién®, sfmbolo-real,
anticipacién y mediacién de la salvacién de Cristo, y hasta qué punto
y bajo qué respecio no lo es.

Para responder al primero de ambos problemas L. Boff sintetiza
varios aportes de la TL y suyos propios, mostrando cuatro modos de
comprender dicha intima relacién y articulacién: el calcedénico, €l sacra<
mental, el agdpico y el antropolgico, aunque en el desarrollo de su
pensanyienic usa también ofros modelos, como es —enire otros— el
temporal (hablando, por ejemplo de annclpacmn, preparaclén, acontecer
incoativo, todavia no) .

“En-todos ellos —afirma— se trata de unidad y de diferencia, de
identificacién sin Hegar a una total identidad”, pues “Reino de Dios y
sociedad justa no se cubren totalmente; por eso podemos hablar de una
identificacién (se identifica en}, pero no de una identidad (no se identifica
cor) de uno con el otro”, Estime que podemos hablar de “identificacién
en” con tal que explicitamente la entendamos —como lo hace Boff—
como grafuita e histdrica y no como una identidad esencial ®; pero expli-
citando ademéds —para mayor claridad— gque en ella-juegan la libertad
del don de Dios —dado definitivamente en Jesucristo, pero segiin una
estructuracién pascual, l2 cual supone el paso por la Cruz—, y la libre
aceptacidn del hombre —todavia no plenamente liberado del pecado—.
Por ambas razones: presencia del pecado y de la cruz (de las que también
habla Boff en ese contexto), dicha “identificacién” no se reconoce en
cada caso sino a la luz de la fe por un discernimiento salvifico.

- Tanto el modelo calceddnico (unién sin confusién, sin mutacién ni
divisién) como el secramental (signo eficaz; “hecho visible realizado por
Dios mediante el cual la voluntad salvifica divina es significada y hecha
presente en la dimensién histérica’™) °, el agdpico (identificacién entre el
amor a Dios y al préjimo; presencia “sacramental” de Cristo en el po-
bre) y el antropoldgico (unidad dual de cuerpo y alma; trascendencia e
inmanencia del alma en el cuerpo) ho se excluyen sino que se iluminan y
corrigen mutuamente. Su convergencia permite concebir mejor, segin la
analogia de la fe, la estructura emcarnatoric y sacramental (jeunque no
se frata de unién hipdstéﬁca ni de sacramento!) de la “intima relacién”
de la que hablamos, sin hacerle perder su cardcter mistérico (no adecua—
damente pensable) ni su tensién interna irreductible.

Ademés —como lo afirmamos mds arriba y el mismo Boff lo sefiala—
aunque la salvacién tiene siempre una estructura sacramental, es decir,
mediatizada por la visibilidad socichistética, con todo no estd indisolu-
blemente ligada a esta o a aquella mediacién, ya que la estructura sacra-
mental presenta una cesura. Asi es como, por ejemplo, el desarrollo y
la promocién tempotales pueden ser también fruto y expresidn del pecado

277 Cf, “A liberiacdo em Puebla”, Pueble, 3 (1979), c. 188 ss5. Sobre ese tema cf. la
Evangelii Nuntigndi n. 31.

2BTal tipe de “identificacién con™ (diferente de la "1dent:ﬁca.c16n er} la rechaza
Juan Pablo IT en el citade Discurso inaugural de Puebla, 1

29]a cita entre comillas la toma L. Boff de un proyecto de los oblspos alemanes
presentado al Concilio, Cf. art. cit., cit. ¢ 190,
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y la voluntad de poder. Pues en la historia “las dimensicnes simbélica y
diabdlica se permean mutuamente” . De ahi la necesidad del discer-
nimiento a la Tuz de la fe, el cual responde al segundo problema cognos-
citivo arriba mencionado.

3. Corrientes y momentos dentro de la Teologia de la Liberacion

Frecuentemente se habla de “teclogias de la liberacidn”, -en plural,
para hacer notar las diferenciacicnes internas que se dan dentro de la
TL. Pues ne se trata de una escuela, sino de un movimiento teoldgico, el
cual acompaiia la praxis cristiana orientada diferentemente segln distintas
experiencias histéricas, diversas situaciones regionales o diferentes opciones
ideoldgicas.

Por otro lado, tanto las reuniones y publicaciones conjuntias hechas
en tormo a Ia TL como la fuerte polémica sobre ella cbligaron a ir des-
cubriendo y precisando matices, acentos y claras diferencias. A ello se
agrega el hecho de una especie de “segunda generacion” de tedlogos de
la liberacidn junte a los primeros. Finalmente, en los filtimos afios la
problemdtica eclesial latinoamericana se centré en el acontecimiento Pue-
bla, su preparacién, su desarrollo y su interpretacién: ello influyé nota-
blemente en la discusion acerca de la TL y en la diferenciacién de enfoque
con tespecto a puntos centrales 'de su mélodo y lemética.

Para ir dando cuenta de las lineas principales que afectaron a dicho
movimiento teolégico desde la publicacion del libro de Gutiérrez, daremos
dos pasos. Primero distinguiremos varias corrientes dentro del mismo,
cuya diferenciacién se insinda ya desde el principic de la que arriba
llamamos “etapa de sedimentacidn® de la TL (3.1}, En un segundo paso
trataremos luege brevements de algunos aportes més significativos de la
que hemos denmominado “segunda generacién® de la TL (3.2). Recién en
fa’ Conclusién diremos algo acerca de Puebla y Ia TL (4).

3.1. Distintas corrientes en la Teologia de la Liberacidn

Somos conscientes de que, para ser fieles a la realidad, mds que
hablar de corrientes claramente distintas, habria que tratar primerc el
pensamiento de cada autor representativo, y sdlo luego sefialar las lineas-
fuerza que -permiten distinguir corrientss que se influyen mutuamente y
que no siempre tienen limites definidos entre sf, Como por falta de espacio
ello no es posible, enumeraremos en forma algo artificial cuatro vertientes
de 1a TL, como se notaban ya al menos desde 19727

3.1.1. Teologia desde la prexis pastoral de la Iglesia

Para reflexionar teclégicamente desde y para la evangelizacién libe-
radora la primera corriente considera ante tedo la praxis pastoral de la
Iglesiz latinoamericana come cuerpo imstitucional: el nueve Pentecostés
que significé Medellin, las denuncias proféticas de varios episcopados
latincamericanos, y luego, Puebla. Intenta asi ponerse mas directamente

30 Thid., ¢ 191.

M Aqui reelaboro lo dicho en ef cap. 4 de mi libro citado arriba (noira 2), en el
art. cit. en lz noia 23, p. 14 ss. en Asiualidad Pastorsl # 1007101 (1976), p. 176 5. -
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en continuidad con esos decumentos, sin hacer generalmente ulteriores
desarrollos. : :

Acentia el cardcter integral y evangélico de la liberacidn, enfocdn-
dola ante todo desde una perspectiva biblica y eclesial. “Adopta el len-
guaje liberador, perc insisie en sus fundamentos biblicos y aspectos de
espiritvalidad, sin entrar directamente a reflexionar sobre los aspectos
sociopoliticos” 2. Aunque frecuentemente contermpla las implicancias de
alta politica de la accién pastoral y de la conversién espiritual, no adopta
la mediacién socioanalitica en el discurso tecldgico, sino la ético-antropo-
Iégica, sin dejar por ellc de tener en cuenta a veces datos (v.g. estadis-
ticos} aportados por las ciencias sociales, Con respecto a los tres niveles
de significacién del término “liberacién™ acentia més la especificidad no
reductible de ellos que su unidad. Su Optica coincide con la de una parte
importante del episcopado latinoamericano.

Como adopta la dptica de la jerarquia y de su misién especifica de
custodia de la tradicién y de vinculo de unidad eclesial, esta posiciGn
teoldgica tiende a tener menos en cuenta la explicitacién teoldgica del
momento teologal de la praxis liberadora propia de los laicos, quienes
—por su misibn— s¢ compromelen con la politica.

(Hasta dénde puede hablarse de TL en sentide estricto segin la
caracterizamos mds arriba? Al menos se trata de una TL tomada en
sentido amplio, sobre todo porque aborda la liberacidn como tema teo-
légico v con una intencidn explicitamente liberadora también en el planc
histérico.

3.2. Teologia desde la praxis de grupos revolucionarios

Hay una vertiente mds extrema de Ia TL, que a veces prefiere no
usar ese nombre por parecerle ambiguo, precisamente debide al uso del
lenguaje de liberacién que hace la primera corriente, a la que acusa de
espiritualizarlo, ‘“vacidndolo™ de su contenido socioanalitico y de su mor-
diente histérica. Su representante mds conspicuo es Hugo Assmann; se ve
también reflejada en no pocos planteos de los Cristianos para el Socia-
lismo *, .
Para analizar la realidad usa el analisis marxista (materialismo his-
térico), de hecho con pocos correctivos —como si fuera comprobadamente
cientifico—, aunque no acepta el materialisme dialéctico (a nivel filos6-
fico), que es ateo. Reflexiona teolégicamente ante todo desde y para la
praxis de grupos cristianos no sélo politizados, sino radicalizados y com-
prometidos en la accidn revolucionaria (jno necesariamente violental),
con el peligto de hacerse claramente elitista: una teologia de tal modo
particular v provisoria (segin los vaivenes de la praxis) que tiende a
perder su cardcter universal y iradicicnal.

32 Cf, M. Manzanera, op. cit., p. 89. El autor mis representativc de esta corriente
es E. Pironio, ver —entre otros— sus Escriios pasiorales, Madrid, 1973.

32 La principal obra de Assmann cs Ja cilada en la nota 2. Cf. los Documentos finales
del ler, ¥ del 2do. encuentros de los Cristianos para el Socialismo, en: SEDOC 6 (1972),
c. 623-632, vy 8 (1976), c. 169-176.
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Creemos que en dicho tipo de reflexion la fe “llega demasiado tarde”
para poder criticar los presupuestos (antropolégicos, ideoldgicos) de la
opcién politica revolucionaria ya previamente tomada. Desde ella se cri-
tican las formulaciones e institucicones de la fe, y desde esta dltima, las
desviaciones revolucionarias, pero sin poner en cuestion la opcibn misma,
que queda asi de facto absolutizada. De ese modo esta corriente se
distancia tanto de la jerarquia como del cenjunto del pueblo fiel y tiende
a convertirse en uma teologla iransconfesional o —atin més-—— llega a
veces a vaciarse de contenido auténticamente teoldgico, reduciéndose a un
merc lenguaje socioldgicamente cristiano puesto al servicio de la lucha
de clases, Pues comprende de tal modo la kénosis propia de la encarnacién
que “vacia” de especificidad cristiana la praxis liberadora desde la cual
y para la cual reflexiona. En ello continila la linea radical de 1a teologia
de la secularizacién, llegande a desdibujar ¥ a veces casi borrar la dife-
rencia cntre Iglesia v mundo.

3.1.3. Teologin desde lu praxis histdrica

Serfa injusto identificar —como se hace a veces en el ardor de la
polémica— esta corriente con la anterior, aunque varios rasgos se entre-
cruzan entre ambas, y entre ella y la siguiente. Ello aparece ya en las
denominaciones que hemos elegido para caracterizarlas, que no son mu-
tuamente excluyentes.

Esta corriente es la que mas directamente continda las perspectivas
abiertas por el libro de Gutiérrez, ahondéndolas y enriqueciéndolas. Es
radical en sus planteos de transformacién estructural de la sociedad latino-
americana, pero conscientemente desea ser fiel a la Iglesia y a la tradicién
teoldgica, No deja de dar especial relevancia en su reflexién a la praxis
liberadora —pastoral y politica— de los sectores cristianos més con-
cientizados y politizados, procurando sin embargo no caer en elitismos.

En relacién con esto, va en el comienzo de sus reflexiones Gutiérrez
afirmaba que “no tendremos una auténtica TL sinc cuande los oprimidos
mismos -puedan alzar libremente su voz y expresarse directa y creadora-
mente en la scciedad ¥ en el seno del pueblo de Dios” *. Luego siempre
estuvo atento al esfuerzo realizado por la reflexidn teoldgica arraigada
en una militancia revolucionaria, de encarnarse politica y pastoralmente
en ¢! puebio a través de organizaciones y comunidades de base. “La
perspectiva no es de élites o pequefios grupos —puntualiza—, pero si
de organizaciones que el movimiento popular, y dentro de él el pueblo
cristiano, se den a si mismos”*. De ahi que no resulten extrafias sus
afirmaciones recientes acerca del sujeto de la reflexidn teoldgica que el
teblogo Juego exponclré en sus trabajos: “No se trata sélo de una reflexién
hecha en comin ‘en iglesia’, sino también —y muy especialmente— del
sujeto de la reflexién teologwa. sujeto comunitario, colectivo: son las
comunidades eclesiales de base mismas las que son el sujeto de la reflexién
teolgica’ 3,

3¢ TL-Persp., p. 887T.

35 "Teglogin desde el reverso de la historia” (1978), en: Lo fuersa histdrica de los
pobres, Lima, 19802, p. 3178,

3 Cf, art, cit. en nota 19, p. 24.
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Esta corriente acentiia la unidad de la historia, apartdndose con todo
de los reduccionismos, Desde esa base algunos de sus representantes més
calificados prefieren deteneise en el cardcter de “teclogfa de lo politico”
o “TL sociohistérica” o “socicecondémica” que tiene la TL en cuanto
también es teologia regional ¥

"No es que a los ojos de estos tedlogos el discurso teoldgico global
que se expresa en la terminologfa de liberacién integral no tenga un
valor legitimo y aun necesaric; pero el mismo —segiin, por ejemplo, L.
Boff— “ya dio de sf todo lo que tenia que dar”. De acuerde a eso ahora
se requiere un discurso original, que diga a la luz de la fe lo teoldgico
que se da en la liberacién histérica -—econdmica, politica social y peda-
gbgica—, respondiendo a Ia pregunta: “Jcémo el cristiano comprometido
hace de eso matesial de su oracidén, de su encuentro con Dios, y eventual-
mente, de reflexidén rigurosa y seria {teologia)? ;(Puede €l decir que, en
ese segmento de la realidad, estd4 al servicio de la construccién del Reino
de Dios?” %,

Algunos autores de esta tendencia, continuando lneas de la teologia
de Ia secularizacién, comprenden en forma demasiado corta lo especifi-
camente cristiano de la praxis y el valor religioso del Cristianismo. Pues
ponen lo propio de la fe y del orden de simbolos religiosos que la ex-
presan, la celebran o institucionalizan la comunidad creyente, solamenté
—aqui estid el problema— en la conciencia de la salvacién y en la refe-
rencia consciente a Jesucristo, referencia que en el nivel de las précticas
ofrece “solamente™ motivaciones nuevas., De ese modo se hace de la
misma historia de la vevelacién un “fenémeno meramente sectorial, aunque
cargado de una valencia metonimica (pars pro toto) y simbélica (sacra
mentum salutis) ¥. Asi se tiene menos en cuenta que el sacramentum
salutis no es sélo signo, sino signo eficaz —eficaz tanto en el orden de
la conciencia de la salvacién como en el de la realidad teclogal de la
misma--—, ademds de ser el anmalogatum princeps con respecto a la sal
vacién de todos los hombres y a su referencia Gntica a Jesucristo. Astmis-
mo se infravalora la eficacia real de los simbolos rehglosos cristianos en
refacién con el compromise ético que ellos no sélo exigen y expresan,
sinc que promueven el orden de las motivaciones psicolGgicas y, sobre
todo, en el de las realidades teologales.

3.1.3.1. El uso del andlisis marxist&

El punto principal de discusién con esta corriente (y @ fortiori con
la anterior) es el uso que hace del andlisis marxisia de la realidad como
mediacidn socio-analitica para lograr asi el material que la teologia debe
interpretar seglin su propio método. Claro estd que existen matices dis-
tintos entre los diferentes autores con respecto a esa cuestidn, dentro de
una global benevolencia con respecto a dicho uso y de la conciencia
global de que debe ser critico.

# Cf, L. Boff, art, cit. en nota 2%, ¢. 181; Cl. Boff, TdP-Med.; L. v Cl. Bolf, Da
libertacdo. O sealmdo teoldgico das Irberaacdes sécm- Iustomar, Petrépohs, 1979

38 Art, cit, . 181 s.
W TdP-Med., p. 193.
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Asi es como uno de los problemas que se presentan es la comprensién
del. pobre como clase (y del “pueblo” como clase) seglin una interpre-
tacién de la misma iomada del marxismo o al menos fuertemente influida
por €l. Ello implica importantes consecuencias para la comprensién de
la praxis liberadora de los cristiancs (seglin esa determinada concepcién
de la lucha de clases, aunque no reducida a ella), de la opcién por los
pobres (como opcién clasista), del amor cristiano, Ia misién de Cristo y
de la Iglesia, la unidad de la Iglesia y los conflictos dentro de ella, la’
misma comprensidn de Dios, etc., eic,, repercutiendo més O menos en
todos los temas centrales de la teologia.

Esta corriente (en sus autores mds representativos, aunque no siempre
en sus seguidores) es bien consciente de Ia necesidad de “una utilizacién
no_servil del insirumental analitico elaborade por la tradicidn marxista
(Marx, las varias contribuciones del socialisino, de Gramsci, de Althusser
y de. otros tedricos), desvinculdndolo de sus presupuestos filoséficos {(ma-
terialismo dialéctico)”, asi como de. la necesidad de que el saber socio-
politico que se use como material de la veflexién teolSgica deba ser com-
trolado previamente por la experimentacién y la verificacién *,

Sin embarge ahi estd precisamente la cuestién: a) Pues es altamente
problemética la posibilidad real de separar el andlisis marxista de la com-
prensién global (filosdfica) del hombre y de la historia que €l presupone;
asi -como la de separar “la préctica de la lucha de clases y de su inter-
pretacién marxista, dejando de percibir el tipo de sociedad totalitaria y
violenta a que conduce este proceso”*', Los riesgos de. ideologizacién de
la teologia que Puebla sefiala en el n. 545 no son meras posibilidades
tedricas, sino realidades dolorosas, como lo prueba al menos lo que di-
jimos mds arriba acerca de la segunda corriente de la TL*. b) Eso no
excluye la- posibilidad —y aun necesidad histérica— de retomar todo lo
vilido del aporte del método marxista desde ofro horizonte humano-radical
de comprensién. Pero ese trabajo debe hacerse primeramente en las
mismas’ ciencias sociales & histéricas (aunque sea indirectamente inspirado
por la fe v por las experiencias histdricas de nuestros pueblos), asumiendo
asimismo lo véalido de otrcs métodos. c) Seglin nuestra estimacién ese
tfabajo estd todacia por hacer. Mientras tanto la teologfa usard sélo los

_andlisis e interpretaciones comprobadamente validos y el conocimiento
global de los hechos del gue ya hemos hablado. d) Aunque el experto
seguird trabajando en la asuncién critica de lo véalido del marxismo, no
serd licito embarcar a las comunidades cristianas en una préctlca inspi-
rada por el andlisis marxista de la realldad dados los nesgos gue en
ello sefiala la Iglesia.

Importantes tedlogos de esta corriente no dejan de tener conciencia
de “que el cardcter cientifico de las ciencias de lo social resulta por lo

40 L., Boff, art. cit., ¢. 184. Los subrayados son nuestros.

4 Doc. de Pucbla, n. 544 (citando la Octogesima Adveniens 84),

4Ll Texto dice asi: “Se debe hacer notar aqui el riesgo de ideologizacién a que se
expone la reflexion teo]og'lca, cuando se realiza partiendo de una prans que recurre al andlisis
marxista. Sus consecuencias son la total politizacién de la existencia cristiana, la disolucidn
del lenguaje de Ia fe en el de las ciencias sociales y. el vamamlento de la dimensién tras-
cendental de la salvacién cristiana”,”
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menos bastante problematico. No hay més remedic que reconocer que
estamos realmente ante una cuestibn abierta todavia” ®. Por consiguiente
proponen criterios éticos y evangélicos para justificar Ia opeién por dicho
instrumental! de andlisis, pues —sugin su apreciacién— estd més en la
linea de la opcién evangélica por los pobres que otros instrumentales
(funcionalistas), siendo ademés la que de hecho han asumido po pocas
commmidades cristianas comprometidas. Recuerdan, sin embargo, que no
se deben confundir las opciomes éticas con los argumentos tedricos..

No es éste el lugar para discutir los criterios éticos y evangélicos
aducidos para justificar dicha opcién no justificada suficientemente a
nivel cientifico. Solamente queremos recordar lo  explanado m#s arriba
acerca del discernimiento. El plus ético” ** no reductible a andlisis —que
acompafia las opciones éticas— no es ciego, sino que debe ser guiado
por un concciiniento de tipo sapiencial y sintético; si esa opcibn es evan-
gélica, debe ser guiado en dltimo términc por la fe. Por lo mismo debe
tener en cuenta no sélo la praxis de Jesis y la de la Iglesia en su historia
y en el momento presente, sing también las orientaciones doctrinales y
pastorales de ésta. Una valiosisima siniesis de signos que ayudan a ese
discernimiento la da Puebla citando a Juan Pablo II: signos-a nivel de
contenidos (fidelidad a ]a Palabra de Dios, la tradicion viva de la Iglesia,
el Magisterio), y a nivel de actitudes (comunidn con los Obispos y con
los demdés sectores del Pueble de Dios; aporte efectivo 2 la comunidad;
solicitud hacia los pobres...), todos ellos signos que ilustran el “instinto
evangélico” propic del pueblo fiel, humilde y sencillo *.

3.14. Teologfa desde la praxis de los pueblos latinoamericanos

- Entre los pioneros de la teologia hecha en perspectiva latinoameri-
cana después del Comcilio citamos méds arriba a Lucio Gera. Es el mds
conspicuo representante de una linea teolgica que, al menos en sus
comienzos, pudo con propiedad Damarse TL *. Hoy, debido a la evolucién
histérica de las diferentes corrientes y a la del uso semdntico del término
TL, frecuentemente se reserva osa denominacién sélo para las dos dltimas
lineas mencionadas, sobre tode para la tercera. Cuando se habla de teo-
logias de la liberacién en plural, se incluye generalimente también a esta
cuarta, y —segin Jos casos— aun a la primera. Nosotros la tratamos aqui,
aunque no queremos decidir nada. acerca de la denominacibn, sobre Ia
cual decidird probablemente el uso.

A esta cuaria variante —segilin entonces se estaba dando en la Ar-
gentina— se refiere J. L. Segundo con la designacién “teclogia del pueblo™.

B TdP-HMed., p. 121,
+ Cf, H, Assimann, op. cit., p. 76. _
4 Cf. Documento de Puebla n. 489 (citando el Discwrso Inaugural del Papa, III. 6).

4De L. Gera ver -—entre otros trabajos—: “Teologia de la liberacién”, “Fe y libe-
racién del pecado y liberacion histérico-secular”, Perspectives de Didloge 8 (1973), 38-50,
152-160, 198-207; “La Iglesia frente a la sitwacién de dependencia™, en: L. Gera-A.
Biintig-Q, Catena, Teologia, pastorel ¥ depsndencia, Buenos Aires, 1974, 11-64; “Cul-
tura ¥ dependencia a la luz de la reflexién teoldgica”, Siromata 30 (1974), 169-193.
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(incluyendo empero también a tedlogos brasilefios de diferente enfoque) *;
E. Jorda la llama “teologia liheradora en lo cultural”, distinguiéndola de
la “teologfa liberadora en lo sociopolitico”**, En alguna ccasién he em-
pleado para designarla la expresién “teclogia de la pastoral popular”
aludiendo asi al trabajo de Fernando Boasso (Qué es la Pastoral Popu-
lar? ¥, fruto de reflexiones comunes de un grupo de tedlogos y pastora-
listas liderado por L. Gera. A éste y a mi nos encuadra R. Oliveros dentro
de la gue denomina “teologia populista”, reconcciéndola como una ver-
tiente de la TL y remarcando que, como ésia, acepta ““la unidad de la
historia, al captar cémo la fe se concreta en opciones politicas, al sefialar
caminos para la caridad eficaz, etc.” y las lineas bédsicas del método para
“analizar la realidad y reflexionar desde ella a la luz de la fe”®.

Quizés el punto central de diferencia con la linea anterior esté dado
en la comprensién de qué es el “pueblo” —y en relacién con ello, la
posicidn diferente ante el andlisis marxista—. Mientras que las corrientes
analizadas en segundo y tercer lugar entienden al pueblo ante todo —aun-
que no exclusivamente— como “clase” (las clases oprimidas en la estruc-
tura socioeconémica capitalista), usando para ello de los aportes del
margismo, esta ofra corriente —sin negarle valor analitico a la categoria
“clase” (no necesariamente comprendida segin su interpretacién marxis-
ta)—, concibe al pueblo ante todo desde una perspectiva histdrico-cultural.

Pueblo es para ella el sujeto comunitaric de una historia y de una
culiura, como en las expresiongs: “pueblo polaco”, “pueblo aymara”, etc.
Cuando se dice: sujete de una historiz (ino de Iz historial) se piensa en
determinadas experiencias historicas concretas —como son, por ejemplo,
la argentina o la latincamericama, desde sus origenes—, en una conciencia
colectiva y en un proyecio histdrico comiin (no necesariamente explici-
tado). Cuando se dice: sujeto de una cultura, ésta es entendida como un
estilo comin de vida, y no segiin una concepcién iluminista, para la cual
“culto” es quien ha estudiade y no el que “sabe” el sentido de la vida
y de la muerte. La cultura asi definida no sélo comprende un nficleo de
sentido dltimo de la vida, y el plano de los simbolos y costumbres que
lo expresan, sino también el plano de las instituciones y estructuras poli-
ticas ¥ econdmicas que lo configuran o -—como sucede en AL— lo des-
figuran. Por tanto “pueblo” es uma categoria primariamente histérict
cultural: es histérica porque sélo histéricamente puede determinarse en
cada situacién, segdn el contexto histérico y las relaciones ético-culturales
y ético-polfticas quiénes y en qué medida se pueden Ilamar “pueblo” o
tienen cardcter de “anti-pueblo”. Es cultural porque. se refiere a la crea-

4 Qp, cit. en nota 22, p. 264.
42 Ver su tesis: Lo cosmovisién aymara en ¢l didloge de la fe, Lima, 1981 (manuscr.).

47 Editado en Buenos Aires. 1974. Gutiérrez cila esa denominacién, ubicindolo come
“una corriente con rasgos propios dentro de la TLY (en: Lz juerza kistorica de los pobres,
p. 877); A. Methol Ferré habla de “linea nacional-popular”” de la TL en Da Rio de
Janeiro a Puebla: 25 anni di storia”,, Iuconiri n. 4 (1982), p. 22.

500p, cit., p. 338.
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cidn, defensa o liberacién de un dthos cultural (modo particular de habitar
éticamente ¢l mundo cemo comunidad) ¥'.

Aunque pueblo es toda la comunidad organizada, en ella los “pobres
¥ sencillos” {(como Ios llama Pablo VI) no s6lo son mayoritarios en AL,
sino que son su parte bdsica y principal. Pues lo comunitario y comiin
de los valores histdricos —-religiosos, éticos y culturales— del pueblo
encuenfra en ellogs su lugar preferentc de condensacidén y su mayor trans-
parencia, sin las deformacicnes que provienen de los privilegios en el
orden del tener, del poder o del saber, Aunque —claro esti— los pobres
y sencillos de AL no estdn a priori inmunizados contra las alienaciones,
con todo en ellos se conservan mejor los valores de la culiura. criolla
—histéricamente impregnados de Evangelio—, més fécilmente viven la
apertura a Dios, la solidaridad comunitaria, la esperanza y la alegria
—aun en situaciones muy duras—, el sentido hondo de su propia dignidad
y la de lo demds, la valoracién de la justicia como estructurante de su
éthos cultural. Por cllo tamhién las organizaciones libres que ellos forman
deben ser parte esencial de la comunidad organizada en la justicia.

. No es que esta vertiente de Ja TL olvide la relacion estructural de
dependencia de los pueblos latincamericanos com respecto a los centros
de poder, ni el hecho de la estructuracién injusta de la sociedad latino-
americana y de sus clases. culturas y razas oprimidas, Al contrario, estima
que la linea entre pueble y antipueblo pasa por la realizacién de ta
justicia, medida no sélo por criterios abstractamente éticos, sino histéricos.

De ahi que utilice para la comprensién de la realidad socio-histérica
no s6lo la mediacién de la filosofia y del andlisis socio-estructural —que
no desea descuidar—, sino también de preferencia la del andlisis histdrico-
cultural, privilegiando entre las ciencias humanas a la historia y a la antro-
pologia social y cultural, por tener ellas una comprensién més sintética
y totalizante de la realidad. Adn mds, no descuida tampoco la mediacién
del conocimiento sapiencial, en especial, de la sabidurfa popular latino-
americana, de los simbolos que la expresan (med:acmn simb6lico-poética) %2,
y de su correspondlente hermenéutica.

Pues es propio de esta corriente intentar articular a nivel teol6gico
(usando las mediaciones antedichas) la sabidurfa del pueblo de Dios incul-
turado en la cultura popular latinoamericana. Pues en AL el pueblo de
Dios se da de hecho en pueblos que desde su cultura propia comprenden
sapiencialmente la fe, la cual ~—a su vez— tuvo un influjo decisivo en
la formacién de esa cultura acompaifiando el proceso histérico de mestizaje
cultural que les dio origen. Se trata entonces de “llevar a concepto™
teol6gico esa sabiduria popular {de hecho cristiana), Ia cual plasmé las

5! Sobre “cultura” y "“éthos cultural” cf. G. Farrel, J. Gentico, L. Gera, etc., Comen-
farig a la Exhorlacion Apas.“o!sca Evangelii Nuntiondi, Buenocs Aires, 1973, p. 259-276.
He ensayado una caracterizacién histérica del “pueblo”™ en la historia argentina en: “;Vi-
gencia de la sabiduria cristiana en & éthos cultural de nuestro pueblo: una alternativa
teoldgicar”, Stromate 32 (1976), 153-287.

52 Sobre la “categoria poética” habla J. Alliende en: “;Un bogotazo en la Religiosidad
Popular P, Medeflin, 3 (1977). p. 213, Trato de usar esa mediacién en: “Poesia popular
teologia. El aporte del ‘Martin Fierro’ a una teologia de la liberacién”, Concilium n. 115
(1976), 264-275; ver también: “Das Christkind Biirgermejster, Politische Liwrgie in La
Rioja”, Orientierung 44 (1980), p. 156.
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formas més representativas de religiosidad o piedad -popular, acompaiié
y acompafia a los pueblos latincamericanos en la historia de sus luchas
liberadoras (politicas, militares, sindicales...), le dio y le sigue dando
Ja fuerza de esperar, resistir, organizarse, luchar por la justicia y crear
espacios de libertad aun en medio de una situacidn fuertemente opresiva.
En ese trabajo la teclogia deberd temer presenie lo dicho amfes sobre el
discernimiento de las mediaciones culturales, a fin de no caer en la
tentacion de romanticismo populista.

El sujeto’ de la praxis histérica liberadora que es punto de partida
'de la reflexidn son Jos pueblos en los que estd inculturado el pueblo de
Dios. El sujeto de la inteligencia de la fe que acompafia dicha praxis en
cuanto es caridad operante, es el pueblo de Dios e¢n ellos encarnado e
inculturado. En este pueblc fiel —como comunidad orgdnica— existen
funciones especificas e intercomunicadas en relacién con dicha inteligencia.
Entre ¢ellas se destacan: a) el sentir sapiencial de los pobres y sencillos
seglin el Evangelio —en su mayoria pobres reales, pero también pastores,
teblogos, etc., cenvertidos a los pobres—, asi como la reflexién incoada
por ellos en forma de articulacin “sacramental”; b) el discermimiento
autoritativo del magisterio con respecto a dichos sentir y comprender la
fe; c) el servicio tedrico del tebloge a ambos #.

Esta Mnea teoldgica tiene especial cuidado de la dimensién religiosa
de la praxis liberadora —porque ella influye fundamentalmente en todas
sus otras dimensiones, aun la politica—, y por ende presta singular aten-
c¢ion a la capacidad Iiberadora de Ia relzgzosrdad popular. En consecuencia
recalca lo especificamente cristigne en la praxis de liberacidn, no sélo a
nivel teologal (fe, esperanza, caridad), sing en su.aporte indirecio pero
eficaz a las otras dimensiones. Supera asi la alternativa: nueva Cristiandad
o autonomia secularizante de lo temporal, por medio del plantec de la
evargelizacion de la cultura como proyecto pastoral global y urgente para
AL %, Revaloriza asi 1a Aistoria concreta (no sélo la historicidad existencial
o la praxis histérii:a) de nuestros pueblos y de su evangelizacidn, y la
cultura de los mismos. la cual ha sido- evangglizada en su nicleo de
sentido. Por todo ello se explica que esta corriente estime que las categorias
sacadas de la historia v la cultura latinoamericanas (como son las de
“pueblo”, “anti-pueblo”, “mestizaje cultural”, etc.) son mds apropiadas
que las marxistas para interpretar nuestra realidad. No por ello juzga que
deban desecharse ciertos apories de la tradicidn marxista, con tal que
sean asumidos criticamente desde el horizonte dado por la fe cristiana
y la cultura latinoamericana,

3.2. La “segunda generacién” dentro de la Teologia de la Liberacidn

Aunque resulte algo artificial hablar de una “segunda generacién’ en
la TL, con todo es innegable el heche de que en ella se dieron dos mo-
mentos cronoldgicamente distintos. En el primero se traté sobre todo de

5 Sobre el sujeto comunitario de religiosidad, sabiduria y teologia f. mis trabajos:
“Religién del pueblo ¥ teologia”, Reviste del CIAS n.. 274 (1978) 10-21; y, especialinente,
“Sabiduria popular vy teologia inculturada”, Stromasta 35 (1979), 3-18.

5 Ver Evengelii Nuntiondi n. 19- 20; Documento de Puebla, 285-443. Cf. L. Gera,
“Evangelizaciéon de Ia cultura”, Sedos-Documm:aczmz n. 40 (1879); 40 (1979); J.C. Scan-
none, “Hacia una pastoral de la cultura™, Stromata 31 (1975), 237 269,
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una nueva perspectiva —y, en comnsecuencia, de perspectivas temdticas asf
abiertas—; en el segundo se logrd en cambio una cada vez mayor dife-
renciacién temdtica dentro de una perspectiva bésicamente comdn, aunqgue
esta misma fue enriquecida al hablarse no sélo de liberacidn, sino también
de cautiverio (L. Boff) **, En ese crecimiento participaron nuevos autores
junto a los de la primerisima hora. :

Asi es como, con distinto grado de madurez y elaboracidn, se fue
tratando principalmenie: a) del método de la TL o de una teologia de
lo politico (TdP) que responda a sus orientaciones (piemso, entre otros,
en Radl Vidales, J. L. Segundo y, sobre todo, Clodovis Boff); b) de
femas cenirales de la teologiu dogmidtica, como son el cristolégico y el
eclesiolégico (en los importantes trabajos de L. Boff, Jon Sobrino, etc.);
¢) de nuevos enfoques tanto en la feologia espiritual (G. Gutiérrez, Segun-
do Galilea, eic.) como en la hermenéutica biblica (Carlos Mesters, entre
otros), Ia historie de la Iglesia (Enrique Dussel, etc.) y otras disciplinas
teoldgicas; d) de la probleméticz filoséfica conexa con la TL (aportes
para una filosofia de la liberacitén, de E. Dussel, de J. C. Scannone, etc.) 5.
Hablamos sélo del dmbito catélico; en el evangélico puede citarse, entre
otras, a José Mlguez Bonino.

No nos es posible ni siquiera resefiar concisamente todo elio, ¥ mucho
menos evaluar criticamente un fal movimiento vivo y todavia en pleno
trabajo de creacién y autocorreccién, al compis de los desarrollos his-
téricos en la sociedad, la Iglesia y la teclogia.

En forma qulzas arbitraria elegimos tratar ahora s6lo acerca de tres
temas, y aun asi, mds bien en forma de insinuaciones que de verdaderos
desarrollos, Ellos son: la epistemologia de la TdP como la ofrece CI. Boff
en su importante obra (3.2.1); el tema cristoldgico (3.2.2); y e! eclesio-
Iégico (5.2.3).

3.2.1. Epistemologia de la Teologia de la Politico

Entre los numerosos frabajos sobre el método de la TL la obra de
mayor envergadura que lo toca de cerca es la de Cl, Boff, aunque no
estudia la TL sino la epistemologia de la TdP en general, entendida como
parte de una méds amplia teclogfa de las realidades seculares. Perc no
s6lo por la problemética sino también por la orientacién puede ser enu-
mérada entre las principales obras de la “segunda generacién®” de la TL
{en especial, de su segunda ccrrienie).

55 Cf. [a obra citada en !a nota 21: dada la situacion latinoamericana' aparece el cau-
tiverio (ademas del Exodo y olras gestas positivas de liberacion) como pauta hermenettica
para comprenderla. Segiin R. Qliveros, op. cit,, p. 382 ss., la actual posicidn de J. Com-~
blin deberia caracterizarse, en cambio, como una “teclogia desde una situacién politica de
regimenes de ‘Seguridad Nacional’ 7,

56 En la filosofia latinoamericana se da uma linea que corresponde a la cuarta cortiente
mencionada, Ver, entre otros, C. Cullen, Fenomenologia de la crisis moral. Sabiduric de
la experiencia de los puyeblos; S. Antonio de Padua (Buenos Aires), 1978; J. C. Scannone,
“Un nuevo punto de partida en la filosofia latinoamericana™, Stromgie 36 (1980), 25-47;

y los trabajos resefiados en “Pensamiento filosofico a partir de nuestra sa.b1duna popular®,
II:ucl. 37 (1981), 283-287.
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Se irata de una teorfa de la teorfa teolbgica (de Io politico), es decir
——como lo dice A, Gesché en el Prélogo— de su “discurso del método™ ¥,
cuvo objetivo es &l de clarificar su estatuto teérico,

Ya hemos tenido en cuents esa obra tanto en nuesira exposicién
general del método de la TL como en nuestrag criticas a la sepunda co-
rriente. Ahora resefiaremos algunos de sus aportes a la epistemclogia de
la TdP y haremos ciertas observaciones a los mismos (que ayudardn a
esclarecer lo expuesto anteriormente).

Entre esos aportes estd el de haber sefialado varios “obstdculos epis-
temoldgicos™ 'de una TdP, entre los cuales se destacan el empirismo (lec-
tura inmediata o intuitiva de la sociedad) %, la mezcla semdntica (articu-
laci6n incorrecta de Ia mediacién socicanalitica) y el bilingiiismo (la misma
queda sin articular). A ello opone el autor la relacién de consiitucidn de
las ciencias de lo social con la TdP. Para comprenderla usa el modelo
de la prdctica (o trabajo de produccién) tedrica. La TdP se constituye
intrinsecamente a través de dos mediaciones fundamentales: la mediacién
socioanalftica (MSA) v la mediacién hermenéutica (MH). La primera le
ofrece el objeto material (proporcionado por las ciencias de Io social); la
segunda le proporciona los medios de produccién especifica, es decir, el
instrumental tedérico de lectura (segin categorias teol6gicas) de dicho ma-
terial secular. Tal lectura se da —pasando por una ruptura epistemolé-
gica— en un orden distinto de pertinencia (u objeto formal): el teclbgico,
gracias a la MH. De ese modo se explica cémo pueden llegar a producirse
conocimientos tedricos propiamente teoldgicos (TdP) acerca de lo politico
(MSA) por_ mediacién de la positividad cristiana (MH), comprendiendo
asi teolégicamente “la medida de la ‘encarnacién’ de la salvacién divina
en la historia  humana” ®. Perc al mismo tiempo se reconoce a lo politico
como un espacio estructurado seglin una consistencia propia y una signi-
ficacién partlcular (estudiada por las ciencias correspondlentes) '

Otra clarificacién aportada por Cl. Boff es la distincién entre ol
régimen de automomia interna y el de dependencia externa de la TdP
{teotia) con respecto a la praxis. Esta no entra en la constitucién interna
(tedrica) del proceso tecldgice, pero es su lugar o medium in quo (no
medium quo), que la condiciona pero no la constituye. Ella determina
ademds la relevancia histérica o kairoldgica de la teologia (no su calidad
tebrica), y es —aunque a fravés de una nueva ruptura cualifativa— su
1élos (destinacién préctica y polftica de la teologia). La dialéctica teoria-
praxis sitda en su seno a la dialéctica menor, la tedrica, que se da en la
TdP entre la MSA y la MH; sin embargc, en la dialéctica mayor, a pesar
de la. pnmacxa de la praxis y de la circumincesién entre ésta y la teotda,
se preserva la diferencia (o corte cualitative) entre ambas y, por ende,
la especificidad de la teoria. _

-5 TdP-Med, p. 13,

58 La posicion gue atriba proponemoes -—aungue acentl.w. el enraizamiento del conoc-
miento cientifico en el saplencm}— se aparta del empirismo pues acepta la MSA, aunque
la someta a critica ¥, en ocasiones, no asuma sino parcialmente los aportes de las teorias
socmles, par no cons:derar]as debldamente comprobadas €n su totalldad

R TdP-Med, p 406,
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Desde nuestro punto de’ vista hubiéramos deseado que la obra hiciera
un ‘mayor andlisis de la relacién sabidurfa (teologal y humana) y ciencia
—que ella toca repetidas veces—, y que, en consecuencia, explicitara
sus incidencias en el método de la ‘TdP. Ello hubiera obligado a una
mayor refundicidon de-la conceptualidad (tomada de Bachelard y otros)
de la teoria general de la ciencia que se.aplica luego a la TdP. Es cierto
que, cuando se trata de la teologia en general y de la TdP en particular,
Cl. Boff va poniendo numercsos correctivos, pero- éstos no lo llevaron a
reformular la teoria de la ciencia que le da el marco global, Asi es como
---segiin nuestra aprecizcién— su. libro no se libera totalmente del “tco-
ricismo” que €l mismo reprocha a Bachelard *°.

Por dicha razén la obra qua comentamos no tiene suficientemente en
cuenta algunos puntos que juzgamos importantes, a saber: 1) la articu-
lacién de los pascs metédicos inpirado en el modelo de la préciica tebrica
—propio de la que arriba llamamos ‘‘articulacién cientifica”— con los
de la. articulacién “sacramental” del discurso religioso acerca de la si-
tuacién histérica. (La obra habla sin embargo con profundidad del “juego-
de lenguaje” propio del discurso religioso). Pensamos que el andlisis del
método de la TdP debe comenzar con los pasos anteriores a la ruptura
metodolbgica *', y tener en cuenta, aun después de ésta, la incidencia in-
trinseca que el conocimiento sapiencial (teologal y humano) tiene aun en
los momentos teéricos del proceso teoldgico, sin quitarles su autonomia.
Esa incidencia intrfnseca es debida a la continuidad, no sélo de contenido,
sino de pertinencia (u objeto formal) que se da entre ambos conocimientos
de fe (y de razén por ella iluminada), el “sacramental” (profético, pas-
toral..) v el teoldgico, continuidad que el autor reconoce. 2) En relacién
con ello habria que analizar mas explicitamente la interaccién hermenéu-
tica y critica entre la MSA y la MH, de modo que se afronte mds clara-
mente el problema del discernimiento metédico de lo ideoldgico (en sen-
tido peyorativo) que pueda darse en las teorfas sociales anfes de ser
articuladas como objetc material del proceso teoldgico; 3) y de modo
que se trate méas detenidamente de la “transvaloracién seméntica” o “ana-
logizacién” de los conceptos que la TdP toma de las ciencias sociales,
transvaloracidn acaecida después de dada la MH %, La obra habla clara-
mente del modo analdgico del discurso teolégico, que no le hmpide ser
autorregulado y poseer todes los caracteres del discurso tedrico; perc no
analiza c6mo el lenguaje analégico teolégico, sin dejar de ser determinado,
no deja de estar abierto a nuevas significaciones, en una especie de sobre-
determinacién disciplinada. Esas disciplina y autorregulacién impiden toda
“hemorragia de sentido”, perc dicha sobredeterminacién evidencia una
relacién mds que meramente extrinseca con el mundo-de-la-vida en el que

0 Thid., p. 324.

8! Conviene no confundiv: 1) la ruptura metodoligica entre el discurso religioso y
el teoldgico ; 2)a rupturg critica entre el conocimiento jdeolégico ¥ el critico (sapiencial
o cientifico); B) la ruplura epistemoldgice entre lg MSA y la TdP, -gracias al cambio de
pertinencia dcbldo a la MH.

42 De “transva]oracmn semamtlca” habla Cl. Boff citando a J. Ladriére (cf. TdP-Med.,
p. 248); ella corresponde al procese de “anzlogizacién” del que trato en los cap 2y 3
del libro citado en la nots 2.
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toda ciencia se enraiza, y con la praxis (agdpica, ética, histdrica) desde
la cual la TdP reflexiona. La distincién entre el régimen de auvionomia
interna y el de dependencia externa de la. TdP con respecto a la praxis,
aunque vélida, sin embargo no basta para explicar la dialéctica tridimen-
sional que se da en la razén una, enire razdn simbdélica, razén préctica
y razén tebrica. 4) Juzgamos que lo dicho en los puntos anteriores tendria
incidencias en el orden de los contenidos (y no sélo en el del métcdo),
sobre todo en lo referente al problema del aporte especifico cristiano a
la cultura y la politica, sin negar su respectiva autonomia. 5) Y haria
replantear también la cuestién del sujeto comunitario no sélo de la praxis
agapica o de la articulacién “‘sacramental” de la inteligencia de la fe,
sino también de la TdP como teoria y ciencia. Tanto esta dltima cuestién
acerca del sujeto como la anterior acerca de la relacién hermenéutica
entre distanciamiento epistémice y pertenencia (en palabas mas sencillas:
enire ciencia y sabiduria) exigen repemsar no sélo la reflexién metodo-
16gica -acerca de la TdP, sinc también la misma teorfa general de la ciencia.

3.2.2. Elaboracion de algunos temus teoldgicos fundamentales

En el prélogo de la Cristologia de Jon Sobrino ¢l Centro de Reflexién
Teoldgica de México habla de “un avance cualitativo, como tnica forma
de salir del impasse que estd amenazando a la TL. Avance y progreso
cualitativo que ya no es posible que se siide en el nivel metodoldgice,
sino en el nivel de los contenidos estrictamente teoldgicos, en el nivel
de Ias afirmaciones claves de la fe cristiana”. Es en Cristologia donde
tales elaboracicnes han sido hasta ahora més sisteméticas, como las de
L. Boff y J. Sobrinc, presentadas sin embargo todavia como “‘ensayo”,
“esbozo” o “marcos” ¥. :

3.2.21. Esbhozos cristoldgicos

En ellos se da ¢l entrecruce de la moderna cristologia europea, sobre
todo alemana, y de la perspectiva de la TL, relacionada con la reflexidn
cristolégica de grupos cristianos comprometidos. En un primer momento
se mostrd a Jesucristo como liberador; luego se fueron siguiendo pistas
temdticas y elaborando marcos interpretatives para retomar los temas
cristolégicos desde AL.

Enire dichas pistas se destaca la acentuacidn de Jesds hisidrico. En
él se pone el punto de partida temitico de la Cristologia, y no en el
Cristo de la fe. Asi se intenta prevenir el peligro de una reflexidén cris-
tolégica abstracta, ahistérica y noc-operativa *, Las implicancias de una
tal opcién hermenéutica son importantes tanto en referencia a los con-
tenidos como a la ldgica.

Asi es como —entre los primeros— se afirma la relacionalidad
constitutiva de Jestis con respecto al Padre y a su misién —al Djos del
Reino y al Reino de Dios, comprendido como la utopia de la liberacién

& Cf. L. Boff, Jesus Cristo Liberiodor. Enusaio de Cr:sbologm Critica pers o nosso
Tempo, Petrnpohs, 1972; 1d, “Cristo Liberador, Una visién cristolégica a partir de la
periferia”, Servir n. 75 (1978), 351-282 (la- téfcera parte se titula: “Marcos para una
comprensién liberadora del Jeshs histérico”), El libro de J. Sobrino (subtitolado “Es-
bozo,.."”) fue citado en la nota 22.

4 Cf. J. Scbring, op. cit., p. X1 s&, 1 ss, L. Boff, art. cit,, p. 36 ss.
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absoluta—; se pone mds énfasis en la praxis de Jesiis que en su doctrina;
gse da especial importancia al seguimiento del Jesis histdrico, no sblo
como actitud moral fundamental sino también como condicién epistemo-
légica de la cristologia y aun de la teo-logia; se reconocen “a la afirmacién
de la ejemplaridad definitiva del Hijo” “contenidos suficienternente con-
cretos —el anuncic de la utopia, la denuncia de la injusticia como pecado
por antonomasia, la parctalidad hacia el oprimido, ¢l desenmascaramiento
de mecapismos religiosos alienantes— para que su Espiritu no sea cual-
quier Espiritu, ni-su Padre Dios a quien se dirige, cualguier divinidad
abstracta manipulable” ¢*; se comprende la muerte de Jests desde su vida,
su migién con respecto al Reino y los conflictos que ella desencadena (de
implicancias religiosas y politicas), al par que se acentiia el valor teolSgico
de la muerte de Cruz para la comprensién cristiana de la Resurreccién y
aun, del Dios siempre mayor, eic.

A nivel de la I6gica se van a preferir en consecuencia las categonas
histéricas (y/u operativas) —como son: pecado y conflicto, tentacién, pro-
ceso, conversidn, seguimiento...— a las ontoldgicas; un pensamiento
dialéctico (de negatividad, ruptura, contrariedad, parcialidad) a uno ana-
légico; 1a categoria de relacion a la de sustancia (para comprender trini-
tariamente a Jests, pensar su persona, afirmar su Divinidad). La verdad
no se separard del camino y la vida: por ello “la légica de la reflexién
cristoldgica —dird Sobrino— no puede consistir en reflexionar en directo
sobre los dogmas cristolégicos, sino en recorrer el camino que hace posible
la formulacién de tales dogmas. El proceso 1dgico de la cnstologxa ‘no es
entonces otra cosa que el proceso cronoldgico™ .

Tal tipo de enfoque y acentuacién scorre peligro de cercenar o de-
formar la fe de la Iglesia en Crisio? Aunque se dan —también en AL-—
relecturas cristolégicas que silencian o al menos mutilan la clara afirmacion
de su divinidad o tienden a reducirlo a un profeta, un luchader politico
o un revolucionario ¥, con todo estimamos que los mejores ensayos cris-
tolégicos de la TL no caen en esos excesos. Sin embargo hay en ellos
algunas afirmaciones que merecen criticas por ser al menos ambiguos, ¥
formulaciones que exigen una mayor precisién para que no induzcan —a
pesar suyo— a error o falsa interpretacion.

Entre las primeras merece especial atencion la interpreiacién del amor
de Jests por los pobres como “parcialidad” o “toma de partido” ¢, de
modo que en ocasiones se llegue a decir que Jestis se inserta en su sociedad
“desde la Optica de una clase” o que “hace la experiencia de clase” ¥.
Hay en esas expresiones un sentido segun el cual podrfan ser bien enten-
didas —sobre todo gracias a las precisiones que las acompafian (que
juzgamos insuficientes)—; pero, dado el uso que hoy se hace general-

8 ¥, Sobrino, op. cit.,, p. XIX.

£ Thid., p. XVIL :

§7Cf. Juan Pablo II, Discurso inaugurai de Puebla, 14 y 15 _

&8 Cf. respectivamente, J. Scbrino, op. cit, p. XII et passlm L. 'Bofi, art. c:t, p 369.
82 Cf. J. Sabrino, op. cit;, p. 108. -
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mente de ellas y el tipo de anilisis social con que se asocian, tienen- una
fuerte tendencia a reducir la dptica y la mision de Jesds, por la transfe-
rencia semdntica que provocan. Elle no significa que haya que evacuar
de la interpretacién de la Optica y experiencia de Jestis la comprension
real y realista de la situacién conflictiva que vivia e/ lo levé a la cruz—;
pero para expresarlas, y expresar el “desde” y “para” los pobres, dicha
concepiualizacidn (de redolencia marxista) no es adecuada, aunque tam-
poco lo es una abstracta, ahistérica o - intimista.

= an

Entre las formulaciones que piden mayor precision contamos algunas
como: “Jestis se va haciendo, va deviniendo Hijo de Dios” ™, y otras
similares, Serfa falso pensar que con ello el autor pretende contradecir
o desdibujar la clara afirmacién de la divinidad de Jestis (pensada rela-
cionalmente en relacién al Padre) que él mismo hace, o hacerle conce-
siones al adopcionismo que explicitamente rechaza. El problema estd en
el “modelo explicativo” y Ia conceptualidad que.adopta para comprender
algo del misterio. Es meritorio buscar y haber encontrado una manera
histérica y “ascendenie” de hacerlo; pero ella —sin ser rechazada— debe
ser “d1alect1zada” con una manera “descendente” y ontoldgica de com-
prenderlo 7', Ello obhgaria a reformular segin una conceptualidad reno-
vada, o al menos a precisar miés las formulaciones que son chocantes por
permanecer ambiguas.

- Segttn nuestra estimacion aqui se esccmde una cuestion de mediacién
filoséfica. Sobrino adopta un pensamiento histérico y dialéctico, que re-
petidas veces contrapone al analégico. En cambio existe una manera " de
repensar la dialéctica desde la analogia y viceversa, segiin una ldgica que
hemos lamado “analéctica”, surgida como “manuductio” o mediacién
filoséfica para la inteligencia de la fe. Ella pretende superar las limita-
ciones de un pensamientc no-dialéctico y ahistérico sin. quedarse en una
mera dialéctica de la negacién de la negacién 7. Este no es el lugar para
esbozarla, aunque la consideramos importante no sélo para una Cristologia
liberadora sino para toda la TL. Tales cuestiones —aparentemente abs-
tractas— estan cargadas de consecuencias tanto tedricas como préacticas
(pastorales y aun politicas). :

3.2.2.2. Reflexiones eclesiolégicas

La.TL ha ido abordando casi todos los temas nucleares de la fe, ya
sea de paso, ya sea en forma mas o menos desartollada. Mo es posible
exponer ahora los lineamienics medulares de toda la teologia, que ya
se dibujan. Fuera de la Cristologia, quizds es en la Eclesiologia donde
€805 rasgos son més sistemdticos.

‘Las reflexiones. eclesiolégicas se ven fecundadas tanto por la expe-
riencia global latinoamericana de lo que significa “pueblo” —para pro-

ToThid, p. 298. -
I Por supuesto, fal “diatectizacion” pide una refundicién de la ontologia.

CE 167 que a ese respecto desarrolle en el cap. 6 del libro citado en 12 nota 2, ¥ lo
que de una primera ejaboracién del mismo dice P, Hiinermann en: Gott im Aa_fbmch

Freiburg, i.Br., 1974, p. 21.
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fundizar en la teologia de la Iglesia como pueblo de Dios— como también
por la experiencia cada vez mds madura de las Comunidades Eclesiales
de Base”’. En relacién con ello y con la experiencia cristiana del pobre
surgen asi ricas reflexiones acerca de la Iglesia de los pobres (forma
histgrica de ser Iglesia que se est4 dando en AL (como cauce estructural
privilegiade para vivir y pensar la realidad de la Iglesia; sobre los pobres
como centro (principic de estructuracidn, organizacién y misi6n) de ese
mode de ser Iglesia, y como “lugar teoldgico de la eclesiclogia” ™. Son
todavia reflexiones no suficientemente desarrolladas o matizadas, pero que
tratan de responder a realidades vivas.

Asi es como, cuando se habla de “eclesiogénesis”, de que “las co-
munidades de base reinventan la Iglesia”, o de “resurreccién de la ver-
dadera Iglesia”, esas expresiones no quieren negar la continuidad de fe
con la Iglesia de siempre, sinc- que pretenden sefialar una ruptura con
formas histéricas de darse y comprenderse la Iglesia ™. Aqui también
habria que recoger lo valido y valiosc de esos planteos, pero hacerlo
desde una conceptualidad que al mismo tiempo que marque una ruptura
histérica con lo de perimido y aun de pecaminoso que pueda haber en
la Tglesia, con todo preserve —aun en las formulaciones—- el reconoci-
miento no sélo de la continuidad esencial de la Iglesia a través de sus
distintas formas histdricas, sino también el de todo lo positiveo de la
historia de la Iglesia. Una tal conceptualidad deberia ser expresién teo-
16gica de la praxis de Jesds y de la Iglesia, y de la sabiduria de Ios pobres.
xmpregnadas todlas ellas del espiritu de las bienaventuranzas,

Juan. Pablc II previne en México contra quienes oponen la Iglesm
“institucional” u “oficial” (de la que desconffan) a otra popular “que
nace del pueblo”. Estimamos que esta Gltima expresién estd .usada por
varios de ‘los representantes de la TL en el sentido que Puebla reconoce
como vélido, es decir, “como una Iglesia que busca encarnarse en los
medics populares del Continente y que, por lo mismo surge de la respuesta
de fe gue esos grupos den .al Sefior”, sin negar “que la Iglesia nace
siempre de una primera iniciativa “desde arriba’, del Espiritu que la sus-
cita y del Sefior que la convoca”, aunque —por otro lado— a Puebla “el
nombre (le) parece poco afortunado” ., El problema radica —a nuestro
juicio— en la oposicién y la desconfianza de las que habla el Papa. Estas
se provocan —muchas veces sin pretenderlo— cuando para analizar socio-
l6gicamente a la lglesia come cuerpo social y jerdrquico se usa el instru-

73 3obre Jo primero cf. el Documents de Puebla n. 233, Testimonio de lo seguade
son ¢l art. de Gutiérrez citado en lz nota 19, o el iibro de I.. Boff que citaremos.

" Cf. J. Sobtine, Resurreccion de la wverdedsra lglesia, Los pobres, lugar teoldgico de
lg eclesiclogia, Santander, 1981, p. 108 ss. Es importante —para evitar eventuales exclu-
sivismos— seguir reflexionande sobre la interrelacién entre la Iglesiz de los pobres como
“‘cauce esttuctural para que surja la verdad de la Tglesia® y las otras estructuras O cauces
ptivilegiados de los que habla Sobrino (v.z. “magisterio”, “sacramento™, ¢f, p. 110).

75 Aludo a los titulos del libro citado de J. Sobrino ¥ del de L. Boff, Eclesingénesis.
Las comunidades de base reinventan lg Iglesia, Santander, 1980 (ed. en port, 1977).

% Cf. Documenta de Pusbic n. 263, con referencia ab Discurso Inaugural del Papa 1.8,



Medellin, vol. 9, n. 34, Junio de 1983 . 287

mental marxista sin una suficiente refundicién conceptual ‘previa, y -cuando
a nivel teolégico se comprende la historia en la cial la Iglesia estd y se
inserta para cumplir su misién, usandc una conceptualidad  dialéctica no
suficientemente criticada y refundida. Como en los casos anteriormente
mencionados, también aqui es necesario superar la dialéctica de oposi-
cicnes asumjendo sus valores. Tal superacién es posible tedricamente y
constituye por tanto un desafio teéricc porque —segfin creemos— ella se
estd dando en la praxis viva del pueblo de Dios en AL y en la inteligencia
sapiencial de su fe. '

4. A WModo de Conclusibn

De todo lo dicho se deriva una doble apreciacién con respecto a la
TL: 1) se trata de un movimiento teoldgico que ha marcado fuertemente
la vida de la Iglesia y la tecdogia latinoamericanas, y que —nacido de la
toma de conciencia eclesial de la situacién injusta y de la correspondiente
opcidn preferencial de Ia Iglesia por los pobres— de rebote contribuyé a
ahondarlas, ampliarlas y fundamentarlas teoldgicamente. Asi es como fue
realizando un fecundo pero polémico replantec global y radical de la
teologia, lo que llevd a polarizaciones, ambigiiedades, malentendidos y
conflictos. 2) De ahi la necesidad de discernimiento no sélo préctico
sing también teol6gico en relacidn con sus indudables apories y con sus
riesgos. No se frata de diferenciar corrientes internas en la TL o derivadas
de elia, aceptando globalmente algunas y rechazando otras, sino de levar
la diferenciacién, la critica, fa matizacién o puntualizacién a cada uno de
los problemas tecldgicos de métedo y de contenido que la TL aborda y
contribuye a planiear y elaborar. Un tal discernimientc hay que hacetlo
sin olvidar ni el dolor y la urgencia de la situacidn, ni las exigencias cti-
ticas de la fe y la teologia, ni la caridad intelectual que busca comprender
y no condenar, ni la responsabilidad del tedlogo ante el pueblo de Dios
y sus pastores. Tal trabajo va se estd dando en la iglesia, aunque en medio
de dolorosas tensiones.

Con respecto al tema central de la liberacidn, la Fvangelii Nuntigndi
aporté importantes clarificaciones no sélc en el orden de los contenidos
—que no vamos a detallar— sino también en el de la dptica general, al
situarla en su intima relacién con la evangelizacién 7. Luego Puebla —uno
de cuyos referentes obligadcs fue Medellin, y otro, la Evangelii Nuntian-
di— trajo nuevas clarificaciones en torno a su plantec de una “evange-
lizacién Hiberadcra para la comunidn y la participacién”. También en esic
caso se tratd no sélo de importantes contenidos docirinales sino del en-
foque global de la problemética de la liberacién dentro de la estructura
total del texto. Por ambos medios Puebla preservd la identidad cristiana
y la identidad latincamericana de sus reflexiones teoldgico-pasiorales sobre

77 Cf. el Comentatio citado en la nota 51, en especial p. 219-238.
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Ia !ib_eracién y de las opciones pastorales Iliberadoras que de ahi hego
deriva, como es, en primer lugar, Ia opcidén preferencial por los pobres ™.

En cambio Puebla no quiso pronunciarse acerca de la misma TL .
Pere no dejo por eso de emplear el método ““ver, juzgar, obrar”; de asu-
mitr muchos de los aportes de la TL; de precisar sin nombrarla algunas
de sus formulaciones; de prevenir enfdticamente sobre “el riesgo de ideo-
logizacién a que se expone la reflexién teoldgica, cuando se realiza par-
tiendo de una praxis que’ recurre al andlisis marxista”; y de exponer
criterios evangélicos de discernimiento. '

78 Sobre este punto <f. mi trabajo “IMwversas interpretaciones latinoamericanas del Do~
cumento de Puebla”, Siromata 35 (1979), 249-278 (con bibliografia. Ver también: H.
Alessandri, “El futuro de Puebla y sus repercusiones en Ja Iglesia v en la sociedad latino-
as.lé'le]t."ii:g.nas”, en: Pucble. El hecho historico y lo significacidn teoldgica, Salamanca, 1981,

7 Como es sabido, se presentd a la Asamblea un “modus” que nombraba explicita-
mente 2 la TL, pero no fue aceptado. Narra los defalles H. Alessandri en: “Be Medellin a
Puebla: los nuevos acentos”, en: Pueble, Grandes temas I, Bogotd, sd. (1979}, p. 102.



-Descripciél; de una Auténtica Creencia
a la hiz de Puebla

Francisco José Arnaiz, S

Reptiblica Dominicana

Hay en el Concilio Vaticano II un texto muy iluminador:

“Cuando Dios revela, el hombre tiene que someterse con la fe
(cfr. Rom 1626; comp. con Rom 1,5; 2 Cor 10,56). Por la fe €l
hombre se entrega entera y libremente a Dios, le ofrece ¢l homenaje
total de su entendimiento y voluntad asintiende libremente a lo que
Dios revela. Para dar esta respuesta de la fe es necesaria 'a gracia de
Dios «(,..) Para que el hombre pueda comprender cada vez mis pro-
fondamente la revelacién, el Espititu Santo perfecciona constantemente
la fe con sus dones” (DV n. 5).

Todo cuanto se quiera decir acerca de la fe estd explicito o apun-
tado ya aqui. :

Tres prenctandos:

1. Creer (fiarse del que sabe y afirmar, en virtud de esta confianza,
cosas que no se saben y ain no se entienden) es muy humano. El hom-
bre vive, en porcentaje altisimo, a base de “creencias”.

2. La simple creencia religiosa (fiarse de Dios; afirmar cosas de
Dios), fendmeno bastante comiin y tan viejo como el ser humano, no es
“creencia catdlica” sin més. Creer catélicamente es responder al Dios
de la révelacion que llama revelando. Es aceptar y vivir lo que Dics
concreta ¢ histéricamente ha revelado y mds especificamente, aceptar y
vivir el misterio de la salvacién realizado por Cristo 'y revelado en y
por Cristo.

3. La gran dificultad analitica, al querer desentrafiar qué es la fe,
es que unc estd abocado inexorablemenete a no poder explicar la fe sin
la fe. La fe presupone y exige la fe, lo cual no implica irracionalidad
de la fe sino limitacién e insuficiencia humana ante 1a fe. Para Chesterton
la fe no es necedad ni escdndalo sino “la gran aventura humana”.

Esto supuesto, en todo lo que afimmemos nos cefiiremos a la fe

catéhca, a la creencia catéhca

1. Tfes Preguntaslclaves: iqué es creer?; joreer en quién?; iereer qﬁé?

1. Qué es creer

Creer es fandamentalmente fiarse de alguien, confiar en alguien,
entregarse a alguien, ponerse a disposicidn de alguien, aceptar lo que
alguien dice.
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El creer, la fe, segin estc es una respuesta del nficleo més profundo
del ser humano. En ella queda implicado todo el ser humano. Todo el
ser humano es el que responde a una llamada totalizante.

La creencia, sin embargo, la fe depende en el creyente de la recep-
tividad y recepcién, de la perceptibilidad y percepcién del sujeto de
quien se fia, a quien se conffa y a quien se entrega y del objeto o
empresa que se le propone y que se le conffa.

La receptividad y recepcién, la perceptibilidad y percepcion depende
a su vez de diversos elementos innatos y adquiridos, psiquicos y psico-
somdticos, histéricos, sociales y culturales de quien percibe. Hay gente,
por diversas causas, por diversos caminos, crédula, confiada y receptiva
y gente desconfiada, esquiva y rechazante. Dios lo sabe y nosotros no
lo debemos olvidar.

2. Creer a quién

En la fe catflica se trata de creer a Dios que nos ha hablado y nos
habla; que nos ha interpelado y nos interpela; que se nos ha revelado
y se nos revela; que nos ha revelado su designio y nos lo revela.

Esto lo ha hecho y hace de diversas maneras y con distintos len-
guajes: Sagrada Escritura (Cristo), Tradicién, Magisterioc de la Iglesia.
En el interior de cada uno el Espiritu Santo, ademdas de dimensionar
divinamente el ser y el existir, elevandolo y trasformindolo, mueve, ilu-
mina, dirige, guia, entusiasma, enardece, consuela... Habla también en
los “‘signos de los tiempos™ y en la creacidn. Dice San Juan de la Cruz:
“De donde podemos inferir ‘que en este negocio de -amor hay tres ma-
neras de penar por el Amado acerca de tres maneras de noticias que
de €l se puede tener. La primera se llama herida, la cual es mds -
remisa y més brevemente pasa, bien asf ccmo herida, porque de Ia
noticia que el alma recibe de las criaturas le nace, que son las maés
bajas obras de Dios (...} La segunda que se llama llaga, la cual hace
més asiento en el alma que la herida y por eso dura mdés, porque es
como herida ya vuelta en llaga, con lo cual se siente el alma verdade-
ramente andar llagada de amor. Y esta Haga se hace en el alma mediante
la noticia de las cbras de la encarnacidn del Verbo y misterio de la
fe (...} La tercera manera de penar en el amor es como morir, lo cual
es ya como tener Ilaga afistolada, hecha el alma ya toda afistolada, la
cual vive muriendo hasta que, matindola el amor, la haga vivir vida de
amor, transformdndola en amor. Y esie morir de amor se causa en el
alma mediante un toque de noticia suma de la Divinidad que es el “no
sé qué, que dice en esta cancidn, -que quedan balbuciendo”, el cual
toque no es continuo ni mucho porque se desatariz el alma del cuerpo,
mas pasa en breve y asi queda muriendo de amor, y més muere viendo
que no se acaba de morir de amor” (Cant. Esp, canc, 7,24). Y San
Ignacio por su parte afirma: “Mirar cémo Dios habita en las criaturas,
en los elementos dando ser, en las plantas vegetando, en los animales
sensando, en los hombres dando entender; y asi en mi déindome ser,
animando, sensando y haciéndome entender; asimismo haciendo templo
de mi seyendo criado a la similitud ¢ imagen de su divina ma]estad”
{Ejerc. Esp. n. 233).
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" El Dios de quien uno se fia, es un Dios perscnal, Padre, que es
amorosc, sabio y veraz; un Dios que no solo revela e interpela desde
fuera sino que mueve y ayuda a responder, comprender y aceptar desde
dentro de cada uno. Creer es gracia de Dios. Dios, sin embargo, en su
accibn y conmn su accién jamds suplanta al hombre. Dios trabaja en el
ser humano o con el ser humane.

Se impone una reflexién. La fe presupone e incluye la ““Psicologia®
perc la trasciende, la provoca y la despista,

3. Creer qué

Lo que hay que creer en la fe catdlica es el misterio de la “salva-
cion” revelade y realizado por Dios a través de Cristo,

Tal salvacifn es en favor de todo el hombie y de todos los hombres.
Por ello la salvacién es trascendenie e inmanente, temporal y escatoldgica,
histdrica v . ahistérica, divinizante y humanizante. HistSrica significa que
se realiza sucesivamente, por etapas, en el tiempo aunque su culminacién
plena sea en la eternidad.

Depositaria de esta salvacidn y actualjzadora de ella en el tiempo
es la Iglesia, institucién primordialmente divina. Por eso creer en Dios
catdlicamente implica creer a la Iglesia, creer en la Iglesia y aceptar ia
Iglesia.

Supuesto todo lo que precede, la perfeccién de la fe catblica —su
autenticidad, genuinidad e integridad-- puede sufrir detrimento, traicién
y despiste por el lado del creyente (inmadurez humana, anomalfas, limi-
taciones, condicionamientos eic.); por el lado de Dios (falsamente perci-
bido, empequefiecido, mixtificado, mittficado, antropomorfizado, desper-
wna]izado, por diversas razones y por diversos caminos); y por €l lado
del misterio revelado de la “‘salvacién” (insuficientemente presentade, mal
captado, muiilado, tergiversado, acomodado o instrumentalizado...).

Si el Dios en quien se confia no ¢s el Dios genuino de Ia Revelacion
y si el misterio de la salvacidn que uno acepta y quiere vivir en si y en
los demds, no es el genuine misterio de la salvacion revelado y realizado
por Cristo, la fe que se viva y se profese, jamds serd, aunque lleve ese
nombre, fe auténticaments catélica. _

Evidentemente que en ¢l peregrinar en fe hay dos fases: aceptar la
fe ‘asintiendo a ella y vivirla radicalizandola progresivamente. Tal radi-
calizacién exige ir ajusiando y perfeccionando su recta comprensién e ir
asumiendo responsablemente sus exigencias inmanentes (historicas) y tras-
cendentes (escatolégicas).

2. Auténtica Creencia a [a Luz de Puebla

Varios Prenotandos:

- — Puebla es un compromiso formal de evangelizacidn del Continente
entero latincamericano,

— Para Puecbla evangelizar es proclamar y realizar la salvacmn. La
realizacién de la salvacidn incluye Ia conversién y transformacién del
hombre y de todas sus expresiones humanas (valores, normas, costumbres,
leyes, acciones, mecanismos, organismos, instituciones, etc.).
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- Puebla, segiin esto, pretende despertar, avivar, ajustar, dinamizar
y encarnar “histéricamente™ la fe. Para ello se detiene a analizar lo que
enirafia, implica y exige la “salvacién™ nuestra en Cristo, de la cual es
depositaria y actualizadora la Iglesia.

— Puebla es consciente que la fe catdlica del Continente Latinocame-
ricano tiene graves quiebras, fisuras y mixtificaciones que hay que superar.
Consectuentemente presenta y precisa los elementos o dimensiones de una
auténtica fe o creencia catdlica en los momentos actuales de Latino-
américa. .

Veamos, pues, los elemenios o dimensiones de una auténtica creencia
catflica hoy, en Latinoamérica, segiin Puebla,

1. Un concepto correcte y sanc de Dios fundamentado en la Re-
velacién., (La Revelacidn explana no qué y cdmo es Dios sino cémo Dios
actia salvificamente respecto al hombre) (DP nn. 406, 1106, 914, 308,
182, 276 y 308).

2, Una concreta y correcta concepcién de Cristo, revelador y sal-
vador; de la Iglesia, depositaria y actualizadora de la salvacién; y del
hombre, destinatarioc y protagonista de la salvacidn,

Tal concepcién debe estar fundamentada en la Revelacién (Sagrada
Escritura, Tradicién y Magisterio de la Iglesia) y es, por lo tanto, bssi-
camente, fe, aungue a veces sus asertos coincidan con las Ciencias hu-
manas que no-deben ser preteridas: sino integradas. _

El eje principal Cristoldgico es la mediacién: Cristo mediador entre
el Padre y los hombres; la divinizacion del hombre a iravés de la Huma-
nizacién del Verbo. Nuestra filiacion divina en el Espiritu Santo por
Cristo radicaliza - la fraternidad universal entre los hombres. (DP nn.
170-219),

El eje principal Eclesiologico es: la Iglesia signo visible y eficaz de
la salvacién; la Iglesia-Pueblo de Dios signo y servicio de comunién
(DP nn. 221-303). . .

Los ejes principales Anfropoldgicos son: la dignidad connatural del
ser humano llevada a su plenitud en Cristo con la participacién de la
vida divina a través de la presencia activa del Espiritu Santo en él; su
libertad interna no obstante limitaciones y condicionamientos; y sa so-
ciabilidad a nivel humano y divino, en dimensién natural y sobrenatural.
(DP nn. 304-339). _

3. Una “salvacién” trascendente e inmanente, temporal y eterna,
histérica y escatcldgica en mutua dependencia.

La dimensién inmanente, temporal e histdrica exige que la “salva-
cién” (la fe) sea inculiurada, es decir que llegue al modo particular como
cada pueblo vive y cultiva sus relaciones con Ia naturaleza, de los hom-
bres entre sf y con Dios: que penetre los valores que lo animan y con-
solidan y los desvalores que lo debilitan y el conjunto de “formas” a
través de las cuales esos valores y desvalores se expresan y configuran
(costumbres, normas, leyes, lenguaje, instituciones, estructuras de con-
vivencia social). - :

La inculturacién, por su parte, exige que tal “salvacion” sea siempre
y coyunturalmente de manera muy especial hoy en Latincamérica:
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— Liberadora (en virtud del amor y la justicia)

-— Promotora humana

— Comprometida politicamente

—- Critica de las ideologias a partir de su concepcién del hombre

- Forjadora de hombres capaces de hacer historia que impulsen
eficazmente con Cristc la historia hacia €l Reino, (DP nn. 385-362, 274-
279).

4. Una “salvacién” que a ejemplo de Cristo, nuestro modelo, opta
preferencialmente por los pobres, es decir por la supresién de Ia pobreza
inhumana e injusta destruyendo las causas de ella y por la prevalencia
de la enncblecedora pobreza evangélica. (DP an. 1134-1165).

5. Una “salvacién” que integra deniro de la Iglesia, dindmicamente,
diversos carismas (oficios y acciones) complementarios, haciendo de la
Iglesia una réplica del misteric de comunién y participacién trinitaria.
(DP nn. 211-219, 659-833). .

6. Una “salvacién” que de acuerde con la santidad que ofrece y
de la cual es portadora, exige perfeccion creciente en el amor vivificado
por la caridad seghin el estado de vida, oficic y situacién y exige también
se recurra a la “liturgia® (sacramentos) coracibn y piedad. (DP 250-253,
896-963).

7. Una “salvacidn” misionera —-difusiva y expansiva— en virtud
del {lamamiento universal a su participacién. En Cristo todos hemos sido
salvados, “ya no hay mas judio ni griego, esclavo ni libre, varén ni
hembra® (Gal 3,28). Todos los que han acepiado la “salvacién™, se han
hecho participes, desde su carisma y a través de su carisma, de la misién
evangelizadora de la Iglesia (DP nn, 474, 205, 362-365). Exigencia de
la vocacién y misién evangelizadora es el recurso a los medios eficaces:
Medios de Comunicacién Social, accién con los Constructores de la So-
ciedad plupalista (DP nn. 1063-1095, 1207-1253).

8. Una “salvaci6n”, honda y vasta, que se realiza bajo el dinamis-
mo del Espirifu Santo. La “salvacién” es obra del amor gratuito de Dios,
de su gracia que por parte de Dios es siempre eficaz, (DP nn. 198-204,
1305).

9. La vivencia de la fe, la realizacién de la “salvacién”, la im-
plantacién del Reino es un proceso. La fe del nifo es infantil, Ia del
joven juvenil, la del adultc debe ser adulia.

El ritmo en los procesos debe ser siempre respetado y jamés vio-
lentado, las consecuencias son smmpre fatales cuando el ritmo es arti-
ficicsamente alterado,

El tema del proceso y ritmo estd omnipresente en el Documento

de Puebla,

3. Algunas Reflexionas

1. La fe, la creencia, catdlicamenie hablando, es un fenémeno
complejo y misierioso. En éf convergen el hombre, Dios y la *salvacién’,
ires realidades complejas y misteriosas. o



204 F. J. Arnaiz, Descripcidn de una auténtica creencia

2. La fe catblica se fundamenta eminentementie en Cristo, realidad
histérica, plenitud de la Revelacién y arquetipo del cristiano creyente.

3. La fe, por parte del ser humano, admite grados. Por eso la ex-
presion concreta de la fe de cada uno depende del grado de perfeccion
de Ia fe del creyente. A su vez el grado de perfeccién de la fe del creyente
depende de la radicalidad de su evangelizacién.

4. La fe en su dimensién de comprensién de la Revelacién estd
mediatizada por la conceptualizacién y formulacién humana de lo revelado.

Este puente mediatizador puede y debe ser camino y hasta atajo pero
a veces puede resultar y de hecho resulta rodeo y hasta desvio.

5. La fe es evolutiva personal y comunitariamente,

La evolucién estd marcada por el proceso de maduracién del hombre,
por la comprensién progresiva del misteric de salvacién y por el com-
promiso creciente, cada vez mds consciente y respomsable respecto a las
exigencias de la fe.

6. Una cosa es la fe y ofra las expresiones de la fe. La fe no puede
existir sin expresiones concretas pero puede haber expresiones de fe sin
fe o de fe vacilante o de fe mixiificada.

7. La fe estd continuamente sujeta a quicbras y riesgos: deblllta-
miento, crisis, sfncopes, distorsidn, instrumentalizacién, pérdida y ruina.

La fe debe ser cuitivada, robustecida y defendida.

8. Jamds se debe olvidar que la fe, la esperanza y la caridad somn
tres aspectos de una misma realidad y que las tres muiuamente se m-
cluyen y se reclaman.

9. Revelacidn es “manifestacién divina de realidades ocultas reli-
givusas (més en concreto de sucesos salvificos con sus exigencias) no de
rezlidades “cientificas®.

Dios revela esas realidades y deja que el hombre, en cada época
seglin sus conocimientos, vaya dando sus explicaciomes humanas ‘“‘cienti-
ficas” o “més o menos cientfficas” de acuerdo al grado de desarrollo de
las ciencias en cada momento histdrico.

En toda verdad revelada, que proclama la Iglesia, hay que distinguir
tres elementos: la realidad o suceso revelado; su conceptualizacién hu-
mana; y la formulacién humana de tal conceptualizacién.
~ La Revelacién queda restringida a lo primero. Lo segundo y tercero
es cbra humana y como obra humana sujeta a perfeccionamientc y aun
a cambio radical.

Dicho cambio en Ia conceptualizacidn y formulacidn es a veces no
solo conveniente sino necesario. En el elenco de verdades reveladas son
muchas hoy las verdades que estdn exigiendo nueva conceptualizacién y
nueva formulacidn de acuerdo al avance innegable de las ciencias, sobre
todo, humanas.

Conciuyo:  Ante la fe profunda y vasta, generosa y limpia, exigente
y comprometida, trascendente e inmanente que Dios quiere de nosotros
y para la cual jamds se nos negari la abundante y eficaz gracia de Dios,
qué realista es la siiplica de los Apdstoles que nos transmite San Lucas
en el capitulo 7, versiculo 5 de su evangelio: “Sefior, ddros mds fe”.



Problemas de Método en Catequesis

Jorge Julio Me]ia M_., S

La bisqueda en el mundo de la catequesis ha sido intensa en los
Gltimos afios. Se proponen programas, textos, métcdos, dindmicas. Las
dificultades experimentadas por los catequistas han llevado a muchos de
ésios a retirarse de su trabajo declardndose incapaces para poder res-
ponder adecuadamente a su delicada misién. En poco tiempo se ha pasado
del énfasis en la doctrina aprendida a través de preguntas y respuestas,
a una catequesis que da gran importancia al individuo y su situaciém,
pasando por la intensa vida del grupe, para volver a la doctrina, a los
contenidos.

Sin lugar a dudas es la catequesis uno de esos puntos especialmente
sensibles a todos los cambios ocurridos en la vida de la comunidad eris-
tiana en las ultimas décadas. Es mds, se podria decir que ella misma
constituye un indicador de la problematica que se experimenta tantc en
el campo teolégico, como en el disciplinar, moral, litdrgico, sacramental,
espiritual. Y es a la catequesis a la que se le hace €l mayor nlmero de
reclamos por parte de todos los grupos en la Iglesia: si lleva o no ade-
cuadamente al conocimiento integral del mensaje cristiano, si da o no
una adecuada formacién moral, si crea el debido sentido de la vida
sacramental, de la liturgia, de la vida comunitaria, de la oracidn, del
pecado. .

Y la reflexién eclesial se ha hecho eco de todas estas preocupacmnes
a lo largo de todas las grandes instancias de clarvificacidn y profundizacién
de Tos.problemas planteados a la pastoral por la evalucién de la huma-
nidad, asi como por los grandes progresos en la comprensién del mensaje
evangélico y de nuestra misién en el munde contempordneo. Ya hablemos
del Vaticano II, ¢ de las Semanas Intermacionales de Catequesis, o de
los Sinodos, o las Conferencias de Medellin y Puebla, o de los documentos
de Paulo VI y Juan Pablo II: el tema de la catequesis, de la educacién
de la fe ha s1d0 un eje de preocupacidn permanente.

Las preguntas, con todo, subsisten para los catequistas. Aunque po-
damos reconocer claramente la iluminacion que han logrado con Ias
orientaciones producidas, quizés ain se cae en radicalismo y simplifica-
ciones que no siempre dan p051b111dad de resolver los problemas reales
de la catequesis en cuanto ésta debe brindar resultados claramente per-
ceptibles a través de los procesos de maduracién de ia fe de nifios, j6-
venes ¥ adulfos que finalmente vayan engrosando las filas de los cristianos
que deciden ser luz, levadura, sal en medic de una sociedad que clama
por una profunda transformacidn y que tiene sed de que los valores del
evangelio circulen por todas las venas del cuerpo social.

Primer Problema: Relacién Contenido Método

Cudnto desean los catequistas y muchos pastores el poder tener a
mano un compendio de la doctrina catdlica, de lo esencial del mensaje
cristiano para poderlo entregar a los jévenes y adultos, sin que se quede
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por fuera ninglin aspecto esencial del mismo. Una vez asegurado ¢l con-
tenido el problema de comseguir un método adecuado para hacerlo pasar
seguramente no serd tan complicado,

Sin embargo el problema no es tan sencillo. No se trata de poder
tener un breviariv de las verdades catélicas para poderlas transmitir,’
Nunca podemos olvidar el hecho de que un gran teSlogo puede llegar
a perder la fe y que es posible que nuesiras catequesis hayan producido
ateos que saben de memoria la doctrina.

Cuando se habla de contenido no debemos referirnos particularmente
a la doctrina, entendiendo por ésta la organizacién sistematica de las
principales verdades que se refieren a nuesira fe. Es importante, hablando
de Ia catequesis, referirse al niicleo fundamental de lo que ha sido ia
revelacién, En otras palabras fcudl es el ndcleo que origina nuestra fe?
(A partir de qué nosotros nos constituimos em creyenfes, en miembros
del grupo de cristianos que conforman la comunidad signo de la presencia
salvifica de Dios en Ia tierra?

En este sentido tenemos que tener muy claro que la primers y dltiima
palabra de nuesira existencia es una palabra de amor. Que Dios es amor.
Y que la revelacién del Amor nos fue hecha por medio de Jesucristo
quien al encarnarse nos manifesté en medic de la historia, actuindolo
de manera visible, el amor que Dios nos tiene. Fue El, Dios-con-nosotros,
que planté su-tienda-entre-nosctros. El Dios que tomdé la iniciativa y nos
salid al encuentro para revelarnos cosas tan importantes como el que
Dios era nuestro Padre, que nos llama sus amigos. Que nos ha amado
€] primero y nos ofrece su amor. Y que por demostrarnos el amor, por
proponer un amor real, eficaz a los hermanos con fodas sus consecuencias
en todos los Ordenes de la vida, los egoistas, los que sacrifican el amor
al becerro de oro v al poder, le dieron muerte. Asi, El, Jesucristo, nos
mostrd que perdia la vida generosamente para podérnosla dar a nosotros
y podernos mostrar la condicién “sine qua non” del triunfo del amor:
hacer frente al egofsmo, y muy particularmente al egofsmo organizado,
entregando la vida, mds alld del miedo y de la conservacién de nuestra
vida, lo cual sélo daria como resultado la pérdida de la auténtica vida,
la que se genera en el amor. Y este acto de amor de Dios, que nos invita,
nos interpela, que nos sale al encuentro cotidianamente, espera nuestra
respuesta: es decir nuestra fe.

Y el aceptar esta relacién personal con Dios lleva consigo una serie
de consecuencias como todo actc de ampr humanc auténtico: que es
transformador, fecundo. Ese amor de Dios nos congrega en un pueblo,
nos convierte en levadura, luz, sal, para el munde. Nos comunica la. vida
que no termina nunca y nos da asi posibilidades de pensar nuesttos afios
de existencia en funcién de un proyecto global que recorre la historia
con su dindmica propia a lo largo del cual se van construyendo, gracias
a nuestra colaboracién con el Sefior, los cielos nuevos y la tierra nueva.
Experiencia cristiana fundamental del encuenmiro con el Jesucristo resu-
citado, vencedor del mal y de ls muerte que alimenta una esperanza
permanentemente inquietante, ¥ que nos impide convertirmos en profetas
de desastres y en permanentes nostilgicos de los tiempos pasados. Porque
dentro de la dindmica salvifica del Sefior, nunca ningin tiempo pasado
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fue mejor. Porque en medic de nuestro trabajo de completar la creacién
siempre estamos progresando, avanzando hacia el Reino.

Entonces este ndcleo central, constituide por la relacién amorosa con
Dios, presente y actuante hoy en la historia de la humanidad, reconceido
gracias a nuestro discernimiento, nuestra oracién y nuestra lectura comu-
pitaria -de la Palabra, es el marco fundamental dentro del cual hay que
encuadrar cualquier método en catequesis. Mids claramente dicho: este
hecho constituye la linea meiodol6gica de fondo.

Y esto puede ser bien claro segin lo que se acaba de expresar.
Porque entonces todo lo que se haga en las sesiones y estructuras de la
catequesis debe ayudar a esta tarea fundamental; propiciar el desarrollo
de un proceso de encuentro con Dios, de una ezperiencia de Dios. Y
tendriamos que recordar siempre que uma experiencia no se transmite.
A lo méds se puede hablar acerca de ella. Lo més que podemos hacer es
crear condiciones favorables, iluminar, facilitar, para que ésta se pro-
duzca. Y se trata de una experiencia de relacidn.

Si tuviéramos que darle algin nombre a esta linea metodolégica,
podriamos llamarla “relacional”, Sin que ello quiera decit que queda
reducida ia experiencia de fe a un Ambito intimista e individual, La
historia de salvacién nos manifiesta cémo la auténtica relacidn nacida
del encueniro con el Cristo Pascual, no permite de ninguna manera esta
privatizacién del acto de fe, esta exclusién de la dimensién comunitaria,
ni mucho menos el desentenderse de la misién en el mundo.

Segundo Problema: La Experiencia de Fe del Catequista

‘La utilizacién de los argumentos de autoridad a lo largo de las
sesiones de catequesis para sustentar los diferentes aspectos de la docirina
que se presentan a los catequizados, revela una gran inseguridad por
parte del catequista en relacidén con su propia fe. No es dificil adivinar
detrds de la célera de algunos cristianos que quieren defender la orto-
doxia de manera demasiado apasionada, la posible relacién defectuosa
que los liga a ellos con sus propios contenidos de fe. 8i Dios y su accién
son hechos irrefutables, no serd nuestra légica o nuesira apologética o
nuestro fanatismo lo que los haga triunfar, sino la nueva relacién con
el que no piensa como yo, la caridad, la comprensién, la irrefutable ex-
periencia de vida que nos lleva a vivir de manera distinta juntos en
medio de los hombres, Io que iluminard la verdad que sélo podrd ser
explicada, comprendida, demosirada, una vez que se haya “hecho”.

¢En qué medida el catequista se siente €l mismo transformado,
salvado por su fe? ;Ha encontrado, gracias a su fe, sentido a su propia
existencia? ¢Su fe le ha dado posibilidades de ubicarse de una manera
original, creativa, transformadora en medio de la sociedad injusta? ;Su
propia fe lo ha impulsado a ser un tipo de hombre o mujer que puede
de alguna manera constituirse’ en una luz para los j6venes y las jévenes
del mundo actual? ;Su fe lo ha llevado a mostrar con su manera de vivir
en la sociedad que nada humano es ajeno a los creyentes? (O lo ha
aislado con una mirada despectiva hacia este mundo? Por lo manto jqué
valores encarna que a través de él puedan ser leidos en el Evangelio como
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aquellos que nos dan posibilidades de .descubrir toda la fecundidad de
la vida cristiana? ;Lo ha insertado su experiencia de fe en una comu-
nidad cristiana real, viva, en la que se comparte la vida, la fe, los bienes
materiales, de donde se parte para ejercer iodas las tareas en medio de
la scciedad como expresidn .de los compromisos comunitarios expresados
y provocados por la vida sacramental?

Sélo en este sentido pedremos hablar del catequista como un testigo
de algo. Pero sin lugar a dudas puede disminuirse mucho la tarea del
catequista cuando ésie se cree portador de una cspecie de filosofia y de
alguna manera se equipara a otros maestros que tienen cierfos contenidos
que pasar a sus alumnos. Catequizar deberia equivaler a enseiiar a vivir.
Delicada y trascendental tarca. Por eso el catequista tiene en muchos
aspectos de su tarea un papel de macstro cspiritual. Al fin y al cabo debe
dar elementos, debe orientar para que se viva esta experiencia de Dios.
Son los catequistas quienes inician en la oracidn, en la experiencia sacra-
mental y vida lit(rgica, quienecs intrcducen en la vida de la comunidad
eclesial, quienes crean el sentido de la conversién, dan claridad sobre la
tarea del cristisno en el mundo, ayudan a tener una visidn cristiana del
hombre, del munde, de la sociedad. La verdadera evaluacién de un
catequista la deberian hacer sus catequizandos el dia que pudieran venir
y decirles: “no creemos por lo que nos has dicho, sino por lo que hemos
visto y ofdo”. '

Tercer Problema: La Comunidad Cristiana

~ Desde el punto de vista eclesidstico este problema podria resolverse
facilmente. La comunidad cristiana, a través del parroco, le da misién
al catequista para que desempefie este ministerio con los nifios, los jovenes
y los adultos. Y alli podremos tener a muchos catequistas cumpliendo
con este oficio. Pero teremos que ir mucho mas alla; la necesidad de
que el catequista tenga una verdadera experiencia de vida eclesial. Es
decir que nc pertenezea a una comunidad meramente formal, sinc a la
comunidad viva, en la que él nutra su fe.

La experiencia eclesial del catequista tiene una importancia capital
en el desempefio de su ministerio de catequista. Porque entonces podra
entender cémo su punto de partida es la comunidad, cémo sirve al cre-
cimiento y fortalecimiento de la misma mediante el acompafamiento de
los procesos de maduracién de la fe, y c6mo también da posibilidades
de que la comunidad se extienda y se multiplique.

En esta comunidad el catequisia deberd y podrd ubicar un verdadero
lenguaje de la fe que si bien sea plenamente fiel a los documentos de
la fe (Escritura, Tradicién, Simbolo de los Apdstoles), tiene una calidad
viva especial porgue procede del resurgimiento en el hoy de la vida
eclesial de la experiencia vivida en el encuentro con el Cristo resucitado
que le ha transformado la vida y su ubicacién en medio de! mundo,
ofreciendo incluso su vida por vivir la solidaridad con los pobres y su
Incha contra el egoismo organizado.

Y serd de esa experiencia fundamental de donde brotard la palabra
viva (o revitalizada de la fe), los comportamientos que a través de la
manifestacién de valores y actitudes evangélicas constituiran auténtico
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testimonic del hombre nuevo, y finalmente habrd uvn rico contenido de
vida y experiencia que necesariamente se deberd celebrar, celebracién
que al mismo tiempo producird nuevos compromisos con la extensién, y
la profundizacién de la vida nueva,

. Pero ademds de lo anterior serd muy importante poder ubicar la
organizacién de la catequesis a partir ¥ en funcién de la comunidad
eclesial viva. De alli procederdn las personas que estardn en ¢stos procesos
ordenados y sisteméticos de maduracién de la fe, y alli podrin volver.
Pero habré que tener claro que cuando la catequesis toma a sus desti-
natarios un poco de aqui y de alld y después de un tiempo los entrega
asi, sin mds, a la “vida”, estd corriendo mmchos riesgos de perder todos
sus esfuerzos, pues si ¢l ingreso a la comunidad eclesial no es una realidad
el dia de nuesito bautismo, no hay que olvidar que habrd que crear las
comunidades como resultado concreto de los procesos de fe vividos en
la catequesis. Las comunidades son los terrenos aptos para que florezca
con toda su fuerza la fe y en donde v desde donde sea posible ser el
signo de salvacién que es indispensable hacer presente en el mundo de
hoy. Serd allf donde se deberd revisar, discernir y estimular la tareca de
transformacidén de la sociedad, indispensable para todo creyente que debe
luchar para que el amor, la fraternidad, la paz y la justicia logren final-
mente encontrarse en medic de nuestros campos y nuestras calles, y esto
sin sentirse jaméds ajencs a los medios a través de los cuales el hombre
busca estas realidades.

Cuarto Problema: El Lenguaje

Es importante saber que muchas veces podemos utilizar términos
mds o menos renovados, pero seguir utilizando lenguajes que poco tienen
qué ver con un auiéntico mensaje Cristiano. En este sentido no sélo es
lenguaje la palabra que se habla o se escribe. También lo son nuestras
formas de organizacidn, el trato que le demos a la autoridad, la aplicacién
de las normas y sanciones, la ubicacién social de nuesiro trabajo. Y es
alli donde puede descubrirse muchas veces incoherencias notables.

‘La experiencia de fe, en una comunidad cristiana viva, es funda-
mental para que el catequista pueda producir un lenguaje-fe que se con-
vierta en algo realmente significativo, signo, testimonio de la realidad
del Dios vivo, que motive como en el caso de los cindadanos de la Sama-
ritapa, & ir al encuentro del Jestis real. A veces los catequistas pueden
tomar el lenguaje que la tradicién constituye y da por hecho y transmi-
tirlo tal cual, de manera objetiva, sin que se puedan percibir claramente
sius rafces en la historia, en la vida del hombre, en la organizacién de
la vida colectiva. Con ello no serd un lenguaje en el cual la fe, la expe-
riencia se dice, sino que ficilmente se puede convertir en un discurso
acerca de la fe, acerca de Dios.

Si- el discurso que se produce en una sesibn de catequesis tlene que
manifestarse en comunién con el discurso universal- del resto de comu-
nidades cristianas, esta coherencia no-se la da tanto la repeticién formal
de 10s - términos consagrados, cuanto. el surgimiento de la vida cristiana
real-que produce un lenguaje-fe, también original, Su unidad le viene del
hecho que el punto de -origen, ¢l hecho de donde brota es la experiencia
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de up tinico Dios, resucitado, que se hace presente hoy en medio de la
comunidad. Cuyo conocimiento es facilitado, iluminado por la palabra
que nos viene del pasado (de nuestros padres) y de otras comunidades
cristianas que han hablado asi al reflexionar sobre su propia fe y sobre
la fe de la comunidad y en el cual nos es posible reconocernos; con el
cual nos podemos confrontar y nos puede cuestionar. Pero que nunca
podré sustituir nuestro propio lenguaje, en cuanto que éste en definitiva
tenga también que expresar lo que a nosoiros nos produce la viva expe-
riencia del encuentro con el Dios vive a Io largo de nuestra propia historia

de salvacion.

Cuinto Problema: La Relacién qe la Fe con la Justicia

" De manera muy patticular en las comunidades latinoamericanas este
problema se ha planteado con especial crudeza. Y se puede hablar de
crudeza porque a raiz de los diversos enfoques que se le da a este punto,
la comunidad se ha dividido profundamente. _

A un nivel bastanie abstracto es posible que todos los cristianos
estemos de acuerdo en que el problema de los pobres es también un
problema que debe interesar a todos los miembros de las comunidades.

" El amor, la solidaridad, la caridad, la compasidn, todo esto nos
impulsa a remediar el sufrimiento de los que padecen hambre, desnudez,
desempleo... Con todo, al decir esto no hemos dicho casi nada, porque
nos queda la pregunta acerca del cémo ayudarles de manera efectiva. Es
a nivel del problema del cémo donde se tropieza con las mayores difi-
cultades. Sin embargo muy pronto se comenzé a descubrir un problema
todavia mdas. complejo: que ¢l planteamiénto acerca de los cémo, estaba
condicionado a situaciones de experiencia personal, de ubicacidén social,
de intereses personales y colectives. Més atn, se ha llegado a andlisis
gue han creado la sospecha de que segn la ubicacién, las solidaridades,
1a red de relaciones socidles desde las cuales se hable, ser4 pomble hacer
lectaras totalmente diferentes de un mismo mensaje, -

Veamos un e]emplo Tomemos un catequlsta que quiere explicar la
frase de Paulo VI: “no a la violencia, si a la paz”. Si este catequista se
mueve dentro de un grupo que vive en tranquila posesién de su casa,
con un empleo que asegura de manera digna el sustento y unas ciertas
comodidades, entonces es posible que en su explicacién y en los comen-
tarios del grupo aparezcan muchas frases alusivas a: si a la paz del amor,
de la fraternidad, de Ia tranquilidad social, de la seguridad, de la recon-
ciliacién, del perdén del orden, No a la violencia Qe 1a reivindicacibn,
de la lucha social, del terrorismo, del odio, de la oposmlén entre clases
sociales, de la huelga, de la ira, del puiio en alto. Pero st el catequista
se mueve dentro de otro grupo en el que predomina el obrero que lucha
duramente por la subsistencia dentro de condiciones de trabajo nada
faciles, en situacién de explotamdn, es posible que la explicacién "de Ia
‘misma frase puede ser hecha asi: no a la violencia de la explotacién, del
hambre, del irrespeto al derecho de huelga, de la represién policial, del
soborno a los lideres obreros, de los salarios injustos, de la manipulacién
politica -de los problemas laborales; si a la paz de los. justos salarios, de
las condiciones de trabajo més humanas, de la participacién en la empresa,
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de una politica que se interese realmente por el bien comiin; "teniendo
muy presentes las grandes mayorias.

En los contenidos de estas dos catequesis es posible una marca dejada
por la experiencia social de cada uno de los grupos y por el tipo de
intereses que inquieta la existencia de cada uno de ellos. Si cada expli-
cacién se convierte en un tema de catequesis podriamos preguntarios:
JHay uno de los dos verdadero y el otro falso? O dicho de oira manera:
¢hay uno que se acerca més al evangelio que el oftre? (Qué hilo conductor
de la tradicién de la Iglesia nos puede permitir de manera mas clara
asumir una ¢ ofra posicién? (Qué textos de la escritura y del magisterio
nos servirdn para iluminar uno u ofro discurso? (O deberemos optar por
asumir un discurso absolutamente abstracto que no haga alusion alguna
a las situaciones reales, concretas, histdricas de los catequizandos? Y
que ellos vean qué comsecuencias morales pueden sacar de ese discurso?

Ne en vano una opcién por los pobres y la preccupacién por dar
una formacidén para la politica entre ofras tareas asignadas por Puebla a
la catequesis, vienen a darnos alguna luz en este problema.

Todo se refiere a que no debemos permanecer méas tiempo dando
explicaciones. acerca de qué es la justicia, cudles son sus fundamentos
biblicos, qué ha dicho la tradicién sobre la justicia, cuéles son sus carac-
terfsticas, divisiones -y subdivisiones, diversos sentidos... También tene-
mos que preocuparnos acerca de los mecanismos que producen la injusticia
¥ los que hacen posible que se produzcan actos de justicia en el mundo.
Y esto necesariamente, en virtud de la ley de la encarnacién de Jesucristo,
de la revelacién en la historia, de la comunidad que debe ser realmente
fermenio y signo de transformacmn, de la responsabilidad del cristiano
en el mundo, de las consecuencias éticas del acto de fe, en virtud de
todo esto tememos que prestar oidos respensablemente a la problemética
que nos plantean. las formas- concretas y sociales que veviste la injusticia,
la opresién, la dependencia, la explotacién de los hombres uncs a otros.
Y esto porque la fe al hacernos responsables de la historia, nos remite
también a la necesidad de tomar las decisiones que nos comprometan. con
las tareas eficaces de transformacién de esa misma sociedad. En ningtn
caso la fe nos debe inducir 2 huir de la complejidad, 1a angustis v Jos
riesges que el meternos en este mundo nos pueda tracr. Espiritualizar
nuestras opciones realmente' en medio de situaciones tremendamente’ con-
flictivas, no puede ser interpretado sino como una poco valiente huida
de aquello que constituye nuestra verdadera lucha por vencer el mal,
sabiendo de antemano que esta Jucha rios traerd la persecucion. La fe
no nos proporciona evidentemente respuesta a nivel del cdmo, pero si
nos motiva poderosamente para que seamos creaiivos en la participacién
y.en la bisqueda, ayudéndonos de las ciencias sociales y politicas, de las
formas més eficaces para el establecimiento de un auténtico bien comun.
En cualquier procesc transformador social, los cristianos debemos parti-
cipar desde adentro a fin de salvaguardar en todo momento la fidelidad
a los valores sociales que siempre se proclama que se van a conseguir
en todos los sistemas sociales gue se proponen. Para buscar, promover
y alcanzar la mayor participacién del pueblo en las formas de poder
politico, econdémico, cultural. Para mantener siempre vivos los valores
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que Hevardn en toda circunstancia a respetar a la persona.y a cuidar los
derechos de fodos especialmente de Ios pobres, a no permitir la utilizacién
de la fe y de la comunidad eclesial, o peor atin, de Ia autoridad religiosa,
para la censervacién de regimenes que a todas luces subsisten para- pro-
teger unos estados de cosas claramente lesivos para los intereses de las
mayorias. Y como esta presencia es bien compleja, es mecesario que para
poder tener participaciones reales y responsables, los cristianos tengamos
suficiente claridad en todo lo que a estos procesos de transformacién social
se refiere. De lo contrario seremos utilizados ingenuamente sin darnos
cuenta para qué. Pero tampoco nos serd licito mantenernos a la especta-~
tiva, fuera de los procesos a la espera de los resultados, para que una
vez que se hayan hecho los esfuerzos y los resultados hayan sido positivos
entonces si reconocerlos e instalarnos cémodamente en ellos, o para hacer
simplemente de jueces, lo cual muy peligrosamente nos podrd asociar a
los grupos que mo quieren el cambic sélo porque éste Iesmna sus proplo-s
intereses y privilegios.

Dos conclusiones entonces para el método catequetlco. d1me de
dénde procedes y te diré cémo enfocas el problema. El catequista, desde
la opcidn por los pobres debe situar su accién como catequista teniendo
presente que la auténtica accién en pro de la justicia es un analizador
de la autenticidad de los resultados del proceso de maduracién de la fe.
Pues es claro que el amor de Dios y el amor entre los hermnanos no son
compatibles con una situacién como la que vive nuestro pueblo. La
segunda conclusién: es tarea de la catequesis a través de la comprensidn
de To que es la misién del cristlano en el mundo, el motivar para que

“el ser personalmente competente” en los diferentes campos de la tarea
de transformacién social, impulse a los cristianos a no ser mgenuos del
montén en esta empresa de transformacién.

Finalmente tenemos que tener presente que en la medida en que los
cristianos han ido participando en estos procesos de transformacién social,
han ido necesitando por parie de las comunidades cristianas el desarrollo
de una verdadera pastoral de acompafiamiento para que les dé todo el
apoyo, toda la solidaridad y foda la Juz y posibilidad de profundizacién
en su fe a medida que el trabajo a que su compromiso los induzca les
cree crisis, necesidades, perspectivas nuevas, para que su fe se fortalezca.
Porque bien claro debe quedar: no es este trabaju el que produce inevi-
tablemente la pérdida de la fe: es la debilidad de los clementos . en
los que se apoya la fe, son las alianzas sociales a las que esta fe ha
inducido ingemuamente, es el papel no transformador a. la que ésta ha
conducide muchas veces, factores todos muy reales presentes en las .crisis
de fe de estos hermanos nuestros. : .



| DOCUMENTO
“Mensaje de los Obispos de Guatemala

Los Obispos de Guatemala al termingr la Asamblea Plenaria Anual
el 22 de abril pasado, dieron a conocer un MENSAJE dirigido a todos Ios
sacerdctes, religiosos y laicos de su pais. o

Bl texto del Mefz.mfe es <l siguiente:

“l. Con ocasién de nuesera asamblea plenaria anual, los Obispos. de
Guatemala, que integramos la Conferencia Episcopal, nos hemos reumdo esta
semana en la basflica del Sefior de Esquipulas.

. Fraternalmente unidos a Jos pies del Santo Cristo, en un clima de oracién

y reflexién, hemos evaluado los mdltiples y evidentes beneficios que a todos,
—Obrspos sacetdotes, religiosos y seglares— nos dejé la visita apostdlica del
Papa Juan Pablo II. La consideramos una gracia prowdenaal para nuestras
Iglesias particulares, en momentos de tanto doler, angustia, incertidumbre ¥
tensién. Y por ello, haciéndonos eco fiel de los' 42 mensajes del Papa ¢én Cea-
rronmerrca, Filely d1r1g1mos a todos nuesttos queridos sacerdote.s, rehglosos y
laicos pata compirtir ¢l fruto de nuestra 'reflexién, -

1. El Papa, como Vicario de Cristo y Sucesor: de Pedro, ha -venido a
confitmarnos en la fo que profesamos. Nuestro pueblo, debidamente prepara-
do.para esta visita pastoral, ha reconocido unsnimemente. en la persona del
Papa al Supremo Pastor de [a-Iglesia y ha escuchado de sus lal:uos con menta-
lidad y oidos nueves, la Palabra del Sefior:

Bl centro de todos sus vibrantwes y conmovedores mensa]es a los distintos
seciores del pueblo de Dios ha sido Cristo, nuestro Sefior y Salvador. Y par-
tiendo del hecho de nuestra redencién y ouestra insercién en Cristo por la fe
¥ el bautismo, el Santo Padre ha sido sumamente claro en recordar la grave
responsabllldad que pesa sobre todo creyeénte, de trabajar pur la verdadet:l
pae que todos anhelamos.

III.  Aote la necesidad de ayudar a auestro pueblo a profundizar y 2 ba-
cer dinimica de su fe en Cristo, hemos aprobado un plan nacional de cateque-
sis sobre el contenido luminoso ¥ existencial de los discursos poliucos tal co-
mo lo prometimos en ouestro comunicado del 9 de marzo del afio en curso, Es-
te programa catequérico girard fundamentalmente en torno a Cristo —cen-
o de muestra fe— y a su obra, ~Ia salvacién del hombre—. Queremos res-
ponder asi 2 lo que el Papa nos sefialé cuando nos dijo: :
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“Vuestros pueblos marcados en su {nrimo por la fe catélica, imploran la
profundizacién y fortalecimiento de su fe, la instruccidén religiosa, el don de
los sacramentos, todas las formas de alimento pata su hambre espiritual”
{Haiti, Celam, 1). Heredetos de una historia evangelizadera que se remon-
ta a los primeros afios del siglo XVI, los Obispos de Guatemala invitamos 2
todos a profundizar seriamente en la fe de nuestros padres, amenazada hoy difa
por e proselitismo irraciopal de numercsas sectas y por los extremismos de
ideologias materialistas. Estamos seguros que una fe ilustrada, profunda y or-
génica, confitmardn en su profesidn catblica a nuestros feligreses, que, debido
a la crépica escasez de agentes de pastoral, no han tenido la oportunidad de
formarse convenientemmente en Ja doctrina catélica.

1. Ia alegrfa extraordinaria, el entusiasmo colectivo, la gran fiesta na-
cional v el espiticu dé hermandad que nos conmovieron a todos durante la
breve visita del Papa a Guatemala, no pueden guedarse en nuestros corazones
como un simple recuerdo agradable. Bl Papa —no olvidaremos— vino a visi-
tar 2 un pueblo que sufre como lo hizo notar en su discurso de despedida
cnando afirmé que habfa visto “el rosito dolotido del hermano centroamerica-
no. que es el rostro de Cristo”. (Despedida, 9 de marzo de 1983). Vino tarm-
bién a darnos nuevos motivos de esperanza v a sefialarnos caminos efectivos
de solucién a puestros graves y crbmicos problemas. S

2. Nos consolé comprobar que el Papa Juan Pablo Il en sus mensajes-
confirmé toda la doctrina que durante estos angustiosos afios de una manera es-
pecial, nuestra Counferencia Episcopal ha venido exvoniendo ain a costa de in-
comprensiones. Nos exouso también, sin embigiiedades, todas las implicaciones
que conlleva el hecho de ser cristianos hoy en Guaremala:

" “Bs efectivamente necesaric y urgente en vuesttos pafses que la Iglesia,
al proclamar Iz Buena Nueva del Evangelio a pueblos ‘que sufren intensamen-
te y desde hace largo tiempo, contindie exponiendo con valentfa todas las
jmplicaciones sociales que compotta la condicién de cristiano” (A Jos Obispos
de América Ceneral),

3. Aunque no dudamos que hay y habri persopas interesadas, por su
posicién ideolégica o sitwacién de poder, en minimizar las implicaciones so-
ciales gue comporta el ser cristiano, estamos seguros de que el mensaje - del
Santo Padre ha despertado en amplios séctores de nuestra poblacién una cla-
ra conciencia de nuestra problematica naciopal. El hombre guatemalteco so-
brevive, en su peregrinacidn tetrena haciz Dics, en condiciones de vida ver-
daderamente infrahumanas. Hotroriza coastatar, a cada momento, la indigna
calidad de vida de Ia mayoria de los guatemaltecos, marginados en forma es-
candalosa e injusia de los mds elementales hienes sociales, como son iz vivienda
digna, la salud debidamente atendida, un ¢rabajo justamente remunerado, una
aportunided de poder educar responsablemente a los hijos, el derecho efectivo
de asociarse en cuadros intermedios para lograr su desarrollo. A esea injusticia
institucionalizada, hay que afiadir, como fruto amatgo de la violencia, Ja orfan-
dad, ¢! dolor, el miedo, los desplazamientos forzados, la represién indiscrimi-
nada de que son victimas todavia numerosos grupos humanos, sobre fodo en
el altiplano del pais. Aqui estd draméticaiente expuesto el rostro dolorido de
Cristo. : _ : '

4. La Iglesia ensefia e implora, como voz de todos los pobres, que se
emprendan las reformas sociales —urgentes y radicales— que permitan efec-
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tivamente que un mayor niimero de compatriotas .tengan acceso a los bienes.
No basta una campaiia mosalizadora, buena en si misma, si no va acompa-
fiada de acciones efectivas para superar las postraciones de’ tanms personss.
No basta un sostenimiento de la situacién actual, en la esperanza de que la
economfa mundial mejore, para que sus frutos salpiquen siquiera 2 los més
pobres y desposeidos. No basta hablar de honradez y- servicio, si las palabras
no vag acompafiadas de hechos y si estas reformas urgentes oo se realizan
cuanto antes. Y por ello es urgente que se conozca y se ponge en practica la
doctrina social de la Iglesia, que ofrece lineas dlares de solucién rechazando,
como inadecuados y nocivos, tanto los planteamientos materiales del capita-
lismo puramente economista, como los de un colectivismo igualinente ma-
terialistas, opresores ambos de la dignidad bumanaz (Laborem Exercens, 13)}.

IV. La raiz de los males que nos arrebatan la paz, nos sumergen en la
frustraciébn y marchitan la legitima esperanza, es el pecado, como ofensa a
Dios y a los hombres. Todos somos culpables, de una u otta manera, de la si-
tnacién de pecado en que vive nuestra comunidad nacional, PoIque sOmos egois-
s y no queremos que las cosas cambien, pretendiendo vivie algo imposible,
como serfa un cristianisme sio compromiso con el hombre, o porque preten-
demos ofrecer posibles soluciones contrarias al espiritu del Evangelio.

Cristo Nuestro Sefior vino a salvarnos, a redimitnos, 2 -liberarnos del pe-
cado. Fue ésta- su obra redentora, que conmemoramos en este afio santo: de la
Redencién, proclamado por el Papa Juan Pablo II Esta celebracién tiene que
ser motivo de conversién, de pepitencia, de perdén y de profunda reflexién
de todos en Guaremala, para que sepamos ser artifices de la paz gque todos
deseamos, pero que serd imposible si no se funda en el amor y en la justicia.

V1. No queremos terminar este comunicado sin expresar, una vez mds,
nuestra felicitacién al Pueblo Catdlico de Guatemala por su comportamientd
ejemplarmente. fraterno durante la visita del Papa Juan Pablo I Admiramos
la generosidad y entrega de todos nuestros feligreses, sobre todo en la oracién,
sacrificios y preparacion catequética previos a la venida del Santo Padre.

Estamos seguros que ese mismo Pueblo, que se volcé a esqucharlo, no
obstante. ciesta propaganda alarmista, es el més interesado en profundizar el
rico contenide de sus mensajes. Bl Plan nacional de carequesis que se iniciard,
Dios mediante en iz solemnidad de Pentecostés, lo colocamos bajo la maternal
proteccién de la Santfsima Virgen Maria, madre de la Iglesia, en su gloriosa
advocacién de la Asuncién. A Ella pedimos también por la recuperacién de Ia
salud del Eminentfsimo Cardenal Mario Casariego, Arzobispo de Guatemala y
de su Obispo Auxiliar Monsefior Rafael Gonzilez Estrada.

Basilica de Hsquipulas, 22 de abril de 1983

Mons. Préspero Penados del Barrio Mons. Victor Hugo Martinez C.
Obispo de San Marcos Obispo de Huehuetenango
Presidente de la CEG _ Vicepresidente de la CEG
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Mgens: Jorge M. Avila del Aguila
Administrador Apostdlico del Petén
Secretario General de la CEG

Mﬁlns.. Gerardo ._I".‘lores ﬁeyes
Obispo de Jas Verapaces’

Mons, Angélico Meloto
Obispo de Solold

Mons. Luis M. Estrada Paetau
Administrador Apostélico de Izabal

Mons. Pablo Uizar Barrios

Administrados Apostdlico del Quiché

Mons. José Ramiro Pellecer Samayoa
Obispo Aunxiliar de Guratemala y
Administrador .Apostilico de Ia
Prelatura de Escuinta

Mons. Oscar Garcia Urizar

Obispo de Quezalrenango
Tesorero de la CEG

Mons. Juan Gerardi Conedera
Obispo de El Quiché

Mons. Miguel Angel Garcia Arduz
Obispo de Jalapa

Mons. Rodolfc Quezada Torufio
Obispo de Zacapa

Mons. Eduarde Fuentes Duarte
Obispo Coadjutor de Solold
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