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El Magisterio de Juan Pablo I en
| América Latna

Mons. Alfonso Lépez Trujillo
Arzobispo de Meadellin y Presidente del CELAM _

. La ensenan;a del Papa tiene un valor universal aunque sea provocado
y hasta condicionado por el marco concreto en el que se ofrece. Trasmende'
el magisterio del sucesor de Pedro los limites del espacio y del tiempo a
pesar de que concretas circunstancias de lugar y sucesos especmles ayuden
al irazo de ciertos perfiles. De esta manera, cuando habla el Papa en un
medio mds severamente golpeado, por la incidencia de una civilizacién
técnica, como en Estados Unidos, su palabra es respuesta a los problemas
que particularmente Ia agobian. Su contenido, en cambio, tiene una recie-
dumbre que no se agrieta con el trascurse del tiempo. Su apelo a los
valores del espititu, para que salten en afico los idolos, su ratificacién
de las normas de ética sexual (para proponer un ejemplo), su rechazo al
acceso de la mujer al sacerdocio, no queclan su;etos a la circunstancia
fugaz sino que “ocassione data” tienen una vigencia ptf:rmanente y alcanza,
en la vital relacién de nuestra Iglesia, a otras comunidades. Lo mismo se
dlga cuendo el Santo Padre da su Mensaje en el Africa para iluminar
guizds -situaciones v resabios en terno de la unidad e indisolubilidad del
matrimonio. No Ileua excluswamente el Mensaje, en el corazén de las
selvas, a unas tribus tentadas de afioranzas pohgamlcas smo que se vierte
al . resto del mundo.

¢Por qué me he detemdo en una advertencia hasta cierto punto ele-
mental? La razén es sencilla: Restringir el magisterio de Juan Pable 11,
producido en América Latina, sélo al nueve mundo, seria empobrecer un
Mensaje que es y quiere ser universal en cuanto a lo medular de su con-
tenido.. Seria algo asi como. si a Pablo, peregrino de Ia fe, de estatura tan
descomunal; se le hubieren encajonado v.no solamente situado, sus Epistolas
en, Corinto, 0 en Galaciz o en Roma. Considero que el Papa_habla desde
América Latina’ para el mundo y. que su lengua;e va en concreto, puede
fener . inmensa resonancia en Europa, en Espana partlcularrnente

. Alguncs tedlogos han pretendido introducir, a rafz de sus histéricas

visitas; 1o que me atreveria a denominar el factor de trivializacién. Se hace
Ia contraposicién, con retoques artificiales, entre lo que el Papa ensefia
en sus discursos y homilias, en su opinién de valor secundario, y lo que
expresa con sus gestos, esto s{ de ingente valor. Curiosa ruptura, con altas
dosis de astucia. Se borra Ja exigencia y solidez de su Mensaje, en servicio
del cual pone todo su ser v capacidad expresiva, en nombre de lo que se
did en llamar su carisina, De este modo, contarfa mds un célido apretén
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de manos, un abrazo efusivo, en torno del cual se hace todo un montaje,
que la coherencia de sus observaciones y recomendaciones, integradas en
un cuadro completo. Son serias las consecuencias de la trivializacién por-
que se ubican directamente en inversa perspectiva a la que quiere quien
es protagonista, activo sujeto de una misién profética, maestro de la fe,
empefiado en confirmar a sus hermanos. No es mera coincidencia que los
propulsores de tan vanales recursos sean precisamente quienes menos a
gusto se sienten con los criterios del sucesor de Pedro.

En buena parte el propdsito de estas lineas radica en desplegar, como
en un lienzo, lo gue el Papa trasmitié y quiso trasmitir, en lo fundamental.
El colorido, la alternacién de matices, el trabajo de detalle estd en funcidn
de lo central. Esto se entiende mejor si se posee alguna informacién de
c6mo, con personal cuidado y esmero, el Obispo de Roma prepara sus
visitas pastorales. Serfa ingenuo imaginar que va dejando las cosas al
vaivén del impacto que le produzcan los medios y situaciones. Que a la
fatiga de jornadas llenas se le sumaran v1g1has agotadoras durante sus
viajes, para elaborar el material. EI Papa ni improvisa, ni debe improvisar
Una frase, una palabra, daria pébulo para una avalancha de interpreta-
ciones. Por sus labios habla la Iglesia, con su identidad y coherencia. En
sus visitas a América Latina, ccmo a otrgs continentes y paises, se revela
la voluntad de proporcionar un conjunto arménico de temas, un cuadro
completo, que quede como un regalo integro, en el cual circula un pen-
samiento eclesial unitario. Esto me parece bdsico para captar su pensa-
miento. Es como una catedral que se levanta sobre un plano. Bien se sabe
dénde se pondrdn las columnas y cuél serd su funcién en el conjunto.

Me interesa detectar en el Magisterio de Juan Pablo II Io que son las
columnas, las grandes bases. Esto permitird una mds adecuada inteligencia
del resto.’ El Papa no toma instantineas. No es un cronista. Hubo un
obispo, primerc de Trujillo, en Pertt y luego Arzobispo de Bogotd, Martinez
y Compaiiol, que llevé a cabo sus visitas pastorales, acompaiiade de un
grupo de indigenas pintores, De los distintos lugares recogian lo més
caracterfstico, como en preciosa fotografia. No es esta la forma de trabajo
del Papa que, “venido de lejos” ocupa la Cétedra de Pedro.

Una tltima observacién, antes de entrar en materia.” Escribo estas
observaciones después del atentado contra la vida del Papa. Su ensefianza
queda rubricada con la sangre que cayé un miércoles en la tarde en la
Plaza de San Pedro, mientras se confundia con célido abrazo, con una
muchedumbre de fieles. Su magisterio tiene un anclaje vital: el de la
“Polonia, semper fidelis” en donde confluyen variadas corrientes hist6ricas
y culturales y el de su propia vida: la de un Pastor en quien se sintetizan
y articulan sus afios de profesor de filosofia, 1a solidez de sus estudios
de espiritualidad y su sensibilidad poética. Este rico mundo es instrumento
con €l cual vierte sobre nuestro “continente de esperanza” la palabra de
la Iglesia.

Los Discursos Contrales

De los dos viajes realizades por Juan Pable II a América Latina,
a Méjico v a Brasil, el primero con ocasién de la III Conferencia del
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Episcopado Latincamericano, el segundo en la oportunidad del Congreso
Eucaristico de Fortaleza y por los 25 afios del CELAM, hay sin duda alguna
unos Discursos Centrales. Emergen comoe tales por signos faciles de
reconocer. Siendo muchas de sus intervenciones de indiscutible importancia,
tres sobresalen y constituyen el espfritu y el telén de fondo: El Discurso
Inaugural de la Conferenicia de Puebla, el Discurso al CELAM, en Rio de
Janeiro, conmemerativo de los 25 afios del Consejo Episcopal Latino-
americano, y el Discurso a los obispos del Brasil, hacia el final de su
visita. Tienen los tres come destinatarios’ a los obispos, en cuanto
principic de unidad de sus comunidades, ¥ por su medio a las Iglesias
por ellos servidas. Los dos primeros a todo el Episcopado. El dltimo a
los Pastores de la Iglesia méds numerosa. Son también las intervenciones
- mds largas, aunque la importancia de un mensaje no se mide por cuartas.
Son de alcance més global: recogen cuestiones varias de suma actualidad.
En cambic, otros Discursos y Homilias e A, L. asumen méds bien un
tema, o desarrollan una Catequesis, sobre la familia, el sacerdocic, la
vida consagrada, la misin del laicado, el mundo obrero, el mundo
indigena, etc. No son estos u otros temas los que encuadran y orientan
el conjunto, sino sus grandes Mensajes los que susientan y apottan la
savia vital a cuestiones més particulares. Es una pauta elemental de
interpretacién y de armonfa. Para poner un ejemplo, no son las Comu-
.nidades Eclesiales de Base las que dan la esencia de la eclesiologia,
sobre las cuales ‘hace las més oportunas- observaciones y advertencias
el Papa en Brasil, sino las grandes lineas de una eclesiologia, renovada
en el Concilio Vaticano 1T las que sirven de cimiento a una dindmica
pastoral de comunién que circula por unas genuinas Comunidades Eclesiales

de Base.

Niveles y Estructuras

Los tres Documentos estin ensamblados. En ellos se manifiestan
similares preocupaciones, que dejan amplic campo a toques o insinuaciones
mds peculiares y afin de circunstancia. _

Hay, a su turno, dos niveles bien definidos: el doctrinal y el pastoral,

estrecha, inseparablemente ligados. Porque en la solidez de lo doctrinal
reside o vidlide y bien enfocado de una accién pastoral, con pautas y
direcciones precisas. Igualmente, la vitalidad y tonalidad pastorales
estimulan, ubican y orientan los pasos de la inteligencia y profundizacién
de 1a Fe. Son niveles en compacta simbiosis.
" Hay como un esquema, una estructura bdsica que sirve para la
cohesién de los tres Discursos y que se revela en el Discurso Inaugural
de Pucbla. Se sitia en la convergencia de una doble fidelidad: A Dios
y al hombre. A su vez, esta estructura, coincide con los grandes enfoques
¥y perspectivas de su propic Pontificado.

Si seguimos cronolégicamente sus mensajes vertebrales, en los primeros
meses de su pastorec universal, hallamos una visién eclesioldgica, en
el Discurso programatico, ante los Cardenales, en la mafiana siguiente
a su eleccién. Se propone mantener en toda su fuerza e intensificar
lo indicado por el Concilio Vaticano II; en toda su renovacién de
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contextura eclesial. La Iglesia, en su.misterio de comunién, Sacramento
para la Salvacién del mundo, es el soporte del Concilio. Ahi estdn dos
grandes Constituciones: La dogmética “Lumen Gentium” y la pastoral
“Gaudium et Spes”. Luego, cronolégicamente, se encuentra su Homilia
en el inicio de su Pontificado: Su eje es la Cristologia y en ella la
gran confesibn de Pedro y de la Iglesia: “Td eres el Cristo, el hijo
de Dios vive”! A El es necesario abrirle las puertas del corazén, cada
hombre, cada sociedad. Todos los pueblos. Es una Cristologia que aflora
en €] misterio del hombre, (solo descifrable a la luz del misterio del
Sefior); del hombre, “Yinico e irrepetible”, imagen de Dics, en la que
radica por la Encarnacién, su eminente. dignidad. Es el contenido de
su Mensaje de Navidad. Alli tenemos este iriptico doctrinal, este triple
fundamento de su Mensaje, que serd el “iripode” de Puebla. Sus
Enciclicas se apoyan en la comvergencia de estas verdades: la Redemptor
Hominis es una sintesis gue teje vy unifica Ia Cristologia en la antropologia.
Un misterio de redencién que hunde sus raices en la m1sencordxa de
Dios Dives in Misericordiu

Ese triple fundamento animard la visién pastoral, como ldgica
consecuencia, en lo que mira a la Doctrina Social de la Iglesia, a la
vigencia de los Derechos humanos, al amor y servicio prlwleglado a
los pobres al sentido de la liberaci6n cristiana. '

- Una Llamada a [a Comunlén y la Fidelldad

Dos caracterfsticas impresionan en los tres Discursos y son objeto
de iteradas invitaciones: el sentido de la unidad, con todas sus exigencias
v la exigencia de la fidelidad. ;Cudl el motivo de esto? Pareceria extrafio
ya que en América Latina la comunién podria estar acaso menos ame-
nazada que en otros lugares.

El Papa quiere robustecer, de todas maneras, estas condiciones de
Ia eficacia pastcnal {No es la comunién el requisito bisico- de-la su-
pervivencia misma de la Iglesia? Los cbispos, en efecto 501 ‘-‘signos
y constructores de la unidad”.

Advierte €] Papa a los obispos en la 1nauguraclon de Puebla que
esta “unidad ya existe”, “esia Conferencia es por si misma sefial y fruto
de esta “unidad”, y que es también “anticipo y pnnmplo de una umdad
que debe ser atin mds estrecha y sélida™ (I1.1).

La unidad entre los Obispos, a la que urge con palabras de. San
Cipriano, “viene no de célculos y de maniobras humanas, sino de lo-altor-
del servicio a un finico Sefior, de la animacién de.un Gnico Espiritu, del
amor a una tnica y misma Iglesia... resulia de la ‘misidn que Cristo fics
ha confiado... Es la unidad en torno al Evangelio del Cuerpo y de la
Sangre del Cotrdero, de Pedro vivo en sus Sucesores...” (II.1).

Por esta exigencia de unidad, apunia en el inicio de su Discurso
“dejdos conducir por el Espiritu, abrios a su inspiracién y a su impulso;
sea El y ningdn otro espiritu el que os guie y conforte”. Por ello; la
Conferencia de Puebla, debia ser “un fraterno encuentro de Pastores
de 1a Iglesia” y no un simposio de expertos. o un pallamento de pohtlcos
o:un congreso de técnicos (I, introduccibn).
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Y a decir verdad, los Obispos tomaron con toda responsabilidad
esta. convocacién a la renovada unidad, ya de suyo evangelizadora.
Comunién que abraza a los obsipos en su misidn de Maestros de la
verdad .y conductores de la grey.

Al cabo de afic y medio, después de que el 23 de Marzo de 1979
habfa impartide su aprobacién al Documenio de Puebla, se vuelve a
encontiar con los Pastores de A, L. en Rio de Janeiro, Alli habia nacido
el CELAM, 25 afios atrds, con ocasién del Congreso Eucaristico de Rio
y de la Primera Conferencia General del Episcopado de A. L.; en la
Catedral . reposan las cenizas del Cardenal Jajme de Barros- Cdinara, su
primer Presidente. Era un encuentro del Papa con los obispos, convocados
en Asamblea exiraordinaria, de especial significacion.

La Conferencia de Puebla fue un milagro de unidad en la que ge
inteégraron algunos que parecfan refuctantes. Pero, como se habia advertido,
retornaron.  signos de malestar y fisuras en muy discutibles relecturas
e interpretaciones de Pucbla.
~ Juan Pablo II, tanto por la naturaleza del CELAM *“servicio de la
unidad”, como por las grietas que pudo apreciar a lo largo de informes,
especialmente en las Visitas Ad Limina, y por las tensiones entre pueblos
y dentro de los mismos paises, mueve a los obispos a redoblar sus
esfuerzos para su concordia.

Ha estimulado al CELAM “organismo, el primero en su género
en toda la Iglesia como expresién continental, pionero como expresidén
de colegialidad. . .”" (2), teniendo “*a la vista los copiosos frutos alcanzados
en estos afios” (5) y “su espiritu colegial, nutrido de comunién con
Dios.y.con los miembros de la Iglesia” (13). Toma vigor su invitacién
a la unidad: *La Iglesia es un misteric de unidad. Es el deseo que
emerge de la oracidn de Jesis... Por eso también S. Pablo exhortaba

a “Conservar la unidad del Espiritu, por medlo del vinculo de la paz..
(14)

* Unidad “no como- algo recibido pasiva y estiticamente, sino como
algo . que debemos ir construyendo dindmicamente” (15); unidad *‘con
la- Cabeza visible de la Iglesia y de los Pastores enire si (16) v que
debe llevar, como se recogerd mas iarde, a la unidad de ‘los wvinculos
de la fe.y a la comunién con los Presbiteros relisiosos vy laicos (esquema
comin al Discurso Inaugural de Puebla ¥ a Ios Obispos del Brasil),

En Fortaleza, a la Jerarquia Brasilefia, haciendo wuna aplicacién
deliberada del lema de Puebla “Comunidén y Participacidon”, y en directa
relacién con la Conferencia Nacional de los Obispos del Brasil (CNEB), los
llama a consolidar su comunidn “razdn de ser y finalidad de toda Conferen-
cia Episcopal” (7). “El servicio Episcopal. .. exige, en el nivel mds profun-
do que se pueda concebir, una sélida comunidén entre ¢llos. Cimientos. de

esa comunién son. .. el lnico Sefior que los llamé e hizo ministros
suyos; Ia - Gnica - vevdad...; la tnica salvacidn em Jesueristc...; .la
caridad fraterna...”. Los obispos estdn Ilamados a dar como primeros

el testimonio vive de la unidad (8). “De resto, no nos engafiemos: el
servicio mds fructuoso que los obispos pueden prestar a su gente, el
gesto més eficaz que pueden realizar, serd .ciertamente Ia demostracién
veraz y. visible que puedan dar de la comunidn entre si” (8).
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Esto supone didlogo auténtico, aceptacién con simplicidad en lo
opinable, de posiciones diversas a las propias, comprensién, - respeto,
franqueza, lealtad (9, 10, 11, 12) y sentidc de crecimienio en la
participacién, en el seno de la CNBB. La insistencia del Papa mno
proviene de una simple recordacidn, desvmcu]ada de urgencms emanadas
de la realidad.

Espontdneamente vuela la 1ma0mac1én hacia Europa, ¢(lLa recomen-
dacién de la unidad, cimentada soble sOlido fundamento teolégico, sena
redundante en algunos de sus Episcopados?

La comunién ha de profundizarse entre distintos sectores del PuebIo
de Dios,

En Puebla aboga por la “unidad con los sacerdotes rehgmscs y el pue-
blo fiel”. Con los sacerdotes no abunda en su alocucion, Se fimita a sefialar
su misién de “colaboradores inmediatos de los obispos™. Se detiene mis:y
con indicaciones graves en la unidad con los religiosos, tan impotiantes por
su contribucién histérica en A. L., vy por su nfimero. A ello alude. el
Santo Padre, con razén. Ya que la inmensa mayoria de los religiosos y
religiosas han escrito paginas ejemplares de fidelidad. La indicacién del
Pontifice se orienta mds a ciertos grupos y organizaciones sobre las que
no le faltaba ceriera informacién. “Busquen lealmente una indisoluble
unidad de miras y de accidn con los obispos. A estos confié el Sefior la
misién de apacentar el rebafic. A ellos corresponde trazar los caminos
para la evangelizacién, No les puede, no les debe faltar la colaboracidn, a
la vez responsable y activa, pero también décil y confiada de los religio-
sos ... En esa linea graba sobre todos elies el deber de evitar magisterios
paralelos, eclesialmente inaceptables y pastoralmente estériles” (1I.-2).. .

La Conferencia de Puebla entendié muy bien de qué trataba el Papa
ya que coincidia con el malestar de la casi totalidad de los Episcopados.
Un despropésito resultaria decir que no estaba adecuadamente mformado.
En tal caso la unidad es el horizonte de Ia fidelidad. )

No se detiene a esta altura el Santc Padre en la unidad con los
seplares. Invoca simplemente las conocidas motivaciones del Concilio.

En el Discurso de Rio insiste en que siendo la vida consagrada
“medio privilegiade de evangelizacién eficaz”, se requiere un sentido
de comunidn (22). Més adn “el esfuerzo de solidaridad, de participacién
con el pobre, deben ser vistos en la perspectiva de una comunién plena®
(21). Adveriencia a toda posible desviacién sectaria que condujera a
hacer prevalecer unas determinadas opiniones - en detrimento de una
comunién no retdrica, parcial, téctica, sino- plena.

Esta comunién plena es calificada en el Discurso a-la CNBB, en
Fortaleza, como “la comunién mas perfecta posible” (6.7). Serd convoca-
cién y ayuda para que los religiosos lleguen a una “visién cada-vez mis
viva y orginica en la pastoral diocesana” (6.7), con la exigencia .de “una
clara decisidn de acoger ¥ respeter el carisma de los cbispos-en la Iglesia
come maestros de la fe' v guias espirituales “puestos por el Espinfu para
regir la Iglesia de Dios™ (Ib.).

' Naturalmente todo esto supene una eclesiclogia catélica. Son expre—
siones que suscitan malestar v reacciones en sectores que saludan :el
nacimiento de una Iglesia “nueva™, a la que se oiorga una maravillosa




Medellin, vol. 8, n. 29, Marzo de 1982 9

creatividad y una fidelidad al Evangelio que le son negados o caricaturizados
a la “vieja” Iglesia. Juan Pablo Ii exige —como se ha visto— el acatamienfo
sincero, del Magisterio, fundamento de. comunién y rechaza la coniraposi-
cién entre una Iglesia “oficial”, “institucional” y la Iglesia ““Comunién”
(Discurso en Rio) y pone en guardia, refiriéndose a religiosos respecto
de “magisterios patalelos”.

Si se dudara, alin después de Puebla de la oportunidad y vigencia
de la advertencia del Papa, vendria bien meditar en un iexto de un tedlogo
muy Jeido, en sz més reciente obra: “Esta Iglesia nueva, como todos los
movimientos de rencvacién, emerge en la periferia. S6lo aqui hay posibi-
lidad de verdadera creatividad y de libertad frente al poder . . . Evidente-
mente la :vieja Iglesia mirard con cierta desconfianza hacia la nueva
Xglesia en la periferia y las nuevas libertades que se toma. Podrd ver en
- €ella una concurrente; gritard en términos de Iglesia paralela; ‘magisterio
paralelo, falta de obediencia y lealtad para con el ceniro! La Iglesia nueva
debera saber usar de una inteligente estrategia v téctica: No deberd entrar
en ¢l esquema de condenaciones y sospechas como podria hacerlo el
Centro. Deberd ser evangélica, comprender que la institucién en cuanto
poder solamente podra usar el lenguaje que no ponga en riesgo su propio
poder, que siempre temerd cualquier alejamiento del comporiamiento
dictado por el centro y verd eso como una deslealiad. A pesar de poder
comprender eso, la Iglesia nueva deberd ser fiel a su camino; deberd
ser lealmente desobediente. Me explico: debera buscar una profunda lealtad
para con las exigencias del Evangelio . . . en el caso de estar critica y
profundamente convencida de su camino, debera tener el coraje de ser
desobediente en el Sefior y en el Evangelio a las imposiciones del Centro,
sin rencor y sin amargura, pero con ‘una profunda adhesién de ser fiel
al eSpmtu como presumimos también en el Centro. Sédlvase, por tanto,
la comunién bdsica. Esta pureza evangélica, es provocacién para el centro
para que despierte al espiriti que no puede ser canalizado segin los
intereses humanos” {Leonardo Boff, Igreja, Carisma e Poder, Vozes,
Petrépolis, 1981, p. 107).

El “Centro” en el texto de Boff es el Papa. Centro que es acusado,
muy en la linea de H. Kiing, de haber incurrido histéricamente en una
centralizacidn autoritaria, en la divinizacién del poder, desde el cual se
lesionan derechos humanocs como el de abandonar el sacerdocio (cuando
se le impide) o el acceso al Sacerdocio a las mujeres, o la participacién
del laicado en la eleccién de los obispos (o.c. pp. 60-66), y cuando
sefiala en la misma ordenacién sacerdotal un germen de. discriminacidn-
hama el laicado (p. 79). :

- Ideas todas sacadas del arsenal de H. Kiing, incluida la realidad
de la leal desobediencia, con la que el autor suizo, cuya ensefianza ha
sido - censurada como no catdlica, terrnmaba el libro Ser Cristiano. Era
una llamada a la insurreccidn.

© ¢Qué tipp de comunibn, en-la Iglwa Catélica, es ésta en la que
el Centro se puede dejar de lado (¥ no en asuntos secundarios} en nombre
de una fidelidad muy subjetiva al evangelio y el Espiritu? (Esta “comu-
nidn -bdsica”, es suficiente? ¢Es la gue inspira la Conferencia de Puebla
y aquella por la que el Papa sboga con acentos dramdticos?
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La comunién tiene su soporte, sin duda, en una adecuada Cristologia,
Eclesiologia y -Antropologia. Desde alli se.desborda hacia la pastoral, de
Ia cual también dialécticamente se alimenta. Es, pues una comumén en
la fe y en una- cohelente praxrs eclesial. . - -

Comunién en la Fe

: Podria extranar que el Papa subraye esta ex1gen01a premsamente en

A.L., continente en el cual no se percibirian mayores turbulencias doctri-
nales. Sabe muy bien y los textos lo muestran que desafortunadamente su
preocupacién tiene plena vigencia, Expresamente lo anota, casi al término -
de su segunda vigsita al nueve mundo latinoamericano.

He aqui el texto: “Sed Maestros de la Verdad, de esta Verdad que
el Sefior nos quiso confiar, no para esconderla o enterrarla, sino. para:
proclamarla con humildad y coraje, para promoverla, para defenderla
cuando esté amenazada. .. Serfamos felices todos, st errores y desvios en
estos tres campos —Criato la Iglesia y el hombre— fuesen algo remoto,
pos:ble quién sabe, pero por ahora irreal. Sabéis que no es asi y que por
eso mismo, el crucificante pero indeclinable deber de apuntar tales errores
con, serenidad y firmeza y de proponer puntualmente a los fieles Ia verdad,
es para nosotros algo préximo v mds que actual, El Sefior os dé carisma
de discernimiento para tener siempre presentes estas verdades y libertad
y seguridad- para ensefiarlas siempre, rebatiendo asi todo cuanto a ellas
se oponga” (34}, '

"~ Las criticas al *“centralismo” episcopal, al “autoritarismo” pueden
debilitar la conciencia del deber de Ser Maestros. Considerada la cuestién
desde el punito de vista humano de Ia tranquilidad que evita problemas,
es mucho mas cémoda la actitud permisiva. Puede dar mejor imagen . . .
Tanto se le teme hoy a la “imagen” y la defensa de la verdad puede
aportar ribetes ‘‘inquisitoriales”. En cambio el silencio, una prolongada
tolerancia pueden contfribuir 2 que un obispo, un grupo de obispos, una
Conferencia, tengan la grata imagen de “abierta”, “dialogante®, actualizada.
Estamos todos francamente anie una seductora tentacién que =2leja del
“deber crucificante”. Porque crucifican los mismos teSlogos a quienes
eventualmente se sefiaie un vacio, una laguna, o una formulacién errfnea. -
Crucifican sus seguidores, més belicosos que sus maestros, en la misma
proporcién en que son mencs reflexivos. Mas agradable habria sido para
el Papa dejar pasar el tiempo sin permitir que se tomara medida alguna
de parte de la Sagrada Congregacién para la Doctrina de Ia Fe, en
relacién con un caso como el de H. Kiing. La Cruz, en tal situacién,
supone estar destinados a la critica, a la incomprensién, 2 las informaciones
maliciosas o recortadas, a la omnipotencia de la prensa,

iPodré el obispo renunciar al deber crucificante de ejercer lealmente
su magisterio? En tal caso resuena con toda su fuerza la removacién
de Jesds a Simdn Pedro cuande le susurraba ahorratse ¢l -dolor de la
Cruz. “Aléjate, Satands! eres motivo de escéndalo, porque tus - pensa-
mientos nc son los de Dios, sino los de los hombres” (Mt. .16.23).
Impresiona c6mo Mateo ubica este episodio inmediatamente después de
la profesién- de fe de Pedro y del Primado de Pedro. . Gl
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La insistencia del Papa en la tarea del- 0b1spo como Maestro es
una de las grandes directrices suyas.

En la lnauguracién de Puebla: “y como Pastores tenéls la viva
“conciencia de que nuestro deber principal es el de ser Maestros de la
verdad... Vigilar por la pureza de la doctrina... es, pues, junto con
¢l anuncio del Evangelio, el deber primero e insustituitle del Pastor,
del Maestro de la fe... nos urge siempre la unidad en la Verdad” (I.1.).
Y alude a un texto de Pabio VI: “... No se vende ni disimuia jamas
la Verdad por el deseo de agradar a los hombres, de causar - asombro,
ni por originalidad y deseo de aparentar... guardemos, defendamos y
comuniquemos la Verdad, sin reparar en sacnflcms” (E.N..78). De esta
forma introduce el tema “de la triple Verdad.

Los obispos de todas las latitudes hemos de adelantar nuestro propio
examen de conciencia. ¢Dird la historia que habriamos podido frenar
a tiempo ciertos males si hubiéramos actuado con més lucidez ¥ firmeza?
LY no sdle sobre personas. en didlogo sincero, para purificar en la fuente
sus tesis, sinoc sobre modalidades estructurales de desconcierto, como
son las Editoriales, situadas dentro de nuestro radio de accidn, acaso
propiedad de la Iglesia? ¢(Nos atrevemos sélo a ejercer nuesiro deber
de Maestros, cuando el mal estd muy avanzado y bha hecho serlos estragos
en- el  organismo eclesial? '

En el Discurso al CELAM en RIO con un encendtdo sentldo pastoral,
vecalca: (“Habrd, en la aproximacién pastorzl con vuestras comunidades
una forma de presencia que mds ame el pueblo que esta de Maestro”?
(Podrfa una auténtica accién pastoral, o una genuina rencvacién eclesial,
cimentarse sobre fundamentos diferentes a los de Ia verdad sobre
Tesucristo, sobre la Iglesia y schre el hombre, tal como nosotros lo
profesamos®? (111.2).

Sugestiva modalidad la abordada aqui: jSer Maestros es una forma
de aproximacidn pastoral! Queda airds el descuartizamiento de la accién
eclesial entre una ortodoxia y una ortopraxis, jcomo si fueran separables’
t opuestas! La ensefianza de la fe es una forma de praxis pastoral.

Mzestros en la Verdad sobre Jesucristo

Es sabido ¢6mo en la actualidad uno de los problemas mds agudos
es el de la Cristologia.

Al lado de una legitima variedad teologlca hay siniomas evidentes
que muestran que se ha pasado la linea de lo permisible. {Y nada menos
que 'en.el eje y centro mismo de nuestra fe' {Problema europeo, no
nuestro!, dirdn algunos en torno de Puebla. Problema nuestro, muy
nuestro y. hemos de reconocerlo. Felices serfamos si no fuera asi.

No ha sido prolifica la ~produccién Cristoldgica entre nosotros.
Sabe Dios si obedece a timidez, recato o inmovilidad de tantos que
ensefian Cristologia en Seminarios, Facultades teoldgicas ¥ en otras ins-
tituciones. No hay wun sélo librc sistemdtico de Cristologia que vyo
conozca, producido en América Latina. Cuando mdés, y esos’ harto
difundidos, hay articulos acumulados, recopilados, sin mayor unidad
interna. ' o :
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: Sin embargo acusamos la influencia de ensayos provenientes de
Europa, ya de traducciones, ya de obras escritas en espaficl. También
la exigua produccién nuestra tiene su fuerza sugestiva, de arrastre. Hay
una Cristologia subyacente en plena actividad en Catequesis, en formas
de - evangelizacién no sisteméticas.

El Papa pone de presente -su preocupaczén, del todo coincidente
con la de los obispos. “De una sdlida Cristologia tiene que venir la luz
sobre tantos temas y cuestiones doctrinales y pastorales...” (1.2).

Se despliega en el panorama latincamericano un tipo de Cristologia
impulsada por liberacionistas y proclamada, no sin solemnidad, en algutios
de sus congresos, [ldmense de Cristianos por el Socialismo, de Tedlogos
del Tercer Mundo o como se quiera. La inclinacién peculiar es la de
privilegiar el Jesiis histérico y presentar la semblanza de un Cristo
conflictual, ensamblado en mentes adictas a la lucha de clases tal como
la recogen de los condicionamientos de Andlisis Marxista.

Los reparos del Santo Padre y de Puebla no fueron acogidos
propiamente con emocién por los cultores de una teologia - de la
liberacién. Habria de objctarse que se traslucia una Cristologia abstracta,
sin. arraige en la Thistoria, friamente indiferente frente al mundo
ensangrentado de esta zona del Tercer Mundo.

La Cristologia del Papa y de Puebla es,. no obstante, concreta,
artaigada en la historia, refractaria, esc.sf, a atractivos ideol6gicos. Lo
que no tienen de sensacnonallsta lo poseen de seriedad y coherencia

doctrinal. .

gQue dice el Papa?

“En otros casos se pretencle mostrar 4 Jesas como comprometido poli-
ticamente, como un Juchador contra la dominacién romana y contra Iof
-poderes, e incluso implicado en la -lucha de clases. Esta concepcién de

. Cristo como politico, revolucionario, como el subversive de Nazaret, no
se compagina con la Catequesis de la Iglesia. Confundiendo el pretextd
insidioso de los acusadores de Jesis con la actimd de Jésds mismo —bien
diferente— se aduce como causa de su muette €] desenlace de un confliceco
politico y se calla la voluntad de entrega del Sefior y aiin la conciencia de
su mistén redentota. Los Evangelios muestran claramente ¢émo para Jesis
era una tentacién lo que alterara su misién de Servidor de Yahvé No
acepta la posicién de quienes mezclaban las coses de Dies con aceitudes
megamente politicas. Rechaza mequwcmamente el recurse a la violencia
Abre su. mensaje de conversidn a todos, sin excleir:a los mismos Publi-
canos. La petspectiva de su misién es mucho més profupda. Consiste en la
salvacién integral por un amor tresformante, pacificador, de perdén y re-
conciliacién. No cabe duda, por otra parte, que todo esto es muy exigente
para Ia actitud del cristiano que quiere servir de verdad a los hermanos
mis pequefios, a los pobres, a los necesitados, a los marginados; en una
palabra, a todos los que reflejan en sus vidas el rostro doliente del Sefior”.

"Contra tales “relecturas” pues, y conira sus hipdtesis, brillantes qui-
zas, pero fragiles e inconsistentes, que de ellas derivan, “la evangelizacién
en el presente y en el futuro de América Latina™ no puede cesar de afirmac
la fe de la Iglesia: Jesucristo, Verbo e Hijo de Dios, se hace hombre para
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.acercarse al hombre y brindatle, por la fuerza de su misterio, la salva.cmn,
gran don de Dios” {Discurse Inaugurai, 14 v 15).

A_ los obispos del Brasil, ante un mundo amenazado por el secularismo,
recomienda, “la proclamacién del absolute de Dios, del misterio de
Jesucristo, de la trascendencia de la Salvacidn...” *...la prioritaria
bisqueda del Reina de Dios y de su justicia . . .”, haciende que
prevalezcan “las cosas concernientes a Dios”, si se quiere que perinanezca
en toda su vitalidad Ja condicién de pastores “Constituides en favor
de los hombres” (cf. 18,19; cf. n. 30). A ello alide también .en el
Discurso de Rio (43). St )

Maestros en la Verdad sobre la lglesia

‘La mayor dificultad reside en el problema eclesioldgico. Después del
Concilio proliferaron eclesiologias més cercanas de una visién protestante
que propiamente catélica.

Alguna literatura liberacionista que deja escapar el sabor de amarga
critica contra una Iglesia-poder, aliada de los poderosos, de férrea
gstructura juridica, que ahoga los carismas y la eclosion de rica variedad
en la Iglesia, refleja un estilo eclesiolégico inconfuridible. Se repasa,
en tales casos, la historia de la Ig[esm para proyeciar aumentadas sus
lacras, y hacer mds estruendoso el viraje hacia una conversién estructural
en la que yace desmantelado ¢l aparato del dominic episcopal,

Tal posicién se asienta sobre una idea de participacién en la que
‘'se introduce una democracia que hurta al Papa y al obispo su capacidad
decisoria. Las fronteras entre una Iglesia Docente y una Iglesia Discente
se’ evaporan, con el expedlente de que asi lo pide el Sacerdocio comitin
de los fieles.

- Es tipico este COillpOrtaDllcntO Se acude, como si el diagndstico fuera
completo y objetivo, a una variedad de eclesiologias, en las que los trazos
caricaturescos que $e adjudican a otros torndndose en sugerentes elogios para
se hace en la historia de la Iglesia: Se reduce o niega la voluniad fundacio-
se hace en la historia de la Iglesia. Se reduce o niega la voluntad funda-
nal del Sefior. La Iglesia surge como una contingencia histérica, producto de
una red de expectativas no cumplidas v de condiciones, Héblase del auto-
ritarismo surgido en la época Costantiniana y que el paso de los siglos
acentuaron hasta convertir el Papado en una especie de idolo, en el que
el Sucesor de Pedro, en lo que debia ser un discreto factor de mediacién
institucional se torna en Centro absorbente y en Vicario de Cristo, *‘divini-
zado™. A esta clase de literatura nos estamos habituando.

El marco general, obviamente, la reduccién de la negacién de la fe
explicita, mientras la fe implicita de los no-cristianos es alabada. El pro-
cesc progresivo de separacién y distanciamientc entre la Iglesia v ol
Reino. Este es vislumbrado “proféticamente” en una actualizacién intra-
mundana, en el tiempe, y aproximado o confundido con cortientes o revo-
luciones de naturaleza pohtlca

Hasta aqui, poca o ninguna originalidad se percibe. Son enfoc_[ues
familiares a una teologia protestante, o introducidos en autores catdlicos
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en extremo preocupados de una imagen ecuménica. Lo novedoso estd en
que tales planteamientos, via H. Kiing, se introduzcan entre nosotros. Y
més novedose todavia resulta gue, hecha esta traslacidn, se infente el
trasplante con una eclesiologia de “Iglesia Popular”, en una opcién cla-
sista por los pobres en sus luchas populares, pagando el precio de reducir
dé hecho la universalidad de la Iglesia. Esta *‘Iglesia Populat” seria &l
alma, nuevo trasplante de plantias exdticas, de las Comunidades Eclesiales
dé ‘Base.

Es tode este panorama el que tiene ante sus ojos el Papa cuando
va a Puebla, presentado por las contribuciones de los mismos episcopados
v reconfirmado por las visitas Ad Limina antes de su viaje al Brasil.

Es esta la ensefianza del Papa: “La Iglesia nace de la respuesta de
fe que nosotros damos a Cristo. En efecto, es por la acogida sincera a la
Buena Nueva, por la que nos reunimos los creyentes “en el nombre de Jestis
para buscar juntos el reino, construirlo, vivirlo” (Evangelii Nuntiandi, n.
13). La Iglesia es “congregacién de quienes, creyendo, ven en Jests el
autor de la salvacién y el principio de la unidad y de la paz” (Lumen
Geniium, n. 9).

“En la amplia documentacién, con la que habéis preparado esta Cos-

ferencia, particularmente en las aportaciones de numerosas Iglesias, se ad-

. vierte a veces un cierto malestar respecto de la interpreracién misma de
t .. la naturaleza y misién de la Iglesia. Se alude por ejemplo a la separacién
que algunos establecen entre Iglesia y Reino de Dios. Este, vaciado de su
contenido total, es entendido en sentide mds bien secularista: Al Reino

- n0 se llegaria por la fe y la pertenencia a la Iglesia, sino por el mero cam-
bio estructural y el compromiso socio-politico. Donde hay ua cierto tipo

de compromiso y de praxis por la justicia, alli estarfa ya presente el Reino.

Se otvida de este modo que: “la Iglesia recibe la misién de anunciar ¢l ReinG

de Cristo y de Dios e instaurarlo en todos los pueblos, y constituye en ‘la

tierra el germen y el principio de ‘ese Reino” (Lamen Gentium, n. 3).

"Se engendra en algunos casos una acritud de desconfianza hacia la
Igiesia “institucional” u “oficial”, calificada como alienante, a la que se
opondria otra Iglesia popular “que nace del pueblo” y se concrera en los
pobres. Estas posiciones podrian tener grados diferentes, no siempre ficiles
_de precisar, de conocidos condicionamientos idecldgicos. El Concilio ha
hecho presente cudl es la naturaleza y misién de la Iglesia Y como se
constituye 2 su unidad profunda y permanente construccién por parte de
. quienes tienen a su cargo ¢l ministeric de Ia comunidad, y han de contar
. cont la colaboracién de todo ¢l Pueblo de Dios. En efecto, “si el evangelia
que praclamamos aparece desgatrado por querellas docrrinales, por polari-
zaciones ideoldgicas o por condenas reciprocas entré cristianos, al antojo
de sus diferentes teorias sobre Cristo y sobre la Iglesia e incluso a causa
de sus distintas concepciones de la sociedad y de las instituciones humanas.

{Cbmo pretender que aquellos a los que se dirige nuestra predicacién no

"s= muestren  perturbados, desorientados, si no escandalizados?” (Epgmgelii

Nuntiands, n. 77). .

~ Es irreemplazable ir al mismo texio del cual nos limitamos a subra-
var lo mds significativo,

~ A la CNBB formulard esta exhortacién: “Sed hermanos del Sucesor

de Pedro, a él unidos efectiva y afectivamente... Solo “Cum Petro et
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sub Petro” (Ad Gentes, 38), independientemente de la persona qae inci-
dentalmente reviste Ta condicién de Pedro, el Colegio Episcopal y cada
obispo encuentran la plenitud de su misidn’ episcopal” (46). Comunibn
con el Papa, lo advierte taxativamente que hace relacién no sélo a cuando
élse pronuncia personalmerite “sino cuando habla a través de los érganos
que con él colaboran en el gobierno pastoral de la Iglesia” (46).

Su Discurso en Puebla es refrendado en Rio de Janeiro: -

“La Iglesia es pata el creyente objetc de fe y de amior. Unc de los
signos del real compromiso con la Iglesia es acatar sinceramente su Mag:s
terio, fundamento de la comunién. No es aceptable Ia ccntrapomcnon gue
se hace a veces entre una Iglesia “oficial”, “institucional”, con la Iglessa-
-Comunién. No son, no pueden ser, realidades separadas. El verdadero cre-
yente sabe que la Iglesia es pueblo de Dios en razén de la convocacién
en Cristo y que toda la vida de la Iglesia est4 determinada por la pertenen-
cia al Sefior. Es un “pueblo” elegido, escogido por Dios” (III, 4).

La verdad sobre el Hombre

Expone el Papa los rasgos claves de una. antropologia cristiana. Su
rafz el misterio de la encamamén en virtud del cual es el hombre imagen
de Dios, y cada hombre, persona “Unica e irrepetible”. Hombre en didlogo
con el absoluto a lo largo de su peregrinacién histérica, cuyo misterio
*s6lo se esclarece en el misteric del Verbo Encarnado” (G.S. 22).

Se nos comunica una reconfortante certidumbre en el Discurso Inau-
gural: “La Tglesia, posee, gracias al Evangelio, la verdad sobre el hombre”
(1, 9), tanto mds necesaria cuanto méas inadecuada es ia visién que ‘el
mundo tiene del Ihombre y més conculcados son sus valores, Expresa un
anhelo: que el cristiano no se deje encerrar por una visidn del hombre
estrictamente econ6mica, biolégica ¢ sfquica (punto que serd acogide y
ampliado en la Conferencia de Puebla) y que no se deje comtaminar por
otros humanismos (cf. ib.). Como se expresd -al inicio, la luz de esta
verdad viene proyectada desde su Mensaje de Navidad que ¢l Papa recuer-
da en lo esencial nuevamente.

~ Hay, en el magisterio de fuan Pablo II, una inmensa carga de huma-
nismo, una contagicsa simpatia por el hombre, por su dignidad. Es a]go
que se 1ef1e;a en todas sus visitas.

La lglesia, Tutela y Promotora do la Dlgnldad Humana

Como caudal impetuoso que recogen las aguas de estas tres verdades
no como algo desligado de sus bases y origenes, sino como su inmediata
consecuencia, la ensefianza pontificia mira al mundo y al hombre. Y en
ella ubica a los obispos como “defensores y promotores de la dignidad”
conculcada ya sea a nivel individual o social y politico. Alude a la variada
forma de conculcacién y muestra los lazos intimos y estrechos que vincu-
Ian la evangelizacién 'y la promocién humana.

Se propone indicar “lo especifico de ja presencia de la Iglema para
“amar, defender y-colaborar en la liberacién del hombre” sin tener que
recutrir a sisternas e ideologias (I11, 2).
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Por compromiso evangélico la Iglesia es defensora de los Derechos
Humanos, no por oportunismo ‘porque sea algo que estd en boga (III, 3).
.. Situado en la mds rica tradicibn de la Iglesia, pasando por Santo
Tomis y recalcando la vigencia de la Enciclica Populc-rum Progressio, em-
plea, por vez primera, la sugerente expresién, segin la cual “‘sobre toda
Propiedad Privada grava une hipoteca social” (I1I, 4).

En ‘todo esto tiene el Papa una intencidn evangehzadora Es ¢l Evan-
gelio el que vivifica al hombre: “Al hombre, a la jusiicia, llegaremos
medlante la Evangelizacion” (I, 4).

. Quizés lo més significativo sea su confianza y las expresas recomen-
daciones que hace de la Docirina Social de la Iglesia. Sabe el Papa que
ha- pasado por unos afios de eclipse, de desafeccidn y urge para un licido
retorno a su estudio, Un liberacionisimo desorientado pretendié sustituirse
a la Ensefianza Social de la Iglesia en la que denunciaba rasgos de “ideo-
logizacién®”, de defensa del Capitalismo. Poco importaba ponderar el sen-
tido que las Enciclicas Pontificias atribuian a la defensa de la Propiedad
Privada, concebida de manera muy diferente al liberalismo Manchesteria-
no. Engolosinados con una acritica apertura al Socialismo, del cual sélo
se exaltaban sus valores, pero se hurtaba la mirada a la realidad, decian
los liberacionistas que habia sonado la hora de dar sepultura a una Doc-
trina Secial que, lejos de llevar a algo concreto habfa debilitado las fuer-
zas revolucionarias escondidas en grupos cristianos. .

El Papa es categérico, como 1o serd la Conferencia de Puebla: “La
Iglesia quiere mantenerse libre frente a los opuestos sistemas, para optar
solo por el hombre...” (Disc. Inaug. III, 3). La Docirina Social permite
encauzar las . energias que provienen de este rico y complejo patrimonio.
Por ende: “Confiar responsablemente en esta Doctrina Social, aunque al-
gunos traten de sembrar dudas y desconfianzas sobre ella, estudiarla con
seriedad, procurar aplicarla, ensefiarla, ser fiel a ella es, en un hijo de la
lglesia, garantia de la autenticidad de su compromiso en las delicadas y
exigentes tareas sociales, y de sus esfuerzos en favor de la liberacién o
de la promocion social de sus hermanos”™ (Disc. Inaug. Iil, 7). Empuja
el Papa para un tratamiento creativo y abierio de la Ensefianza Social,
como instrumento de formacion (ib). :

La fidelidad a la Doctrina Social aporiard el equilibrio evangélico
para uma presencia pastoral de la Iglesia y asegurard que el laicado no
sea sustituido por formas larvadas de clericalismo. Unc de estos riesgos
es €l de una politizacién de la Jerarquia bajo la forma de “partidismo”.
Asi se expresa a los Obispos del Brasil: “Vuestra vocacién de Obispos
os prohibe, con claridad total v sin medias tintas, todo lo que se parezca
a partidismos' politicos, sujetos a tal o cual ideclogia o sistema. Pere no
os prohibe, sino qué os convida -a estar préximos al servicio de todos
los hombres, especialmente de los més desvalidos y necesitados (n. 39).
“(La Iglesia) no tiene pretensién de sumir como funclén propia las acti-
vidades politicas” (40). Anima un programa social, “que tenga autentici-
ded, es decir, que esté en coherencia con la naturaleza ¢ identidad de la
Iglesia: gue corresponda a sus ptincipios (que son los del Evangelio) y se
inspire- en su Magisterio, especialmente en su Magisterio Social... no
puede basarse en premisas que... son contrarias a 1a verdad caidlica™
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(42). Es sintomdtica la insistencia de Juan Pablo Il en esta preocupacién:
“Los ministros de la [glesia, Ohispos y Sacerdotes tendrdn conciencia de
que su participacién mejor ¥ mds eficaz en esta pastoral social no es la
que consistirfa en empefiarse en luchas partidarias o en opciones de grupos
o sisternas... (45).

En su vmta al Brasil abundan las observaciones del Santo Padre- sobre
el particular.

Docirina Social y Amor Preferencial por los Pobtes

En el Discurso Inaugural de Puebla, el Sucesor de Pedro habia invi-
tado a “optar sdlo por el hombre”, (III, 3), no por las ideclogias o sis-
temas. Opcién evangelizadora, nc politica; “al hombre, 2 la justicia, lle-
garemos mediante la evangeglizacién” (III, 4). Opcién de defensa de la
dignidad hurmana, “valor evangélico que no puede ser despreciado sin
grande ofensa al Creador” (IIl, 1); todo en la linea de su misién (iil, 2).
La Iglesia “no necesita recurtir a sisiemas o ideologias para amar, defen-
der y colaborar en la liberacién del hombre. ..” (111, 2).

En estos principios estd la rafz y el sentido de la opcitn por los
pobres que Puebla asume y que el Papa, al cabo de afio y medio, por
confusiones habidas en el camino, desea clarificar, ¢Cudles son esas con-
fusiones? Bésicamente las mismas que sobre la opcibn por los pobres
habian precedido a la Conferencia de Puebla, a saber: la reduccién de
los pobres a un nivel socioldgico-politico exclusivo y excluyente, al con-
{undirlo con una clase social o politica, con “el proletariado”. Puebla hizo
todo lo posible por evitar semejante ambigiiedad. Se apreciaba como un
grayisimo riesgo contra el cual estaba en guardia el episcopado. Desafor-
tunadamente ciertas interpretaciones, deliberadamente parciales, a pesar
del contexto general y de afirmaciones taxativas, pretendieron alimentar,
en nombre de Puebla lo que habia rechazado.

El Magisterio del Papa reiorna con una definida voluntad de clari-
ficacién, Expresa al Episcopado del Brasil: “Sabéis que la opcidén pre-
ferencial por los pobres, vivamente proclamada por Puebla, no es um
convite a exclusivismos, ni justificaria que un obispo se omiiiese a anun-
ciar la palabra de conversién y salvacién a tal o cual grupo de personas
bajo el pretexio de que no son pobres —de resto, jcudl es el contenido
que se da a este término?— pues se debe proclamar fodo el evangelio a
todos los hombres y que todos sean pobres en espiritu...” (39). Es una
advertencia similar a la del Documento de Puebla (1145, 1163).

De manera méis sistemdtica aborda la opcién por los pobres. en el
Discurso al CELAM en Rio. Es alge de suma frascendencia porque es,
sin duda, la més autorizada y actualizada interpretacién. Mientras a los
Obispos del Brasil, la opcién por los pobres les es presentada en el marco
de una pastoral social integral, lo cual es ya una exégesis sugerente, a los
Obispos de- A.L., dicha opcién queda encuadrada en una pastoral més
amplia, orgdnica. Es cuestién de matices: Es una pastoral social “no en
una linea de proyecto puramente temporal, méds como formacién y orien-
tacién de conciencias, por sus propios medios especificos” {40), auténtica,
coherente —como se indicd— con la identidad de la Iglesia. Y es pastoral
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social orgdnica, como “ligazén enire diferentes factores econdmicos y téc-
nicos de una parte, y de ofra, con exigencias culturales...” (44). Lo orgé-
nico a esta altura es lo orgénico-social. En el Discurso de Rio lo orgénico
tiene una amplitud mayor: Es lo orgdnico en la amplia gama evangeliza-
dora de la Iglesia, uno de cuyos aspectos, de enorme urgencia e impor-
tancia, es la auténtica promocién humana y la lucha por la justicia. Som,
de todos modos, aspectos complementarios. Lo orgnico en el Discurso
a la CNBB, en el nivel social, mira la articulacién realista de factores,
las reformas audaces y necesarias, con miras “al acceso de todos a la
propiedad™ (44). En Rio e] horizonte es e] de la variada gama de Ia pre-
sencia pastoral, con cuya convergencia se sirve a los pobres.

Observacién de interés porque se podria imaginar que el servicio
a los pobres es s6lo en el nivel de “lo social”, de lo politico, mientras
que Puebla y el Papa lo ubicaron en un contexto mds amplio. Recoge
¢l principio de Puebla: “En el rostro de los pobres se refleja Cristo, Servi-
dor de Yavé. La evangelizacién es por excelencia seftal y prueba de su
misién... el mejor servicic al hermanc es la evangelizacién, que lo
dispone a realizatse como hijo de Diogs, io libera de las injusticias y Io
promueve integralmente” (Puebla, 1145); DPisc. CELAM: II1,6). Y anota:
“Es, pues, una opcidn que expresa el amor de predileccidn de la Iglesia,
dentro de su universal mision evangelizadora™ (ib). Y pasa a recordar
algunos elementos de esta pastoral er lo profético (predicacidn y catequesis)
lo litdrgico, la pastoral familiar, la educacion, la religicsidad popular. Es
un plan integral de opcidn-servicic a los pobres por lo cual conviene
reproducir el texto: ... el interés por una predicacién sélida y accesible;
por una catequesis que abrace todo el mensaje cristiano; por una liturgia
que respete el sentido de o sagrado y evite riesgos de instrumentalizacién
politica; por una pastoral familiar que defienda al pobre ante campafas
injustas que ofenden su dignidad; por la educacién, haciendo que llegue
a los sectores menos favorecidos; por la religiosidad popular, en la que
se expresa €l alma misma de los pueblos” (n. 7).

El Papa en su Magisteric de Brasil, da un lugar especlal alrededor
del amor de predileccién por los pobres, a su alocucién en la Favela
de Vidigal. Se refiere a ella en el Discurso a la CNBB (40). Su lectura
es utilfsima porque es comd un comentario a las Bienaventuranzas,

Comenta el Papa el ““Bienaventurados los pobres de espiritu™ (Mt 5,3)
y sefiala que estos pobres son abiertos a Dios (4,2) misericordiosos (6),
generosos (7), censervan su dignidad humana (13). Acogiendo la expresion
“Iglesia de los pobres”, —como quiere ser la Iglesia de Brasil y toda la
Iglesia—, advierte: “... La Iglesia de los pobres habla primerc y por
encima de todo al hombre... po es Iglesia de una clase o de una sola
casta. ..no quiere servir aquello que causa las tensiones y hace explotar
la lucha entre los hombres. .. no quiere servir a fines inmediatos politicos,
a las Juchas por el peder y, al mismo tiempo, procura con grande diligencia
que sus palabras y acciones no sean usadas para tal fin, que sean
instrumentalizadas™ (19.5). Insta a que “de modo justo y pacifico” (26)
se haga todo lo posible para construir upa civdad de hermancs. Es una
opeibn que no apela ni al Andlisis Marxista, ni a la lucha de clases,
como lo recordard el CELAM en Rio.
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Evécase con naturalidad el Discurso de Juan Pablo I a los campesinos
e indigenas de Culiapin (México, 22 de Enero), en el cual concatena
sus palabras con las de Pablc VI en el Discurso a los Campesinos, durante
el Congreso Eucaristico Internacional de Bogotd, 23 Ag. 1968: quiere
la Iglesia “ser solidaria con vuestra causa, que es la causa del pueblo
humilde, la de la gente pobre”. Alude a “los sufrimientos prolongados
y esperanzas no satisfechas”, a maniobras de que son victimas, verdaderos
despojos, al derecho que tienen, que no es limosna ni migajas de justicia,
Y recuerda “la hipoteca social” que grava la propiedad privada. Se
levanta su clamor: “No es humano, no es cristianc continuar con ciertas
sitwaciones claramente injustas™”. Aboga para que se trabaje por su elevacién
humana, pero en tonalidad cristiana: “Haceos més dignos en lo moral y
religioso. No abriguéis sentimientos de odioc o de violencia.

Magisterio sobre la Liberacién

Es un tema alrededor del cual se agolpan muchas cuestiones. Fue
objeto de consideracién en la preparacién de Puebla y de preccupaciones,
por conocidas desviaciones, de parte de los Episcopados. Pablo VI abocb
la cuestién plenamente en la Evangelii Nuntiandi, Juan Pablo II da clari-
gimas ‘directivas en las que recoge el magisierio de su predecesor y lo
entiquece.

Una advertencia: resulta de todo claro que a una de las corrientes
de la Teclogia de la Liberacién, confrontada con los criterios certeros
del Magisteric Pontificio y Episcopal, no sélo no se le da apoyo sino que
es evidente su rechazo. Hay que tener muy presente que, en la variedad
de Teologias de la Liberacién, aquella linea que asume el Anélisis
Marxista y que aboga por la lucha de clases, (que es donde estd el
meollo de Ia discusién), es descalificada claramente por el Magisterio,
no es, pues, una cuestién o dudosa o abierta. Y el hecho de que “ipsis
verbis”, no se hable de “feologia’™ de la liberacién, no significa que
Puebla no haya tomado con la mayor nitidez posicién sobre la cuesti6n.

Juan Pablo II, en el Discurso Imangural de Puebla, concedié amplio
espacio a la puntualizacion de “uma recta concepcidn cristinng de la
liberacién”. Insiste en la necesidad de proclamar la liberacién “er su
zentido integral, profunde. como la anuncid Jestds” (YI16). Y se sitia,
desde el comienzo en lo nuclear, integrando sistemdticamente la ensefianza
de Pablo VI: Hay que salvaguardiar “la originalidad de la liberacion
cristiana”. Hay que evitar “reduccionismos y ambigiiedades”.

(Qué hay de por medio en todo esio? Alguien podrd poner en
tela de juicic que lo que aqui y en otras partes es un liberacionismo,
muy difundido, de inspiracién marxista y que la insistencia es especificar
que hay una liberacién “recta”, “cristiana”, “integral”, “genuina”, tiende
a iluminar tanta comfusién?

En las varias concepcicnes y tratamientos sobre la liberacidn, hay
una corriente que exalta la conflicivalidad, en el sentido marxista. El
Papa toma otro camino: Es una “liberacién hecha de reconciliacién v
de perdén. .. arranca de la realidad de ser hijos de Dios... reconocemos
en todo hombre a nuestro hermanc, capaz de ser transfigurado en su
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corazén la misericordia de Dios:..” (IIL6). Estd en las antipodas de
la “praxis” (de inspiracién ideol6gico-marxista, habitual en varios autores).

Para distinguir entre una liberacién cristiana y la que *se nuire de
ideologfas”, aporta signos. En cuanto a conienidos, son signos: “la
fidelidad a la Palabra de Dios, a la Tradicién viva de la Iglesia, a su -
Magisterio. En cuanto a las actitudes, hay que ponderar cudl es su sentido
de comunién con los obispos... cudl es el aporte que se da a la
construccidn efectiva de la comunidad y cudl lo forma de volcar su amor
y solicitud hacia los pobres...” (III, 6). Tema ya recoxdado.

Puebla asume esta orientacién del Papa. Rechaza la wutilizacién del
Anilisis Marxista:

“El motor de su dialéctica es la lucha de clases. Su objetivo, la sociedad
sin clases, lograda a través de una dictadura proletaria que, en fin de
cuentas, establece la dictadura del partido. Todas sus experiencias histd-
ricas concretas como sistema de gobierno, se han reslizado deniro del
marco de regimenes totalitarios cerrados a toda posibilidad de eritica
y rectificacién, Algunos creen posible separar diversos aspectos del mar.
xismo, en particular su doctrina y su andlisis. Recordamos con el Magis-
terio Pontificio que "seria ilusoric y peligtoso llegar a olvidar el lazo
intimo que los upe radicalmente; el aceptar los clementos del analisis
marxista sin reconocer sus relaciones con la ideclogia, el entrar en Ja
prictica de la lucha de clases y de su interpretacién marxista, dejando de
percibir el tipo de sociedad totalitatia y violenta a que conduce este pro-
ceso” (QA 34) n 544.

“8e debe hacer notar aqui el riesgo de ideologizacién 2 que se expo-
ne la reflexién teoldgica, cuando se realiza partiendo de una praxis que
recurre al anélisis marxista. Sus' consecuencias son la total politizacién de
la existencia cristiana, la disolucién del lenguzje de la fe en el de las
ciencias sociales y el vaciamiento de la dimensién trascendental de la sal-
vacidn cristiana” n. 545.

“Es una liberacidén que sabe utilizar medios evangélicos, con sa pecu-
liar eficacia ¥ que no acude a ninguna clase de violencia ni a Ja dialéctica
de la lucha de clases sino a la vigorosa energfa y accién de los cristianos,
que movidos por el Espiritu, acuden a responder al clamor de millones
de hermancs” n. 486.

En la Catedral de Rio, repleta de sacerdotes y religiosos ¥ con cerca
de 200 obispos provenientes de todos los paises de A. L., en su célebre
Discurso, fue Juan Pable II interrumpido por entusiasmados aplausos.
Mis cdlida acogida no podia encontrar em su auditorio. No podia faltar
el tema de la liberacién. Reafirma lo dicho por €l en Puebla, en los
puntos de mis relieve. Ratifica textualmente los ndmeros 486 y 545
de Puebla, antes transcritos, referido al rechaze a la “diddctica de Ia
Tucha de clases” y “a la praxis que recurre al Andlisis Marxista”. Que
se sepa, es la primera vez que emplea direciamente la expresién que
s6lo indirectamente habia insinuado.

Téngase muy presente que la convergencia de criterios para rechazar
una liberacidn ideoldgica, politica, no se confina a unos parrafos. Son
muchisimas las observaciones en los capitulos y apartes en los que una
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literatura liberacionista habfa incursionado. Es el caso de la Cristologia,
la -Eclesiclogia, la verdad sobre el hombre. También en relacién con
cuestiones mds de indole pastoral. Como respecto de las Comunidades
Eclesiales de Base,

Surgidas de la misma pluma, el Papa pone en guardia contra las
desviaciones liberacionistas de las CEBs, repasando observaciones del
Documento de Puebla, “Es lamentable que en algunos lugares intereses
claramente politicos pretendan manipularles y apartarles de la auténtica
comunién con los obispos” (98). Anota el Papa: “Ante el hecho de Ia
radicalizacién ideolégica, que en algunos casos se registra (cf. Pb. 630)
y, por el armonicso desatrollo de estas comunidades, os invito a asumir
el compromiso suscrito...” (9).

A los lideres de ias CEBs dejd, en manos de los Obispos, un texto
muy oportunc. Teniendo como transfondo una interpretacién liberacionista
de las CEBs muy al estilo no de Ia Iglesia de los pobres sino de la
Iglesia Popular, advierte del escollo de “una contaminacién ideoldgica®,
y de la pérdida de las huellas de “una verdadera eclesialidad”.

He aqui los rasgos y advertencias sobre esa eclesialidad: La
vinculacién a los pastores de la Iglesia, Ja acogida de la Palabra de
Dios. ‘La Iglesia es su marca original... La base es lo que se refiere
a su carfcter nitidamente eclesial y no meramente sociolégico o de otro
estilo. Subrayo esta eclesialidad porque el peligto de atenuar esta
dimensién, si no de dejarla desaparecer en beneficio de oiras, no es mera-
mente irreal o remoto, sino siempre actual. Es particularmente insistente
el riesgo de intromisién en lo politico. Esa intromisién puede darse en el
propio origen y formacidn de las Comunidades, gue se congregan no
a partir de una visidn de Iglesia, sino con criterios y objetivos de
ideologia politica, “Tal intromisién, ademds, puede darse también bajo
la forma de instrumentalizacién politica de comunidades que habfan
nacido en perspectiva eclesial” (3.3). o

Opcionés y Prioridades Pastorales

Quiso el Papa ser muy concreto en la. inauguracidn de Puebla.
Para ello recomendd una atencién pastoral especial a la familia, a las
vocaciones y a la juventud. Son apelos que repetia en otras ocasiones,
tantc en México como en PBrasil. Sobre las vocaciones, por ejemplo,
insiste en el Discurso a los seminaristas en Guadalajara y en el encuentro
con los “vocacionados™” y sus formadores, en Porto Alegre, En la
distribucién previa que hace de sus temas, en México, tratar sobre la
familia, correspondié a su Homilia en Puebla, y en Brasil, a la Homilia,
en Rio, del 1o, de Tulic.

Hemos dado una ojeada al rico Magisterio del Papa en A. L. Nos
hemos detenido en sus grandes fundamentos. Son estos los que soportan
el conjunio y permiten una lectura més cbjetiva y ordenada de tantas
y tan ricas intervenciones, tan compactas y armdnicas que pueden
parecer inclusc repetitivas. Es apenas normal y no sélo en relacidn
con A. L. sino con oiras de sus visitas. No es demasiado lo original
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y diferente que ha de expresar a sacerdotes de Irlanda, Estados Unidos,
Africa, Brasil y México. Debe referirse a lo esencial y esto es comuin,

Lo que hace falta es poner en préctica con leal sentido de eclesialidad
su carga de renovacién evangélica.




Racionalidad Técnica y Cultura Latmoamencana

Perspectivas Pastorales deSpués de Puebla*

Mons. Antonio Ouarra'clnnl
Secretario General del CELAM, Bogota

Cuando recibi la invitacién para participar en este Seminario de
Intercambio Cultural Alemdn-Latincamericano, bajo la temédtica de “Ra-
cionalidad Técnica y Cultura Latinoamericana”, y referirme a las ‘‘pers-
pectivas pastorales despuds de Puebla”, cref ver un ejemplo més de la rapi-
dez con que un aspecto fundamental de la problemitica de Puebla se difun-
dia y era captada en su novedad e importancia. Porque se me ocutre pensar
que esta Reunién, sin Puebla, probablemente no se hubiera planteado
teniendo en cuenta su repercusién en el dmbito pastoral, como pretende
concluirse. Quiero decir que hubiera sido una excelente reunidn de ex-
pertos, pero no hubiera trascendido el &mbito académico. -Dicho de otra
manera, €l Seminaric no se hubiera visto como incluido en un vasto
“proyecto pastoral”, de indole continental, que desde Puebla intenta im-
puilsar a la Jglesia latincamericana.

‘Me movid a aceptar la invitacién justamente esa perspectiva, la com-
probacién de que esta temdtica toca uno de los nudos vitales de Puebla,
estd ligada intimamente a la evangelizacién de la cultura latinoamericana
¥, por consiguiente, no menos intimamente unida al desarrollo y liberacién
de nuestros pueblos. Me parecié que en la légica de este Seminario se
quiso también escuchar la voz de un Pastor. Veo en ello un signo de la
voluntad de que el Seminario sea una contribucién y un servicio pastoral
en América Latina. Por eso me atrevi a tomar la responsabilidad del tema
de clausura. Si tan denscs problemas especulativos, cientificos e histéricos,
tenfan un origen y una desembocadura pastoral, era oportuno que un
Pastor tuviera también la palabra. Y como todo esto estaba en nivel y
perspectiva continental, latinoamericana, me parecié 1égico que el CELAM
tuviera también la palabra, en cuanto organismo episcopal al servicio de
los pastores y de la pastoral latinoamericana.

I. Gultura v Razon Cientifica

. Este Seminario estd en-la linea de las preccupaciones mds urgentes
del CELAM, en su tarea de difundir v shondar a Puebla, A fines del
afio pasado, promovimos desde el Secretariado  General un Encuentro

. *Conferenma de clausura del Tercer Seminario mterdmmphnarlo, urgamzado por
“Stipendienwerk, Lateinamerika - Deutschland”, en Santiago de Chile desde el 23 al 29
de Julio de 1981. . .
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sobre “Religion y Cultura en Ameérica Latina”, en la perspeciiva de Pue-
bla. Pareciera que este Seminaric de alguna manera pudiera ser conside-
rado, sin pretenderlo, un complemento necesarioc de aquel. El CELAM
tomaba a la cultura latincamericana en su relacién hacia “arriba”, hacia
el “fundamento”. Este Seminario toma a la cultura latinoamericana hacia
‘‘abajo”, es decir hacia la “naturaleza”, que es mediacién necesaria para
la relacién del hombre con el hombre, para la sobrevivencia del hombre.
Pero el “abajo” y el “arriba” mencionados deben temer una relacién
mutua, establecer un flujo y reflujo, o una respiracién sin la cual el hombre
y la sociedad en la historia se asfixian. La libertad y la liberacidn del
hombre en la historia se realizan por su participacién en la vida de Dios,
en su gracia, y por el despliegue cientifico-tecnolégico en la naturaleza.
Tal es la respiracién a que aludiamos, aunque su principio y raiz es
siempre Dios.

En este sentido hay un texto capital de Puebla, donde desarrolla ia
idea del hombre como imagen de Dios. Dice Puebla: “La libertad implica
siempre aquella capacidad que en principio tenemos todos para disponer
de nosotros misinos a fin de ir construyendo una comunién y una parti-
cipacidn que han de plasmarse en realidades definitivas, sobre tres planos
inseparables: la relacién del hombre con el mundo, como sefior; con las
personas como hermano y con Dios como hijo” (Puebla 322), Estas son
las tres relaciones necesarias, que dan el marco a toda comprensién his-
térica y nos entregan los criterios de valor, de juicio, para deslmdar,'
entender y hasta juzgar épocas y regimenes,

Hijo de Dios, hermano del hombre, sefior de la naturaleza. La pri-
mera. relacion es fundanfe, la tercera relacidn es la condicionante. Entre
el fundamento y las condiciones, se desarrolla el drama de las estructuras
de fraternidad o enemistad entre los hombres. Su raiz estd siemnpre en el
pecado o en la gracia, Es por el pecado por Io que el hombre deja de sex
hermano, se vuelve sefior de su hermano, reduciéndolo a la naturaleza.
Cuando el hombre se vuelve puro instrumento del hombre, se cosifica.
El hombre se hace ‘““tecndlogo” del hombre, lo toma como materia, lo
vuelve cbjeto puro de la “razén instrumental”, “calculadora”. Es decir,
que la razén cientifico-tecnoldgica tanto puede liberar como oprimir a los
hombres, Hoy es sin duda condicién de liberacién de nuestros pueblos,
en la medida que sean ellos mismos creadores de su sefiorio sobre la
naturaleza; pero se vuelve opresora, en la medida que vuelve a nuesiros
pueblos no sujeto, sino objeto. Es decir, esa razén c1ent1f1co-tecnoléglca
no conduce por si misma a la libertad. Asi como la gracia supone la
naturaleza, se puede decir que la gracia genera libertad, pero supone con-
diciones naturales, que incluyen las “artificiales”, para el ejercicio comin
de la libertad.

Hay un bello texto en Puebla que muestra a dénde conduce, en el
plan de Dios, todo ello. “En el centro de la historia humana queda asi
implantado el reino de Dios, resplandeciente en el rostro de Jesucristo
resucitade. La justicia de Dios ha triunfado sobre la injusticia de los hom-
bres. Con Adén se inicié la historia vieja. Con Jesucristo, el nuevo Adén,
se inicia la historia nueva y ésta recibe-el impulso indefectible que levara
a todos los hombres, hechos hijos de Dios por la eficacia del Espiritu, a
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un dominio del mundo cada dia méas perfecto; a una -comunién -entre
hermanos cada vez mds lograda y a la plenitud de comunidn y partici-
pacidén que constituyen la vida misma de Dios. Asi proclamamos la buena
noticia de l2 persona de Jesucristo a los hombres de América Latina,
llamados a ser hombres nuevos con la novedad del bautismo 'y de la vida
segiin "¢l Evangelio para sosiener su -esfuerzo y alentar su esperanza’
{n. 97). Creo que una pagina de la Redempror Hominis presenta un
cuadro con alguncs rasgos que resulian de la ausencia de lo recién ex-
presade, clara y descarnadamente (n. .15). “El progreso de la técnica y
el desarrollo de la civilizacién de nuestro tiempo, que estd marcado por
el dominio de la técnica, exigen un desarrollo proporciopal de la moral
y la ética. Mieniras tanto, este ditimo parece, por desgracia, haberse
quedado atids. Por esto, este progreso, por lo demds tan maravilloso en
el que es dificil no descubrit también auténticos signos de grandeza del
hombre que nos han sido revelados en sus gérmenes creativos en las pa-
ginas del libro del Génesis..., no puede menos de engendrar maltiples
inquietudes. La primera inquietud se refiere a la cuestidn esencial y fun-
damental: este progreso, cuyo autor y fautor es el hombre, jhace la vida
‘del hombre sobre la tierra, en todos sus aspectos “‘mds humana”? ;La
hace mas “digna del hombre”? No puede dudarse de que, bajo muchos
aspectos, la haga asi... (Pero) no podemos dejarnos llevar solamente por
la euforia ni por un entusiasmo unilateral por nuestras conquistas. .. ¢van
de acuerdo con el progreso moral y espiritual del hombre? En este
contexto, el hombre en cuantc hombre se desarrolla y progresa o por el
contrario, iretrocede y se degrada en humanidad? ¢Prevalece entre los
hombres... el bien sobre el mal? ;Crecen de veras los hombres, entre
los hombres, el amor social, el respeto de los derechos de los demés
--para todo hombre, nacién o pueblo— o por el contratio, crecen Tos
egoismos de varias dimensiones, los nacionalismos exagerados... y la
tendencia a explotar todo progreso material y técnico-productivo exclu-
-givamente con finalidad de dominar sobre los demas o en favor de tal
o cual 1mperLallsmo ?

Il. La Iglesia y los intelectuales

Me permito recordar que desde hace afios el CELAM ha formado
.un Equipo de Reflexion Tecldgico-Pastoral, un Equipo de genie pensanie
formado por sacerdoies, religiosos y laicos. Dicho Equipo ha prestado
grandes servicios al CELAM, pues fue convocado frecuentemente para
realizar estudios, reflexiones, didlogos, sobre los més variados problemas
que atafien a la' Iglesia de Aménca Latina, en su variada y compleja
accién pastoral.
_ Constituye una prueba de la uiilidad invalorable de la colaboracién
de los intelectuales con el Episcopado. El mismo proceso de Puebla, en el
gue se hizo la mds abierta convocacién a todos los sectores eclesiales, esta
colaboracién de los intelectuales fue muy importante. Colaboracién que,
dicho sea de paso, implica también la polémica fraterma. Hoy, en la
implementacién 'y el desarrollo de las grandes lincas de Puebla, también
es ‘indispensable la participacién decidida, responsable, generosa, de
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auténtice servicio al Pueblo de Dios, de todos los intelectuales catdlicos
latinoamericanos, sean clérigos o laicos. Es un aporte esencial para la
actividad pastoral de la Iglesia. Los intelectuales cumplen, o deben cum-
plir, un papel muy importanie en la elaboracién y desarrollo pastoral de
conjunto, La pastoral latincamericana no s6lo debe beneficiarse de los
intelectuales catélicos latinoamericanos, sino también del didlogo con todos
los intelectuales catdlicos europeos, norteamericangs, aftricanos, asidticos.
Somos catélicos latinoamericanos, y todo lo catdlico es bienvenido, si més
no fuera que para confromtar experiencias e intercambiar perspectivas.
En realidad, antes, los intelectuales catélicos latinoamericanos mds bien
repetian a los europeos, por lo menos en algin grado. Ahora, por el
cambio de ‘circunstancias histricas, América Latina y la Iglesia Latino-
americana han ido como impostando en buena parte su propia voz. Eso
se ha hecho mds visible desde Medellin y Puebla, y desde los tliimos
Sinodos en Roma. Por eso ya es posible un didlogo, sin complejos, con
los viejos maestros,

Cuando se repetia, casi no habia lugar para el didlogo. Hoy, cuando
sentimos que comenzamos a crear nuestros propios caminos, nos sentimos
més reconocidos por las oportunidades de didlogo, tan beneficioso para
todos, Es cierto que algunos se vuelven tan latinoamericanos en estos
tiempos, que creen que para afirmarse necesitan repudiar a lo europeo.
Actitudes de esa naturaleza son todavia signo de inmadurez, de una
cierta adolescencia, Podria decirse hoy que la misma dindmica eclesial nos
‘reafirma latinoamericanos s6lo en un didlogo catélico. '

Es cierto que la Conferencia de Puebla no desarrollé especificamente
las cuestiones relativas a la relacién enire las ciencias y la evangelizacién
de ‘la cultura latinoamericana. Pero, sin duda, en muchas partes, puso
“las bases para la consideracién mds amplia de esta problemétlca Preci-
samente porque Puebla, diria yo, no considerd en si misma esta cuestion,
es una exigencia para que se le considere y se le reconozca su primordial
urgencia. Un desafio de Puebla, es que la Igiesia sepa convocar a los
intelectuales y que éstos sepan respounderle con su saber en servicio de
amor, a la Iglesia y a los pueblos latinoamericanos. Por eso llama Puebla:
“A los cientificos, técnicos, forjadores de la sociedad tecnoldgica, para
que alienten el espiritu cientifico con amor a la verdad a fin de investigar
los ‘enigmas del universo ¥y dominar la tierra; para que eviten los efectos
negativos de una sociedad hedonista y la tentacién tecnocrdtica y apliquen
la fuerza de la tecnclogia a la creacién de bienes y a la invencién de
medios destinados a rescatar al hombre del subdesarrollo” (P.1240).

Esas palabras comprueban el énfasis de Puebla en direccidn al
sefiorio de la naturaleza, a la altura de nuestro tiempo, que es de capital
importancia para nuestros pueblos, para nuestras universidades y nuestros
Estados, Puebla agrega inmediatamentc: “Se espera de ellos especmlmure
estudios e investigaciones con miras a la sintesis entre la ciencia y la fe.
Exhortamos a todos los pensadores conscientes del valor de la sabiduria
—cuya. primera y iltima fuente es el Logos— y preocupados con la
creacién de un humanisme nuevo, a que tengan en cuenta la gran afir-
macién de la Gaudium et Spes: “El destino futuro del mundo corre
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peligros si no se forman hombres mds instruidos en esta sabiduria” (n. 15).
Para esto, es necesario un gran esfuerzo de didlogo interdisciplinario de
la teologia, la filosofia y las ciencias, en pos de nuevas siniesis” (Puebla
1240). Se comprende asi la importancia que tiene desde 1a perspectiva
de Puebla la temdtica “*Racionalidad técnica y culiura latinoamericana”.

No hay pastoral eficaz sin la comprensién mds afinada del marco
cultural en que se inserta; por eso también los intelectuales son indispen-
sables para el desarrollo de la pastoral de nuestras Iglesias latinoamericanas.
Afirmado esto tenemos que reconocer que aqui hay hoy un vacio, una
ausencia. Puebla pretende que se supere esa ausencia, y no de modo
ocasional, sino permanente. Hay que inventar modos de relacién y
colaboracién. Quizd la expetriencia del CELAM con el Equipo de Reflexién
Teol6gico-Pastoral sea una experiencia interesante para las Conferencias
Eplscopales Pueden tentarse muchos caminos y modalidades. Tampoco
los intelectuales catdlicos deben esperar todo de su relacién con el Episco-
pado. Deben tomar su propia iniciativa, siempre en dnimo de colaboracién
con los Pastores, en definitiva con la Iglesia de la que ellos se constituyen
miembros. :

También séame licitc recordar como una prueba de la valoracidn
por el CELAM de la integracién de los intelectuales en Ia pastoral eclesial,
que el afio préximo tendrd lugar un primer Encuenhtro de Intelectuales
Catdlicos, con el deseo y la esperanza de que todos los afios pueda repetirse.
Precisamente la temdtica escogida para ese primer Encuentro es: “La
Iglesia y la cultura latinoamericana”. El CELAM, en cumplimiento de
Puebla, quiere movilizar, dentto de sus posibilidades, los recursos inte-
lectuales de 1a JIglesia latincamericana, para el servicio pastoral de
nuestros pueblos. Personalmente intuyo que, por otro lado, es una de las
maneras de evitar algunas sombras muy oscuras de ciertas consecuencias
de la racionalidad técnica comce las presentadas por Puebla cuando dice:
“La cultura urbanc-industrial, con su consecuencia de intensa proletariza-
cién de sectores sociales y hasta de diversos pueblos, es controlada por
las grandes potencias poseedoras de la ciencia y de la técnica. Dicho proceso
histdrico tiende a agudizar cada ver mds &l proceso de la dependencia
v la pobreza. El advenimiento de la civilizacién urbano-industrial acarrea
también problemas en el planc ideoldgico y llega a amenazar las raices
de nuestra cultura, ya que dicha civilizacién nos Hega, de hecho,
" su real proceso histérico, impregnada de racionalismo e inspirada en dos
ideologias dominantes: el liberalismo vy el colectivismo marxista. En
ambas anida la tendencia no solo a una deseable y legitima secularizacidén
sino también al secularismo. En el cuadro de este proceso histético surgen
en nuestro Continente fendmenos y problemas particulares e importantes:
la intensificacién de las migraciones y de los desplazamientos de poblacidn
del agro a la ciudad, la presencia de fendémenos religiosos como el de
invasién de sectas..., el enorme influjo de los medios de comunicacién
social como vehiculos de nuevas pautas y modelos culturales, el anhelo
de la mujer por su promocidén..., la emergencia de un mundo cbrero
que serd decisivo en la nueva conf:guracmn de nuestra cultura” (Puebla
nn. 417, 418, 419).
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lll. Racionalidad Técnica y Cultura Latincamervicana

No descubro ningtin secrcto si digo que sobre la temdtica misma
de “Racionalidad Técnica y Cultura latinoamericana™ no tengo competen-
cia directa. Es comfin que los Obispos no tengamos demasiada familiaridad
con la “‘racionalidad técnica’. Creo que esto es un gran vacio, pero quiza
insoslayable dada la complejidad de la cultura modemna y- la multitud de
las especializaciones: La multiplicacién de ‘‘especializaciones”, tan propia
de nuestro tiempo, si tiene aspectos a favor puede tener muchos negativos..
Estos, a mi parecer, sélc pueden ser reparados, ademds de una saludable
curiosidad por todo lo humano, por una cierta formacién filoséfica,
(dentro de lo posible) que- permita criterios universales que abran al
acceso reflexivo a las mds diversas materias, No recuerdo bien si era el
Card. Mercier el que pedia, no sin razén, que nadie pudiera titularse en .
filosofia sin hacerlo también en alguna ciencia positiva. De todos modos,
los Pastores estamos obligados a reflexionar sobre la racionalidad técnica,
pues esto incide en la cultura latinoamericana, lo cual significa que incide
sobre la vida del pueblo. Y tode lo que atafie al pueblo nos atafie
directamente.

Presento algunas breves reflexiones sobre la “racionalidad técnica™
en cierta manera desde Ia orilla de enfrente; es decir, preocupade por
ella, pero no experto en ella. o

Hace més de veinte. afios hubo una obra famosa de C. P. Snow,
“Las dos culturas”, donde planteaba el cisma entre la cultura humanista
y la cultura cientifico-tecnolégica. Se referia a las petrsonas, y en verdad
todos padecemos esa suerte de cisma. Pero aqui, lo grave, es que ese cisma
lo padece la propia culiura latinoamericana. Puede existir ese divorcio
en las personas, pero no en el conjunto de una cultura, y es el conjunto
de la cultura el que debe suplir las insuficiencias personales. (En qué
sentido afirmo que ese cisma estd en nuestra propia cultura latinoameri-
cana? En el sentido que lo cientifico-tecnolégico, entre nosotros, es mds
producto de importacidn que del nacimiento en la dindmica de nuestra
propia cultura. Es uno de los aspectos en que la cultura latinoamericana
es mas dependiente. De aqui surgen miiltiples problemas

Hay problemas relacionados con nuestro necesaric desarrollo industrial
y la urgencia de crear nuestras propias tecnologias. Constituye un pro-
blema evitar la sangria de la “fuga de cersbros”, lo que es paradéjico
porque se trata de la fuga de cerebros no “humanistas™, sino “cientffico-
tecnoldgicos™, es decir, de lo que més nos cuesta y de lo que mds necesi-
tamos. Perc no contamos con las estructuras, con el capital, con las
politicas, para usarlos bien. Todos conocemos las penurias . de la
“investigacién” en América Latina, la falta de planificacién para rendit
a nuestros recursos escasos. En ese aspecto creo que, a pesar de las evidentes
dificultades, ias Universidades catdlicas iatinoamericanas tienen un gran
imperativo: nuestra escasez de medios es una razén de mds para adminis-
trar bien nuestra pobreza. Por eso me pregunto, por ejemplo si nuestras
universidades catélicas procuran un intercambio que potencie a nuestros
talentos y su capacidad de servicio. (Aunque admito, dicho sea entre
paréntesis, que las cosas son siempre lentas en relacibn a nuestras
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ansiedades, también me pregunto, entre paréntesis, si Puebla ha comenzado:.
a penetrar en el espiritu de nuestras universidades). .

Cuando presidi el Departamento de Laicos del CELAM, hace unos-
anos, se organizé un Encuentrc sobre la Universidad, y en €l surgieron
los problemas de su papel en relacién a la “racionalidad técnica”, y las
exigencias de convergencia interdisciplinaria, de relaciones entre ciencias,
filosofia v teologia. Ciertamente son problemas esenciales y al: respecto en
este Seminaric, sin duda, han sido dichas cosas muy hondas. Quisiera
més bien ofrecer una consideracién que calificaria de “global”, tratando
de responder a una pregunta que considero fundamental.

La pregunta es esta: jdejando de lado el conjunto de dificultades
particulares, de tales o cuales aspectos, lo bdsico de la cultura latinoame-
ricana, el sustrato de esta rultura, sus valores esenciales, permifen, st o no,
un cabal desarrollo cientifico~tecnoldgico?. Este es el interogante que
¢stimo capital y condicionante.

No es exagerado afirmar que la indole de ciertas culturas no permiten
a sus pueblés que se desarrollen en la dimensidn cientifico-tecnoldgica.
Quizés el brahamanismo, que estd en la base de la cultura hindd, sea un
obstdculo ‘para el desarrolle cientifico-tecnolgico- de la India. Quizd la
tradicién de Confucio lo sea para la China. Seguramente, las culturas
indigenas que sobreviven dispersas en América Latina carecen de las bases
propias para asimilar el despliegue técnico-cientifico, y por eso muchos
piensan que estdn asi condenadas a Cesaparecer en corto plazo. Hay
culturas ‘que en su propia esencia tienen mayores o menores posibilidades
para un autodesarrollo técnico-cienttfico, a Ia altura de nuestro tiempo.

Por eso es importante dilucidar, saber von claridad, si nuestra cultura
latinoamericana no sélo es apta ¢ no para asimilar- los procesos técnico-
cientificos ccntempordneos, sino también para poder auto-desarrollarse
en ese sentido. Si la respuesta es afirmativa, nuestros problemas no son
desesperantes, ‘aunque puedan ‘ser dificiles. Pero si es negativa, entonces
s no habria otra opcién cemo muchos otros pueblos, que soportar- que
nuestros valores bésicos salten a pedazos, para ser sustituidos por otros..
Seria esto un sintoma de falta de universalidad de nuestros valores bésicos:.
Muchos latinoamericanos pensaban esto durante el siglo pasado. Crefan
que la cultura latincamericana y la Iglesia Catélica, tan ligada a ella, no
era -capaz de favorecer el desarrollo técnico-cientifico. Creo que ahora
es una pregunta que no se suele hacer abiertamente; pero también me
parece que es una pregunta que no estd completamente dllucldada. Tratar
de hacerlo me -parece sumamente importante;

N. Bacionalidad Técnica ¥ ef Bartoco

Nuestra matriz cultural, es decir, nuestra cultura barroca de base,
es capaz para la racionalidad ciemtifice-tecnoldgica? Ya dijimos que- si
la respuesta es afirmativa, nuesiras dificultades son superables. Si es
negativa, nosotros mismos seriamos la dificultad, y podrian desencadenarse
campafias. de “secularizacién” con nuestra cultura, como la que vimos
hace pocos afios. Esta pregunta es fundamental, a mi entender. Esbozaré
una respuesta, pese a que no soy “profesionalmente” ni telogo, ni fildsofo,
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ai historiador, aunque en tiempos ya lejanos haya dictado cursos de
teologia, de filosoffa y de historia. Soy un Pastor. Quizés aquellos fervores
de juventud animan este atrevimiento.

-Damos por aceptado que el sustrato cultural de América Latina es
barroco. Aquello que en Ruropa fue la dltima expansitn, en todos los
niveles de la cultura, de la Iglesia reformada en Trento, fue para América
Latina la matriz de su nacimiento. Hay un barroco americano, pero tiene
filiacién europea. Por eso la pregunta se vuelve més general. (Es ¢l Barroco
capaz de ciencia y desarrollo tecnolégico?

~ No hay duda que Europa Occidental reinicié el gran camino de la
racionalidad en el renacimiento urbano medieval, con los grandes
Maestros San Alberto Magno y Santo Tomés, con los franciscanos, con
su iradicién platdnico-agusiiniana, de tanto gusto por el idioma matema-
tico, de Robertc de Grosseteste y Roger Bacon y su apertura a la
experimentacion. E! primer flujo evangelizador - latincamericano fue
dominico y franciscano. Toda la preparacién de Ja Revolucién Cientifica
fisico-matematica que acaece en el sigle XVII, en pleno Barroco, con
Galileo y Descartes, tiene una larga gestacién en el seno de la Iglesia
Catélica. No sélo en el “nominalismo” de Juan de Buridan o Nicolas
de Oresme, sinc también en el platonismo de Leonarde, Nicolds de Cusa,
Marsilio Ficino, que pase por Copémico y culmina en Galileo. Esta
tradicién agustiniano-platdnica en convergencia singular con la tomista,
en. la variante del jesufta Susirez, va a desembocar en la gran originalidad
y trasmutacién de Descartes, que va a ser tambiép el jalén inaugural de
la filosoffa moderna. La gran revolucién epistemolégica de la nueva
ciencia fisico matemética experimental, o sea Ja cienciz modemna, es una
revolucidn que se prepara y acaece en el seno.de la Iglesia Catblica, en
pleno barroco. Este es el hecho de fondo, que tiene significados mucho
més hondos e importantes que los conflicios de Galileo y Descartes con
el Santo Oficio, bien lamentables por cierto. Tales hechos constituyen
lo adjetive, no 1o susiantivo, aunque lo adjetivo lamentablemente sirvié
para ocultar lo sustantive, es decir el suelo cultural y religioso que habia
posibilitado el surgimiento de la ciencia moderna. Pascal y Leibnitz luego
son el auguyrio de la cibernética contemporanea. El barroce entonces es
compatible con la ciencia moderna. Nuestra cultura barroca, por lo tanto,
no puede ser obsticulo esencial para el despliegue de la racionalidad
cientifico-tecnoldgica. _

‘Miés de una vez al respecto se ha sefialado un problema: la cultura
barroca hispinica no fue la que desembocé en esa fundacién, puesto que
Espaiia qued§ marginal a ese proceso, en su decadencia. Esto es cierto, y
esto ha repercutido hondamente en América Latina. Pero creo que esto
radica en condiciones accidentales, no en exigencias esenciales de su
proceso cultural. Fueron mds conyunturas econdmico-sociales las que
coartaron las virtualidades de la cultura barroca thispanica, que alcanzé
en cambio condiciones més propicias en Francia y en Italia (poco antes
que el desplazamiento del Mediterrdneo por el Atlantico no la llevara
también a la decadencia). No hay paralelismo mecdnico entre la cultura
y lo social, aunque estén intimamente ligados, Por eso es posible afitmar
gue nuestras virtualidades culturales han sido trabadas por nuesiras con-
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diciones sociales, pero que son nuestras mismas virtualidades religioso-
culturales las que nos impulsan hoy al cambio social. Hoy esta afirmacién
constituye para muchos una conviccién y una esperanza.

V. Conclusién

Puebla nos invita a una profunda reflexién sobre .nuestra cultura
latinoamericana. Esto es una gran tarea colectiva eclesial, de laicos ¥y
clérigos, de la que este Seminario debe ser un jalén, en la escala de la
“Gran Patria” latinoamericana, como prescribe Puebla. Nos ha faltado
una fase del “barroco”. Tenemos, dirfa Pascal su dimensidon del “corazdén”,
pero nos ha faltado realizar la del “sefiorio de la naturaleza”, segin Des-
cartes, esa dimensién antropolbgica esencial de la cultura. Hijo de Dios,
hermano del hombre, seiior de la naturaleza, constituye la triple exigencia
ingeparable para una antropologia cristiaméa. = _ '

Es muy vasia la tarea que nos propone Puebla y pienso asi que
nuestra cultura latinoamericana tiene hoy un doble requerimiento. De una
parte, debe desarrollar las virtualidades de nuestra cultira en la dimensién
cientifico-tecnoldgica. Por otra parte, impedir que esa dimensién se sepa-
re de la cultura del corazén; debe esforzarse para que se conjuguen en
profundidad. ;(Cémo unir el “espiritu de geometria” con el “espiritu de
fineza”? No hay sélo una razén univoca y calculadora, ni la razén
estd en una oposicién abscluta con la intuicidn poética, metaférica. Entre
las dos, ligando y comprendiendo esos extremos, alimentdndolos- secreta-
mente, estd la razén metafisica, la razon analdgica, la filosofia. Sin un
nuevo despertar filosdfico, que trascienda de raiz la atomizacién especia-
lista, el proyecto "de Puebla serd muy dificil. Pero hay algo més: la
razén inquieta sdlo encuentra plenitud en la fe. La fe pone a la razén
en relacién con su principio y su fin, con la Verdad Absoluta, Dios. Me
parece que al respecto viene a cuento lo que dice J. Ellul en unas pdginas

" de sus didlogos con Madeleine Garrigou Lagrange: “Yo me  habia
planteado la siguiente cuestién: ‘Si Marx viviese en 1940, cudl serfa para
€l el elemento fundamental de la sociedad, aquel sobre el cual centraria
su reflexién’. En el siglo XIX, cuando la economia era decisiva, la
{ormacién del capitalismo era el elemento méds significativo. En nuestros
dias, no es mds la economia sino la técnica. El capitalismo es una
realidad ya histdricamente sobrepasada. Puede durar todavia un siglo pero
no tiene més interés histérico. Lo que es nuevo, significativo y determinante
(Marx siempre afirmd que es menester estudiar el factor determinante en
un momento dado), es el desarrollo de la técnica”. Y mds adelatite
prosigue: “Observando la sociedad en la que estamos, me he preguntado
8i y cdmo esta sociedad dominada por la técnica podria evolucionar segin
otra légica, El sistema técnico tiene su Idgica propia y se encuentra en el
interior de nuestra sociedad & la que convulsiona profundamente. Es
posible una evolucidn en la que la técnica no absorba todo el modelado
de la sociedad y del hombre? Seria necesaric para esto la infervencidn
de un factor que no sea asimilable por la técnica... EI hombre o la
naturaleza no son suficiente como fundamento de una critica técnica ni
‘tampoco el contrapese del poderio técmico. Esta es un todo englobante
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(jcomprendidos el hombie y la naturalezal). Para que haya la posibilidad
de cambio (de dialéctica), es menester que exista una fuerza completamente
fuera del sistema. Esta fuerza que el sistema es incapaz de absorber no
puede ser sino Dios, un Dios trascendente. Si no exisie este trascendente,
la técnica puede absorber todo o destruirlo todo, saquear, evacuar al
hombre del hombre, aniquilar el mundo natural... la respuesta se me
da en el interior de la fe... Dicho de otra manera, no soy Hevado a
reconocer al Dios de Jesucristo porque tenga necesidad de un trascendente
como factor dialéctico en relacién al poder totalizante de la técnica. Pero
habiendo reconocido al Dios de Jesucristo, declarc que es el dnico recurso
del hombre frente a la técnica. Yo no quiero decir que Dios intervendra
directamente -sobre la técmica, como en la Torre de Babel, para hacerla
fracasar. Perc es con el apoyo de la revelacidn del Dios hiblico como el
hombre puede encontrar una lucidez, un coraje y una esperanza que le
Jermitan actuar sobre la técnica. Sm esto, no le resta sino entregarse ala
desesperacién” '

La cultura latincamericana tiene grandes dificulta‘des, pero encierra
‘grandes potencialidades. Quiera la Sabiduria y el Amor de Dios coridu-
blrla a las mds altas realizaciones de la matriz en que nacrd acunada en
lo profundo por la Iglesia, Santa y Catdlica. :

. VElui, Jacques, 4 temps et a rmmetem]st Entretiens avec ‘Madeleine Gamgou-
Lnorange (Pans, Le Centurion, 1981, pp. 155 » 183).




“Laborem Exercens’

Una Confrontacion con el Marxismo

Jaime Vélez Gorrea, S.J.
Secretario Ejecutivo de la Seccion Ne Creyentes del CELAM, Bogotd

Introduceion

" Uno de los aspectos més sorprendentes del trascendental documefito

‘del Papa }uan Pablo IT sobre el trabajo es el novedoso tratamiento que
da al marxismo y simultinearnente al capltahsmo.
_ El contenido y tono del documento "ni ¢s anatematizador ni
recriminatorio. No' se propuso el Papa refutar o condenar; mucho menos,
bendecir o aprobar; tampoco conciliar el cristianismo  en  irenismos
‘comprometedores, ambivalentes y peligrosos. -

Lo singular aqui es que el tema sobre “el irabajo”, tratado ensu
mas dlgida y actualizada problemética, incide en las tesis fundamentales
del marxismo. Sin mencionar explicitamente a Marx, coincide con algunos
de sus planteamientos y en otros difiere por ser inadecuados, a la vez
que demuesira las fallas de solucidén y por lo mismo, la rechaza, para
proponer una opcién que, basada en la- Docirina Social de la Iglesia,
‘N0 es un “‘tercerismo” de sabor capitalista, sino algo mas profundo,
mas eficaz y més actual que el marxismo.

Quizas lo mds original es situarse en el mismo terreno de la
argumentacién marxista. Asi no se podrd tachar a la Doctrina Social de
la Iglesia de discutir ignorando Ia cuestion o malinterpretandola o
hablando en Ilenguaje ininteligible al ‘hombre de hoy, tan ftributario
consciente o inconsciente del marxismo, Y valga la pena sefialar que
¢l Pontifice polacc no sélc conoce el marxismo por libros; em un
-socialismo marxista vivié su juventud como obrerc y estudiante univer-
sitario, y su madurez como profesor universitario, como sacerdoie ¥
.CcOmo jerarca. .

Al decir que el Papa expone su tesis en el mismo terreno del
marxismo, no pretendemos significar que la Enciclica sea una interpretacién
més del marxismo ni mucho menos que en los temas expuestos coincidan
ambas posiciones confrontadas. Como maestro de una doctrina religioso-
.social le da un enfoque especifico a esos teimas. Asi, al mostrar la
conviccién de que el trabajo constituye una -dimensién de la existencia
.del hombre en la tierra, la reconoce basada en el patrimonic de las
diversas ciencias dedicadas al estudio del hombre, pero -afiade: “esta
-conyiccidén de la inteligencia adquiere a la vez el cardcter de conviccidn
.de fe’ (LE 4). Sin embargo, discurriendo asi, el Papa no abandona el
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campo en que el marxismo plantea el problema para trasladarlc a un
nivel que el mismo marxista negaria. El didlogo, y en algunas instancias,
si se guiere, la polémica, se entabla desde el mismo punio de pariida
y con la secuencia paralela del proceso explicativo. Y sin embargo, ello
mismo lo leva al plano ético. Asi, cuando diseria sobre el sentido
objetivo del trabajo o sobre la técnica y otros problemas que la economia
plantea, el Papa subraya “la carga particular de contenido y tensiones
de cardcter éiico y ético-social” (LE 5), con lo cual no se coloca en
otro plano, pues ¢l mismo Marx saca de alli también conclusiones ético-
sociales. Anélogamente se podria explicar el empleo del texto revelado
sobre “el dominio del hombre”, del que el Papa deduce un humanismo
y que lo aplica luminosamente cuando trata del aspecto subjetivo del
trabajo (LE 6).

Para mejor claridad nos limitaremos a considerar dos asertos claves
de la Enciclica v que a Ia vez son fundamentales en el marxismo, a
saber: 1) El hombre, clave del problema del trabajo y por consiguiente,
de su solucién; 2) el trabajo, clave del problema social y por ende
de ese humanismo que da sentido al hombre,

Contraponemos el discurso de Marx en esos dos asertos con el de
la Enciclica, de lo cual se desprende en qué coinciden, en qué discrepan
y a la vez en qué supera el documento pontificic al marxismo, el
fundamento del rechazo, la originalidad y movedad de la argumentacién,
nc menos que la propuesta de solucidn.,

1. Marxismo: El Hombre ¥y el Trahajo, Claves para el Problema Social

No se trata de exponer el marxismo en su totatidad. Nos limitamos
a. explicar con la mente de Marx los dos términos que fundamentan el
planteamiento y la solucidn del problema o cuestién social. Por ser
fundamentales en el marxismo, se Hega a la esencial del mismo. Asi,
la confrontacion con la ensefianza social de la Iglesia llegard a la raiz
de fa polémica. :

La secuencia con que expomemos los temas y que sigue la argu-
mentacién de Marx, nos ilumina los puntos neurdlgicos del didlogo:
En la primera parte, para mostrar que el hombre es clave del problema
del trabajo y por tanto de su solucidén, se diserta sobre el humanismo
marxista, punto de partida del discurso marxista, de lo cual se desprende
las caracteristicas del hombre (autocreador y cuya esencia es el trabajo),
para asi mostrar sus vinculaciones con los medios de trabajo y con sus
relaciones sociales, todo lo cual abre el camino para el planteamiento
y solucién. De esta manera la segunda parte cierra ¢l circulo, porque
muestra que el problema del trabajo es clave para el problema  social;
en efecto, éste se diagnostica como “alienacién” para buscarle su raiz;
en primera instancia se la ubica en la economia alienada del sistema
capitalista, y a la vez se encuenira la raiz de esta economia en el
trabajo alienado, para sefialar como dltimo fundamento de esta alienacién
& la propiedad privada de los bienes de produccién. Se concluye con
la teoria de la “praxis”, que, consecuente con lo anterior, desaliene
gl hombre, o sea, solucione el problema social. .
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La indole del trabajo nos exime de largas disertaciones y de aparato
critico. Bdstenos con remitir, en ciertas instancias, -a estudios al respecto.

L1, El hombre ex dave para el problema del trabajo y por
consiguiente, fundamento para sz solwcibn,

Pretendemos mostrar que el humanismo es clave, punto de partida
y horizonie en el pensamiento de Marx sobre el problema del trabajo y-
por consiguiente, de su.solucién al mismo,

1. 1. 1. EI humanismo de Marx. Ante todo, nos centramos en el
pensamiento de Marx, porque es la fuente indiscutible y primigenia del
marxismo.

Somos conscientes de que el humanismo marxista fue y es controvertido
por exégetas del pensamiento del padre del marxismo. Parece, anic todo
obvio, que el éxito del marxismo, su arraigo y su mistica no se explican
sit una base peculiavmente humanista. Althusser negé ese humanismo,
porque en su.obra de madurez, El Capitel, Marx se alzé (tesis de la
“ruptura’) contra su discurso juvenil humanista-ético-filoséfico de saber
hegeliano, para volver en sus obras de madurez a la ciencia de lo real.
Conira esa tesis polemizan neomarxistas como Roger Garaudy, Nicos
Poulantzas, Maximilien Rubel, Lewis Coser, Alfred Kosing, Adam Schaff
y otros muchos. En los dltimos quince afios, marxistas de Ia Unién Soviética,
de la Republica Democrdiica Alemana ' y sobre todo de los paises
satélites de Mascii?, por no citar los marxistas de Occidente, todos, en
diferentes formas, escriben polémicamente para recuperar la dimensién
humanista del pensamiento de Marx. También arguyen en favor del
humanismo de Marx los marxistas que se opusieron en nombre de ese
humanismo a las invasicnes rusas, y pensadores recientes que defienden
¢l humanismo en Matx 3.

- Lo anterior, ademés de nuestra exposicién subsiguiente, nos excusa
de justificar el titulo de ese humanismo. Precisemos algunas de las carac-
teristicas del mismo, no sin antes haber mostrado su punto de partida.

1. 1. 2. Punto de Partida. Interpretando los hechos econdmicos
(de la sociedad capitalista) desde el irabgjo mismo, desde el hombre que
se encuentra alienado en su proplo trabajo, descubre Marx la clave para
en}mcm a_la sociedad presente®.

VG. Guijarro Diaz, Lo Concepeion del Hombre ¢n Marx, Ed. Sigueme, Salamanca
1975, pp. 14-16.

:71?}3Vélez Cotrea, E! And'sis Marxisia. Universidad Andvés Bello, Caracas 1978,
JLiT B TR it

3Ci por ejemplo: Lucién Séve, Afarxismo v Teoric de la Personalided, Ed. Amo-
rrortu, Buenos Aires 1973; Bertell Ollman, Aliengcidn, Ed. Amorrortu, Buenos Aires
1976; G. 1. Gouliane, B! Morxisme ante el Hombre, Barcelona 1970; Adam Schaff,
El Marxisme y_el Individue Humano; ademis, Gajo Petrovic, Karel Kosik, H. Marcuse.
Erich Fromm, Kostas Axelos, etc.

4G, Guilarro, oc., pp. T2s.
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Esta clara enunciacién, que se demuestra en la obra citada, y que
s¢ confirma. en otros autoresS, nos exime de argumentar que el punto
de partida de Marx es la fﬂosofia del hombre en base al hecho econémico,
lo que se refuerza con la referencia a Hegel en su concepcidn del trabajo,”
desde los Manuscritos de 1844 hasta los Grundrisse de 1858 5.

1. 1. 3. “Auwtogénesis del hombre”. El hombre no es un itozo
mas de [a naturaléza; no es algo dado de una vez; su ser no es dado por
otro superior, sino que él mismo se generé mediante el trabajo, el cual
lo define en cuanio hombre: el hombre es el resultado de su propio tra-
bajo.. Son muchas las citas en los Manuscritos’, que en esto coinciden con
la tesis de Fichte y de Hegel®. Si en €l hombre mismo se halla su consis-
tencia, su razén de ser y su desarrollo, sobra toda pregunta sobre Dios.

A este propdsito se plantea al marxismo la cuestion més dificil® en
su -antropologia: ;(Es la naturaleza del hombre la que se transforma y se
puede Hablar del hombre como tal ya desde el principio del proceso
histético, o mds bien se ha de colocar al hombré como culminacién del
proceso con que se va haciendo? En otras palabras, si con el trabajo
el hombre se autogenera, (el mismo trabajo no implica una inteligencia’
y voluntad con las que el hombre evclucmna 0 Se perfecczona, pero no
se crea? :

_ 1 1. 4. La esencia del hombre estd constituida por el traba;o A31
se distingue del animal: por el trabajo el hombre se desprende de la
naturaleza objetivando sus propias fuerzas en el objeto producido para
oponerlo a si mismo come distinto de si, y hasta hostil; para dominarlo,
reapropiandoselo mediante la racionalidad o conciencia, entendida como
capacidad de discernimiento o finalizacién. El animal en cambio, aunque
para satisfacer necesidades realiza operaciones maravillosas (la arafia, se-
mejantes a las del tejedor, y las de las abejas, a las del arguitecto), sin
embargo, no opera como el trabajador humano que ya tiene en su cabeza
el resultado de su accién, su propio fin al que adapta los medios y los
subordina a su voluntad. Asf, los productos del trabajo en los que se
objetiviza el hombre son como espe]os para su conciencia que le iluminan
su ser para que se posea a simismo y se realice (“ser para si”) los frutos
del trabajo son Ia libertad v afirmacién del hombre.

El trabajo, que implica conciencia y libertad, se constituye 'en factor
clave de la historia, la cual no es otra cosa que la produccién del hombre

5Cf. E. Baas, L'Humanisme Marziste, Ed. Alsatiz, Paris; Pierre Bigo, Marzisme
ot Humanisme, PUF., Paris 1954; Cilvez, El Pensamiento de K. Mare, Ed. Taurus,’
Madrid 1972; Garaudy, Perspectivas del Hombre, Ed. Platina, Buenos Aires 1966; Fromm
¥ olros, Humamsmo Socialista, etc.

¢ Cf. G. Guijarre, e.c,, 227-257; 271-302.
2Ct id., pp. 80-83. . _
BCf R. G. Yurre, E! Marxismo, Vol I, BAC, Madrtd 1996, pp. 22-26.

*Cf. G. Guijarro D., o.c, p. 155; G. Cottier, Esperamas Eﬂjreutadas, Ed. Ced.lal
Bogoté 1975, pp. 212- 218.




Medellin, voi. 8, n. 29, Marze de ‘1982 i 37

por el trabajo humano, el devenir de la naturaleza por el hombre, ©
sea, el desarrcllo. Por el trabajo el hombre progresa; el animal no,. porque.
no domina la naturaleza °, y no la domina porqueno trabaja (humanameate).

. L 1. 5. El empleo de instrumentos adaptindolos a un fin. Cons-
tltuyen al trabaje como actividad inteligente y volitiva y lo distingue de
toda actividad animal. Por eso, estudiar esos modos de produccién es
conocer al hombre como creador de tales medios y transformador de
la naturaleza y de si mismo. EI hombre con su trabajo se cnfrenta ccm la
naturaleza para dominarla y disfrutar de ella.

1. 1. 6. Las relaciones sociales en el Trabajo consutuyen al hom-
bre. El trabajo- no s6lo hace el desarrollo, mediante el-empleo de las
fuerzas de trabajo. (idear, construfr y utilizar conscientemente esos instru-
mentos), sino’ que es el exponente de las relaciones sociales dentro. de
las cuales se trabaja. Al hombre y a la sociedad se-les conoce y clasifica
por los medios empleados y la manera de relacionarse con los demds en
¢l trabajo. Esta sociabilidad es propiedad esencial del hombre. '

El didlogo entre los hombres dimana de su relacién dialéctica con la
naturaleza, mediante el trabajo, que lleva a los hombres a entrar én
“relaciones sociales”, con .éstas. “‘el hombre se produce a si mismo y a
los . demds”, lo que significa que. la- dimensién comunitaria del trabajo
humaniza al hombre, lo lleva a enriquecerse y a enriquecer a los demds;
tesis que es la antitesis del individualismo capitalista. M4s an, esta
dimensién social del individuo es tan absoluta, que todas las acciones del
individuo se marcan. en direccidn social; en tal forma que la vida individual
implica esencialmente “la vida genérica” del hombre, su existencia humana,
es decir, la humanidad como sociedad; que llega a ser “consubstancialidad
del-hombre con la naturaleza, mediante €l trabajo. Este pensamiento, que
se refuerza -con las consideraciones de la familia, va. desde las obras juve-

niles de Marx hasta las de madurez "'. '

_ Tenemos, pues, que el trabajo, como “actividad de la CSPBCIE humana,
origina, conserva Y perfeccmna al hombre, y por eso mismo, a la humanidad,
“hombre genérico”, que es el .supremo o absoluto destino del hombre
como individuo: “La esencia humana no es una abstraccién gque mora
en ¢l individuo particular; en realidad es el conjunto de las relaciones
sociales”, idea ésta que Marx empled para distinguir al hombre del animal
y que Je servird en obras posteriores, para determinar las épocas. histGricas.

=12, El trabajo er clave del problema social y po.f-camfiguiefzte.
. del bumanismo que da verdadero semtido al huombre e
En las consideraciones anteriores Marx nos mostré el proceso de
objetivacién, mediante el trabajo, por el cual el hombre se hace hombre.

0 Ci. R. G. Vurre, oc, pp. 87-39.

W Cf. A. Lépez Trujillo, La Cencepeitn del Hambre en Marx, Col Popullbm, Bo-
gotd 1972, pp. 117-128.
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Se complementa y refuerza la argumentacién, explicando, también en
clave del trabajo, ¢l problema o cuestién social Uamada “alienacién del
hombre” o deshumanizacién. Por conmgmente, la sclucién es un humanis-
mo que dé sentido verdadero al hombre.

Aqui también hemos de reconocer que el término “alienacion” en
Marx no es facil de precisar. Lo emplea con distintos matices (extrafiamiento,
separaci6n, enajenacidn, etc). Por otra parte, para una reducida escuela neo-
marxista, la althusseriana, la alienacidén es teoria filos6fica-hegeliana que
desaparece en el maduro Marx al optar por un antihumanismo o método
rigurosamente cientifico., Conira esa interpretacién estdn prestantes y nu-
merosos marxistas, que defendiendo el humanismo en Marx, sostienen que
la idea de alienacién. es clave para el marxismo ¥ que Marx no la abolid,
aunque no empleara las palabras en sus obras de madurez %, La calidad,
el peso y el nimero de razones de esta tdltima corriente justifica el titulo
de nuestro subcapftulo.

El concepto de alienacién es la espina dorsal del pensamiento marxis-
ta, su fundamento. Es la manera de formular Marx, en términos de su
tiempo, lo que la Iglesia llama problema o “cuestién social”, comoe dice
Juan Pablo I1.

1. 2. 1. La dlienacién o problema social tiene su raiz en la dliena-
cidn econdmica. Cronoldgicamente Marx en el andlisis de la deshumani-
zacién o alienacién del hombre va encontrando y enfatizando los aspectos,
en este siguiente orden: el hombre se aliena religiosamenie, desvalordandose
ante un Dios que £s creacién de su cabeza, reflejo de su situacién miserable;
consecuentemente, crea una filosofia idealista que lo ilusiona en esa misma
forma; después de analizar esos subproductos espirituales, considera Marx
las instituciones politicas como creacién para sostener un dominic de una
clase sobre otra (alienacién politica y social); por Gltimo pasa a demostrar
que la alienacién econfmica es la base o raiz de las anteriores.

. .Ontoldgicamente, 0 sea en el orden de causas, se procede a la inversa:
la primera y mds radical es la alienacién econdmica, que a su vez determina
Iz social o escisidn de la sociedad en clases, la que a su vez provoca la
alienacién politica o creacién del Estado al servicic de la clase dominante;
se sostiene ese dominio fisico con una filosofia idealista (hegeliana) y una
religién que pretenden convencer con ideas segregadas de la clase dominan-
te. En esto consiste lo que se llama reduccién de las alienaciones ',
Divorciar la alienacién de los andlisis econémicos, es falsear a Marx.

Ahora bien, alienacién no es sino la forma negativa del humanismo
marxista, es decir, la manera de presentar la situacién de la humanidad
comoe es, para concluir que no debe ser asi. En otras palabras es formular
el problema social. Sobra decir que para un tal juicio de valor, se debe
lener uns concepcién del hombre, la que ya hemos puntualizado en los
apartes anteriores. De lo cual se sigue, de paso sea dicho, que el andlisis

2Cf, G. Guijatro D., oc., pp. 167-302.
" 12 Yurre, oL, pp. 66-78.




Medellin, vol. 8, n. 29, Marzo de 1982 T 39

marxista de la situacién inhumana en que vive la humanidad, no puede
prescindir de su concepcién antropoldgica ',

Caracierizando esa situacion alienante, podriamos sefialar como el
primer rasgo el no dominio del hombre, v que constituye lo que Marx
Ilama “prehistoria de la sociedad humana”, explanada por Engels en su
“anti-Diibring”. No se trata de algo perdido, sine de un dominio que el
hombre se conquista. Dominio de la naturaleza y de si mismo, que lo
hace libre; cuando surja una asociacién (el comunismo) en la que el
libre desenvolvimiento de cada unc sea la condicién del libre desarrollo
de todos, tenemos la verdadera libertad como se explica en el “Manifiesto
Comunista®.

La alienacion, en segundo lugar, como argiiia Hegel, y Marx lo com-
pleta, destruye el reino del hombre sobre las cosas e instaura el reino de
las cosas (incluyendo las fabricadas por el hombre y los instrumentos
técnicos) sobre el hombre; esta segunda naturaleza, que Marx sefiala sobre
todo en el engranaje econdémico de la sociedad capitalista es un poder
extrafio que tiraniza al hombre.

La alienacidn, en tercer lugar, “reifica” al hombre, es decir, lo
vuelve una cosa (“res™), un objeto de compra-venta, y con ello las relacio-
nes humanas se vuelven mercancias. Entramos asi a la alienacion del
trabajo, clave de Ja alienacion econémica.

1. 2. 2. La dlienacion del trabajo como raiz de la alienacion eco-
ndmica Para Marx la alienacién del trabajo es la alienacién del hombre
mismo **, pues el irabajo, ya lo vimos, es la esencia del hombre. Los
monetaristas veian la riqueza en objetos externos al hombre; el liberalismo
clasico, sobre todo con A. Smith, proclama al trabajo en cuanto, tal como
fuente de riqueza. De esto tiltimo parte Marx para enjuiciar al capitalismo
y mostrar la contradiccién de éste sistema en que el trabajador (fuente de
riqueza) se empobrece més y mis, mientras el no-traba]ador se ‘enriquece
més y mas,
~ Entramos en el meolle de la ecomomiz marxista. Los economistas
cldsicos consideraban normal la relacién entre los dos elementos sepurados
el capital y el trabajo, porque, en el régimen de propiedad privada el
intercambio se hacfa mediante el salario con que se pagaba el valor del
irabajo. Esta es Ia apariencia del fenémeno; Marx quiere llegar a la raiz
del mismo, mostrando la alienacién del trabajo y su causa. En efecto:

- Con la separacién Capital-Trabajo el producto del trabajo se aliena
porque el olb]eto producide se hace extrafio al trabajador: la encarnacién
del trabajo mismc se convierte en capital, para que esta contraparte escla-
vice y explote al trabajador,

Mis atin, siendo el trabajo actividad racional, consciente y libre, se
dirige a dominar el ohjeto; pero en la economia capitalista sucede lo con-
trario: el objeto se convierte para el obrero en enemigo, es decir, en capital;

14 Cf. J. Vélez Correa, o.c., pp. 74-77. _ .
18 Cf. Marcuse, Marz v &l Trabajo Aliensdo, Buenos Alres 1872, .
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-ademds, las actividades libres mediante ese traba]o pasan a ser posemén
del capitalista.

Con lo anterior los- hombres se alienan entre si, porque el capital y ‘el
fraba]o constituyen . clases opuestas. : :

“ 1.2, 3. La raiz de la alienacidn del trabajo es la propiedad. prwada,
‘pués la alienacién del trabajo se da porque se reconoce el derecho de pro-
piedad privada, que posibilita al capltahsta ‘para_que’ ahene el traba]0
del cbrero. -

_ Por eso, para suprimir la alienacién clave, Marx sostiene que® la
propiedad privada se debe abolir. Toda la teorfa marxista sobre la ex-
_plotacién, basada en la tesis del valor-tlabajo y de la plusvalia, sn‘ven para
treafirmar la proposmén.

‘Es de advertir que en toda esa argumentacién subyace la concepcidn
materialista-economicista dél hombre y del -trabajo ', vicio que aparecera
‘n la confrontacién con la Enciclica sobre el trabajo.

Supnmlda la propledad privada, sostiene Marx que no habri traba30
.alienada, ni explotadores ni explotados (alienacién social), ni Estado en
manos de: la clase dominante (alienacién politica), ni ideologias fllOSoflcas
v religiosas alienantes, gue son apoyos de las anteriores y a la vez 'su
reflejo :

1. 2. 4. El hombre como “ser de !a praxis”, espec;flcamente revo-
lucionaria, es el agente de la transfmmacnon y por consiguiente, de la
solucién al problema social.
' Hoy ‘es indiscutible, por haberse convertido casi en axioma, que cl
auténtico marxismo es “filosofia de la praxis” en cuanto engloba dialécti-
.camente teoria y préctica 7. Filosofia’ fundada en y a la vez fundante de la
‘concépeibn marxista, pues ésta, que es "prdctica tebrica”, implica a. su
vez el método o camino para Hegar a la meta trazada en dicha concepcién,
‘que por eso se convierte en “prictica prdctica”. Asi la verdad (epistemno-
logia y antropologia marxistas) se identifica con la accién transformadora
{politica' y ética marxistas). En otras palabras, la “ortodoxia” se convierte
_dlalecncamente en ‘‘ortopraxis”, y viceversa. Por consiguiente, afirmar’que
el hombre es ser dé la praxis significa asignarle el compromiso de transfoi-
mar la sociedad,* dentro del marco marxista, ¢ sea dentro del materialismo
‘?dlalecnco e histérico 1, M4s adn, como se trata de una sociedad ‘capitalista

“alienante y alienada”, esa praxis necesariamente ha de ser“‘revolucionaiia™ '*,

El hombre es un ser de la praxis, es la conclusién de Mark cuando
critica las antropelogfas de Hegel y de Feuerbach *. Como “autogenerador .

LY %2 I ane.. f‘orrﬂa, oc pp 58-63 Bﬂrt.ﬂl‘ OLman, 5.4, pp. 159- 237 :

“”Asi K. Korsch en Marx;sma y F:Iosafia Ed Eva, Memcn 1971, pp 4853. -
18 Cf. _]'. Vélez Correa, o.c., pp. 56-58. en e
1# Cf. G. Guijarro, o.c., pp. 159-181,

2CH, id, pp. 167-302.,
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de si mismo” ftransforma su ser propio en el sentido amplio o .“genérico”’
necesario para su actividad (otro sentido de transformacién de sf mismo),
modifica y transforma las relaciones de produccién que consiituyen la base
de la sociedad y por consiguiente transforma a ésta (otro sentido de
transformacién de si mismo). Decir, pues, que el hombre es ser de la
praxis es hacerlo autor o sujeto de la historia. Ahora bien, como ésta
(Materialismo Histérico) ha ido corriendo en un proceso de alienacidn,
que por su misma dialéctica ha de saltar a-una nueva sociedad, la comunista,
el hombre como ser de la praxis ba de comprometerse consciente y ac-
tivamente a acelerar ese salio de Ia hisioria, necesaric e ineludible,
la revolucidn. La praxis, que transforma el complejo socio-politico y el
idecldgico que es su complemento denota; en la mente de Marx, la activi-
dad econdmica, base de esos complejos; por tanto, la praxis revolucionaria
se- debe centrar a transformar o cambiar la economia capitalista, cuyo
fundamentc es la propiedad privada?, y por tanto se debe dirigif a
establecer un poder (dlctadura del proletariado) que tenga por fin primero
Ja abolicién de la propiedad ?

Por otra parte, como el hombre e5 pPOr su esencia traba]ador , O sea,
mediante el trabajo hace las transformaciones mencionadas, el ser de la
praxis por antonomasia es el trabajador, Ahora bien, en el sentido restrin-
gido que da Marx al “trabajo”, el genuino ser de la praxis es la clase
obrera, el proletariado. Asi pues, el agente de la revolucion es el prole-
tariado ®. El encarna en si el ser alienado en su trabajo, estd en el corazén
de la historia (forma parte de las fuerzas productivas o sea de la base);
ademds, por su relacién en la produccidn industrial iiene la mejor’ dispo-
sicién para tomar conciencia de su explotacién y del sentido en que cotre
la historia y es el que mejor tiene esa mentalidad progresista que lo persuade
de las contradicciones del capitalismo y su inirinseco salto al socialismo
cientifico o comunismo; finaimente, porque la clase proletaria es mayorfa
y asi sus derechos y reivindicaciones coinciden con los de la socledad en
general **. Esta tesis, por razones tdcticas polihcas fue modificada por
Lenin quien dord al Partide Comunista la misién revolucionaria para
que.en nombre y como mandatario del proletariado haga la revolucién %.

Es importante afiadiv que en los nuevos planteamientos del- neomar-
xismo, ‘siguiendo la tesis de Lenin, esa revolucién toma, especialmente-para
‘América Latina, el sentido de liberacién de toda dependencia, tema que
entra también en la enciclica- y en su lugar se tratard. .

.2 Crisﬂ:mismo:_lil Hombre y el Trabajo, Claves para el Probloma 'S'ot-:-lgl

Insistimos en que la Enciclica ne tiene por finalidad directa condenar
al capitalismo o al marxismo. Juan Pablo II se coloca en’un plano

R Yurre, oc. pp. Tl; 268-271.
2CE id., oc., pp. 484-488.
BCE id, oc, 11, pp. 164-165; 171172 ° - _
2#C4, id, T, pp. 534-541; I, p. 199. R T
% Cf-id, 1, pp. 288-241. ' o LT e
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superior: demuestra los grandes principios de la Doctrina Social de la
Iglesia y a su luz propone una solucién. En la exposicién de la teoria,
sin embargo, claramente sefiala las fallas del capitalismo y del marxismo,
y asi no solo demuestra la incompatibilidad de tales sistemas con la
Doctrina Social de la Iglesia, sino que, dentro de esa visién global, aparece
con toda su fuerza la refutacién de propuestas que, sobre tode en la
marxista, han tenido tanto atractivo. Mds atn dentro de las propuestas,
aunque la Enciclica no lo hace directamente —cometido del presente
estudio-— se muesira que las propuestas de solucién no son ideas pere-
grinas o desconectadas de la teoria bésica que, al compararlas con la
propuesia marxista, aparecen mds solidas, profundas y eficaces. Sélo de
paso aludimos a la propuesta capitalista, porque ya el marxismo y la
historia se han encargado de relegarla y hacerla menos atractiva, a no ser
para el grupo de los usufructuarios del sistema. Finalmente, nuestro estudio
deja clara una respuestz a la objecién tan comdn y que esgrimen los
enemigos ¥ atin algunos cristiancs contra la Doctrina Social de la Iglesia,
diciendo que es una bella teoria abstracta sin aplicacién a la realidad ¥
que no ofrece aplicaciones. Esta Enciclica es réplica sorprendentemente
rica y fecunda a esa objecion.

21. El hombre, clave del problema del irabajo y por consiguiente
fundamento de su solucién

Explicitamente la Enciclica, cuyo tema es el trabajo, formula esta
fesis que sirve de base para la explanacién. El Papa, con ocasién del 90
aniversario de la primera Enciclica social, no asume un tema accidental:
demuestra —lo estudiaremos en la segunda parte de este ensayo— que el
problema del trabajo es clave para el problema social moderno. Nos
proponemos en esta primera parte, explicar, cémo en la doctrina del
Papa, aparece el hombre, en el amplio sentido del humanismo, punto
clave para estudiar el problema del trabajo.

2. 1. 1. El humanismo en la mente de Juan Pablo II. A diferencia
de la tesis liberal capitalista sobre el hombre, tan débil ¢ inconexa, y de
la marxista, polemizada por no ser tan clara y precisa, el humanismo en
la Doctrina Social de la Iglesia es indubitable y patente y sobre todo
fundamental para el planteamiento del problema del trabajo; humanismo
que se va desarrollando en los documentos eclesiales.

 La temdtica del humanismo ocupa ya un primer puesto en la primera
Enciclica social de Ledin XIiI, cuando enjuicia la solucién socialista desde
el punto de vista del hombre (RN 4), precisa su naturaleza (id 5) y su
derecho como sefior de las cosas (id 6), para aplicarlo al tema del trabajo
(id 7). Con estas formulaciones se pasa a proponer el planteamiento del
problema social {id 13} v los medios para solucionarle {14ss). Reafirmando
todo eso, Pio XI (QA 17-40), estudia el problema del trabajo (id 44-98)
y a la luz de ese humanismo replantea, con los cambios operados en esos
cuarenta afios, el problema y propone soluciones (id 100-148). A los 50
afos, el radiomensaje de Pfo XII confirma la vitalidad de dichos enfoques
humanistas y los aplica al uso de los bienes materiales, al trabajo v a la
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familia. A los 70 afios, Jugn XXIIT puntualiza y desarrolla esas ensefianzas
socizles aplicandolas a los cambios acaecidos en los dltimos 20 afios
(MM 51-211). A los dos afios el mismo Papa publica unc de ltos mds
completos documentos sobre el humanismo, basado en Ia verdad, la justicia,
el amor y la libertad como fundamento de la convivencia y de la paz
(PT 8ss). Dos afios més tarde, el Concilio Vaticano II proclama uno de
los documentos mds impottanies sobre ese humanismo, partiendo de la
situacién del hombre hoy (id 4-10) para mostrar su dignidad (GS 12-22),
su papel en la comunidad humana (id 23-32) y la problemética del trabajo
(id 33-39). Dos afios mdés tarde, Pable VI escribe oiro documento funda-
mental sobre el humanismo como clave del desarrollo integral del hoinbre
(PP 6-42), que se lograrfa con la solidaridad de Ia humanidad (id 43ss).

Juan Pablo II sobresale como el defensor de ese humanismo: A pocos
meses de iniciado su pontificade, en la inauguracidn de 1a III Conferencia
Episcopal Latinoamericana acentiia los tres pilares de la Docirina de la
Iglesia, las verdades sobre ¥esucristo, la Yglesia y el Hombre. La civili-
zacién actual, decia (1.9) tiene la debilidad de una inadecuada vision del
hombre; a pesar de ser la época de los humanismos, paraddjicamente es
la de hondas angustias del hombre sobre la identidad y rebajamiento, como
jamds lo fuercn antes. Y conclufa: “La verdad completa sobre el ser
humano constituye el fundamentc de la ensefianza social de la Iglesia,
ast como es la base de la verdadera liberacién®. Mds adelante (ITI-1)
exigia a los Obispos ser verdaderos defensores de la dignidad humana,
sus promotores, y disefiaba, dentro de un humanismo integral, la verdadera
liberacién y las ensefianzas sobre propiedad privada.

En su primera Enciclica, Redemptor Hominis, al mostrar la situacién
en €l mundo contemporines de ese hombre redimido, no duda en Uamar
al hombre en la plena verdad de su existencia, de su ser personal y a Ia
vez su ser comunitaric y social, “el primer camino que la Iglesia debe
tecorrer en ¢l cumplimiento de su misién” (RH 14).

Ya en la Enciclica que nos ocupa, Laborem Exercens, en. su prefacio
nos muestra que el trabajo es actividad que brota de la naturaleza humana,
es decir, de un humanismo que le sirve de base para la doctrina sobre
el trabajo. Los rasgos de ese humanismo van apareciendo a través -del
{ratamiento de los aspectos que €l problema del trabajo va exigiendo.

En este senfido, no es una simple repeficién de los documentos
anieriores: Son impresionantes ¢! enfoque humanista con que se trata el
problema del trabajo (LE 3b), v el énfasis en la perennidad de ese fun-
damento, el hombre, como aparece no sélo en los documentos de los
dltimos 90 afios, sino ya desde la primera pégina de la Sagrada Escri-
tura (LE 3a). _ ' o

Asi, para comptender toda la ensefianza al respecto, hay que tener
presente el humanismo cristianc, de manera andloga como lo hicimos en
el esbozo del marxismo. El simple cotejo mostrard que, en amphtud
adecuacién, profundidad y fundamentacién, supera al marxismo. Més atin,
las sustanciales distinciones de ambos humanismos, pese 2 las coincidencias,
ne permiten a los cristianos que se adopten anéhsls y aplicaciones que
contradicen el humanismo cristiano,
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2. 1. 2, El punto de partida para un tratamiento del problema del
irabajo es, seglin el Papa, el hombre, porque el trabajo es su dimensidn
fundamental; conviccidn ésta de la Iglesia, apoyada en las ciencias dedi-
cadas dl estudio del hombre (antropologia, paleontologfa, historia, socio-
logia, sicologfa. . .) y que con la revelacién adquiere caricter de fe
(LE 4a). _

Ahora bien, a pesar de que también Marx parte de un humamsmo
ya aqui aparece la divergencia con el cristianismo: vimos alli que el
humanismo, del que se partia para considerar el trabajo, era de caricter
economicista, hasta poner ahi la base de la historia. La visién en cambio
que nos presenta el Papa es la del Génesis; el hombre, imagen de Dios
en cuanto somete y domina la tierra mediante el trabajo (LE 4b); preci-
samente como- persona racional y libre, sujeto del trabajo, ella fundamenta
la dignidad del mismo. Consecuencia de esta dimensidn subjetiva del
trabajo es que el hombre nc puede estar en funcién del trabajo, sinc a
la inversa, el trabajo debe estar en funcién del hombre, (LE 6bce), el
cual, en dltimo término, es la finalidad de toda actividad. Ya aqui el Papa -
sefiala como amenaza la nefasta inversion de valores: un pensanmiiento
materigliste y “economicista”, sea de signo capitalista (el trabajo-mercan-
cia) sea. de. signe- marxista (lo econdémico y el objetive del trabajo predo-
mina sobre lo subjetivo) es decir, el hombre (LE 7). Asi esta finalidad
economicista del trabajo llevé a 1a fatal antinomia Traba]cr-Capltal agu-
dizando- el problema (LE 10e); lo personal en el traba]o ptimd sobre lo
econémico (cf. LE 15b). :

2. 1.3 Sobrela autogenes:s del hombre, discrepa fundamentalmente
del humanismo marxista. Bien es cierte que, por la dialéctica enire el
aspecto subjetivo y el objetivor del trabajo, el hombre a la vez que trans-
forma y domina la .naturaleza, mediante el- trabajo y hoy especialmente
mediante 'la *‘técnica”, se transforma, se desarrolla y perfecciona .a si
mismo (LE 5d); en este sentido podriamos admitir que el hombre se hace
(LE- 5a), como también podriamos decir de la cultura y civilizacién,
productos del trabajo en tado el sentido ampho del mismo (LE 9), que
transforman la naturaleza: “se realiza a si mismo como hombre, es miés,
en un cierto sentido se hace mds hombre” (LE 9c). .

. Pero como anotdbamos antes (1.1.3) la cuestién pnmordlal es para
el marxismo explicar el origen del hombre por el trabajo. Aun prescin-
diendo de que el marxismo no presenta argumentos que demuestren la
eternidad de la ‘materia y la evolucidén por si misma, aparece confusa y
aun -contradictoria la exphcacmn del salto del animal al hombre mediante
¢l trabajo, pues éste, en la misma teorfa marxista implica ya la razén y
la voluntad del trabajador. Esta tesis del humanismo atec no se reduce
a estériles y abstractas -disputas con el teismo sino que incide en el plan-
teamiento v solucién del probiema del trabajo. Por eso concluimos que
ingenua y superficialmente piensan alguncs cristianos poderse separar el
atefsmo marxista de sus planteamlentos {andlisis, etc) y de sus aplicaciones
{soluciones). -

E! dominio que el hombre como imagen de Dios, recibe sobre las
cosas, implica no ser creado por si mismo, lo cual condiciona la esencig
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ética del trabajo (LE 6c). Sin un valor absoluio, que fundamente los de-
beres y derechos del trabajador, un ordenamiento ético se hace imposible.
Al hacer a la humanidad valor absoluto, la ética marxista se hace inhumana,
como ya habia argitido Pable VI (PP. 42) al concluir que *‘el humanismo
cerrado (0o abierto al trascendente) se hace inhumano”. Los derechos del
trabajador, arguye Juan Pablo Il (LE 16ab) y su correlato Ios deberes,
s6lo se pueden considerar en el contexto amplio de los derechos del hombre
que se basen en un valor absoluto. Cuando el Papa, para probar la prioridad
del Trabajo sobre el Capital, insiste en que parte de los bienes de la
naturaleza le son dados al hombre para su servicio, senala (LE 12¢) que
éste es el hilo conductor del documento.

‘Por ofra parte, una muy actual respuesta al atefsmo marxista, tal y
como exponen muchos nec-marxistas el humanismo de Marx, es la insis-
tencia en el principio fundamental del documento, a saber, el sefiorfo del
hombre sobre las cosas (LE 3a, 4b, 6b, 9b, cic) con lo cual se muestra
que la fe en Dios, lejos de alienar o deshumanizar al hombre, exalta su
dignidad y sefiorio. Ademés, cuando el marxismo niega a Dios para hacer
més consistente al hombre en sf y por si mismo, no aduce argumentos
objetivos sino: acusaciones contra el cristianismo que falsean y fergiversan
$u genuina posicién del hombre ante Dios. Esto se confirma en toda 1Ia V
parte de la Enciclica que sé dedica a exaltar la' dignidad del trabajo como
participacién, en la obra del Creador (LE 25) y mostrando la grandeza del
trabajo con més de treinta referencias de la Sagrada Escritura, con el
¢jemplo de Cristo y de los apéctoles (LE 26) y con la superacién de la
cruz del trabajo en la resurreccién (LE 27).

2. 1. 4. El trabajo constituve la esencia del hombre. Al sostener el
Papa, en el prefacio de su Enciclica, que el trabajo brota de la naturaleza
humana, constituye el destino del hombre en su vida terrenal, es “una
de las caracterfsticas que lo distinguen del resto de las creaturas” y es
“el signo de la persona activa en medio de una comunidad”, concluye:
“este signo determina su caracterfstica interior y constifuye en cierto sen-
tido su misma naturaleza”. De esta dimensién de la existencia humana
nacen nuevas esperanzas y también nuevos temores.y amenazas (LE 1h).

- Asi la problemética del trabajo relacionada intimamente com Ja deI
hombre Nleva al Pontifice a colocarse en el mismo planc del marxismo
para plantear, desde Ia esencia del hombre, el ntcleo del problema del
trabaje. Sin embargo, a diferencia de Marx, que por insistir en el aspectc
dnicamente fisico del trabajo del obrero oscurecia y hasta excluia su as-
pecto intelectual, €l Pontifice: lo entiendé en toda su amplitud: como el
esfuerzo por conseguir el pan corporal y el de la ciencia y el progresc
(LE ' 1b), como actividad fisica y también intelectual (LE 5a, 9b, 14d).
Tampoco le admite al marxismo que el tipo de trabajo (aspecto ob]etlvo)
sirva para dividir y co**ztmpouer a los homb; ‘e5 {aspecio subjetivo)} en cla-
ses {(LE 6e).

La razén (ltima de tal discrepancia, es que, para una vision materialista
economicista, si bien no niega ‘el aspecto espiritual del hombre (cuestién
discutida enire intérpretes de Marx), si le da a aquella una valoracién de
primacia 'sobre los valores espirituales considerdndolos reflejos o superes-
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tructuras de la base econémica en el proceso de la historia. Por eso la
Iglesia, pese a que se e tilde de “espiritualista”, enfatiza la encarnacién de
lo espiritual, pero a la vez insiste en que los valores espiritusles, y en
concreto la subjetividad del trabajo, tienen prioridad sobre los elementos -
objetivos del mismo (LE 5-7). Y en base a esta prioridad se propone,
contra el capitalismo y a la vez contra el marxismo, la solucién a la antinomia
Trabajo-Capital (LE 11-13).

2. 1. 5. Puesto que el trabajo es el empleo racional, consciente ¥
libre de los medios de produccién, el marxismo sostenfa que el estudio
de éstos es la clave para conocer y enjuiciar las épocas de la historia. La
tesis del Materialismo histérico no es clara ni consecuente, pues si la base
-econdmica, que determina las superestructuras, estd constituida por los
medios. de produccién y las relaciones sociales, no se acaba de precisar
cudl de esos elementos influye ¢ decide sobre el otro para que todo el con-
junto de la base  determine las ideologias. Este materialismo histdrico en
estricta coherencia concluye en la negacién de la libertad humana y prueba
de ello son las cinco distintas interpretaciomes que al respecto se dan
del maixismo. En cambio, la tesis de la Iglesia, consecuente con su hu-
manismo, no admite ese andlisis marxista de la historia, hecho con ese
marco ideolégico y por tamio viciado, que Ileva tedricamente a negar la
libertad y practicamente a conculcatla.

En Ia Enciclica se admite que los medios de producmén, incluidas
las habilidades y profesiones, influyan en la transformacién de la naturaleza
y del hombre, pero dejando en claro qce son cause instrumental en el
process de la produccién, quedando siempre el hombre mismo como
la causa eficiente, principal y libre de dicho proceso, y afiadiendo que
todo ese conjunto, que forma el Capital, es fruto del patrimenio histérico
del trabajo (LE 12de).

La razén dltima del rechazo a la concepcién marxista del hombre
y de la historia, estd en las ‘bases del humanismo integral, cuando en la
Enciclica se muestra la vision materialista-economista, como incompleta
v nefasta para el hombre mismo (LE 7 y 13). Pero sobre todo, hay en
el fondo una opcién al humanismo ateo, cuando el Papa considera los
bienes de la naturaleza como don de Dios y afirma que éste es el “hilo
conductor de todo el documento” (LE 12c¢).

2, 1. 6. El anterior razonamiento se completa con la teoria de
la dimensidn social del trabajo. Quizis el aporte més valioso del marxismo
consiste en haber revaluado la dimensién social del hombre, precisamente
en el trabajo, lugar en el que se habia invertido el sentido del trabajo,
debido al pensamiento individualista del capitalismo, aplicado egoistica v
economicisticamente a las relaciones laborales. La Enciclica comparte este
juicig contra el capitalismo (LE 7a), pero a la vez demuestra que el
marxismo comete el mismo error que critica (LE 7h, 9d, 10d, 11d, 13bd,
14f, 15, 20e).

' La doctrina social de la Iglesia, siglos antes de que 1rrump1era el
individualismo, con los Padres de la Iglesia y con los teSlogos medievales
acentia, como esencial de la persona humana, ia sociabilidad de la
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persona. Los Pontifices y el Concilio Vaticano II arguyen que dicha
dimensién es fundamento para la doctrina del conflicto de clases, de
la propiedad privada y de las relaciones del Estado con los individuos
y de los Estados entre si:

juan Pablo II. continuando esa misma linea y en clave de la pro-
blemitica del trabajo, a propdsito de la nueva revolucidn la técnica
(LE 1c), muesira que el problema del trabajo tiene dimensién social,
porque la tiene el hombre y que el anterior problema de clese pasa a ser
problema del mundeo (LE 2¢), con incidencias en el desarrollo socio-eco-
nomico (LE 4d) y en la dimensidn ético-social (LLE 6be). Asi, el fundamento
del documento, el hombre (subjetividad del trabajo), en cuanto ser social
lleva al Papa al tema de la solidarided y a mostrar la dimensién social
del trabajo, fundamento de la vida individual, familiar y de la sociedad,
la que es encarnacién del trabajo de genmeractones (LE 10a-c). Por eso,
el mismo Capital implica esa connotacidn sccial como conjunto que es
de los medios de produccidn, fruto del patrimenic histérico del trabajo
humano {LE 12d).

Cuando la Enciclica discute Ia p10blemat1ca del irabajo respecto a
la propiedad, subraya que el dnico titulo para poseer los medios de
produccién es por servir al trabajo y hacer posible la realizacién del destino
universal de los bienes (LE 1i4c); esta misma razén da campo a la
“socializacion” de tales bienes (ib). Asi, la finalidad del trabajo es que
sus frutos sean para el servicio propio y de los demés (LE, 13a); por
esto, el deber de que todos trabajen para si, para su familia y para la
sociedad, es derivado de la naturaleza social del trabajo y examinado
dentro del contexto amplio de los derechos y deberes humanos (LE 16ab).

La original disertacidn sobre el empresario indirecto es una aplicacién
o consecuencia de las tesis anteriores (LE 17). Lo mismo se aprecia cuando
defiende el salario familiar en miras a la revalorizacidn de las funciones
maternales de la mujer {(LE 19a-¢). El mismo fundamento de dimensién
social se invoca para el sindicato, que debe mirar al bien comin;
grafica el argumento con el simil de los vasos comunicantes (LE 20d).
Asi se podrian multiplicar las alusiones como cuando el Papa muestra
la importancia y problemas del trabajo del campesino (LE 21), de los
minusvélidos (LLE 22} y de los emigrantes (LE 23).

Lo positivo de la concepcién marxista en torno a la dimension social
del trabajo se enriquece y refuerza en el discurso de Iua.n Pablo I1,
‘que saca de cse fundamento humanistico fecundas consecuencias. Asi, la
propuesta cristiana supera a la marxista, cuando veamos (2.2.4) que el
Papa disenia, en base al llamado hilo conductor, el hombre, los medios
para que la sociedad no ahogue a la persona, ni el engranaje'del trabajo
social lo convierta en hombre-masa, alienado por la maquinaria social.
El error, lo veremos, no radica en subrayar la dimensién social del hombre
y del trabajo, sinc en obscurecer la dignidad de la persona, haciéndola
medio para ese valor absoluto que es €l socialismo cientifico (comunismo).
Error que la prdctica patentiza en los totalitarismos marxistas, tan recha-
zados hoy por valientes neomarxistas.
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2.2. El prabajo, clave del problema social

Este enfoque, si bien coincide con el de Marx y lo tienen los Pontifices

desde hace 90 afios, sobresale en el documenio de Juan Pablo II por
ser explicitamente formulado desde el comienzo (LE 3) y servir de clave,
es decir, de nticlec para la explicacidn de las instancias més agudas del
problema, y a la vez, de fundamento de las tesis y razén de las aplicaciones
en la solucién del problema. Se destaca ademds, el documento: a) Por las
proporciones y novedades que da al alcance del problema social o “cuestién
social” (como la llama el Papa), conjugando la justicia y la paz en un
humanismo que apunta al desarrollo integral -(LE 2). b) Por sefialar los
nuevos datos del problema: nueva revolucidén que trae la actual contami-
nacién, agotamiento de recursos, desempleo . . . (LE, 1c); cambio de
problema de clase al de dimensién mundial (LE. 2d), con alcances ético-
sociales (LE. 5f), con nuevos aspectos de solidaridad (LE. 8 d-f). ) Por
formular la maravillosa solucidn a la antinomia Trabajo-Capital (LE 11-
13) y Trabajo-Propiedad. d) Por las puntualizaciones respecto a las
relaciones entre trabajador vy empresaric directo e indirecto (LE. 17-19).
e) Por la agudizacién que hoy presentan los preblemas del irabajo de los
campesinos (LE 21), de los minusvélidos (LE 22) vy de los emigrantes
(LE 23).
' Para hacer mds exacto el cotejo con Marx, asumimos su término
“alienacién”, que Juan Pablo II no emplea en este documento, pero que
en su contenido y significacién coincide. En efecto, ‘‘alienacién” ‘es
concepto de esencial contenido filoséfico, que Marx emplea desde sus
primeras obras hasta las tltimas, pese a raras excepciones de intérpretes
que no lo admiten ?® y que implica un enfoque indiscutiblemente huma-
nista®; por lo mismo nos parece adecuado plantear el problema social
en tennmos de " deshumaniza¢ién, de alienacién o enajenacién de los
valores propiamente humanos. Y no dudamos en leer asi la- Enciclica
sobre el Trabajo, porque su enfoque humanisia y su contenido lo permiten.
Ademds, la primera Enciclica Redemptor Hominis, 1a que expresamente
dice el Papa servirle de camino continuado en la presente (LE 1a), emplea
explicitamente el término “alienacién” en €l sentido que acabamos de
darle (RH 15). No es pues “marxistizar” 1a Enciclica, sino entablar did-
Togo inteligible v con los mismos términos del interlocutoor.

2. 2. 1. La dlienacion del hombre (problema social) tiene su raiz
eh lo alienacion econdmica, era la conclusién de Marx; en otras palabras,
el hombre estd deshumanizado, porque en el capitalismo hay una economia
deshumanizada, y por consiguiente, humanizando a ésta, cambidndola de
rafz, se soluciona la alienacién del hombre en esa sociedad. Vimos (1.2.1)
que la argumentacién de Marx se compendiaba en dos pruebas: la reduc-
cién de las alienaciones y la descripcién de las caracteristicas de esas

" 26 Cf J. Vélez Cotrea, oc., pp. 64-69.

27 Som muchas las obras con este enfogue, Sirvan de muestra las ya citadas en las
notas 3 ¥ 6.
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alienaciones para demostrar que todas se basaban en la alienacién econd-
mica, la que consiste en la enajenacién del trabajo la que radica en la
propiedad privada.

La primera ‘demostracién marxista, viene a consistir en buscar por
cadena de causas la rafz de todas las alienaciones. El principio- empleado
y que & su vez se confirma, es: “el ser social determina la' conciencia
es decir, las relaciones sotiales, fundadas en la economia, detenmnan
las superestructuras (la sociedad clasista, la politica o aparato estatal, la
filosoffa o manera de pensar la realidad, y la religidn).

Cuando el Papa describe el problema social, o hace consecuente
con su enfoque humanista (LE 3b), desde el hombre alienado por los
peligros de -la mecanizacidn del trabajo que llevan a suplantar al hombre
(LE 5d), debido a que el sentido objetivo del trabajo se superpone a la
persona {LE. 6¢c-e). Asi, comc base de esa inversion de valores se acusa
a la mentalidad materiglista y economicisia que rige en el sistema capitalista
y en el marxista (LE 7a-c}). Es decir, la secuencia causal es inverse a lu
de Marx. Por eso la argumentacién de la Enciclice se centra en mostrar
que una filosofia materialista, llevada 2 la préctica en un economicismo,
es la que aliena al hombre. El humanismo de sello espiritualista se
contrapone al de sello materialista. En el humanismo cristiano el hombre
&3 consideérado integralmente (valores espirituales y materiales); se admite
el influjo de lo material, y en eso, si se quiere, coincide con Marx; en
Io que difiere sustancialmente es en negar la primacia al factor materialista-
economicista (Mater:ahsmo Histérico) con menoscabo de Ia- persona
(LE 13d). -

Esta tesis fundamental sirve al documento de pauta para enjuiciar
los sistemas histéricos socio-econdmicos (LE 8ad; ticf; 13ce; 10d) y
de principio sea para proponer una auténtica “solidaridad” (LE 8), sea
para resolver el conflicto Trabajo-Capital (LE 11), sea para establecer una
justa relacién enire irabajo y propiedad (LE 14), entre empresarios y
trabajador (LE 17). Todo ello es consecuente porque el documento se
basa en una concepcidn del hotbre, como sefior; es la concepcién biblica
del “dominio” (LE 4) que aparece en mtltiples instancias. Es de notarse
que “alienado”, en su primigenio sentido, connota “Esclavo’, antitesis
de "Sefior”, lo que también en Marx venia a decir de la alienacién como
pérdida de dominio o libertad, destruccién del reino del hombre, sobre
las cosas y “ reificacidn” del hombre mismo *. Estos signos de alienacin
apareécen en la Enciclica en varias aplicaciones:

.~ el hombre como imagen de Dios pierde su libertad o capacidad
de decidir acerca de si (LE 6), esti perdiendo el dominio sobre la cultura
y. civilizacion (LE 5b} y se ha vuelto una mercancia (LE 7). Todo lo cual
se. detecta precisamente en el problema del Trabajo, que pasamos a
explicar, siguiendo al Papa.

B, Yurre, oc., pp. 72-78.
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.2, 2. 2. La dliengcidn econdmica tiene su .raiz en la alienacion del
Trabajo. El anterior apartado nos mostré la esencial discrepancia de la
doctrina en la Iglesia con relacién al marxismo, no en los datos del
problema, pues para ambos el hombre estaba “alienado”, sino en el
planteamiento del mismo o sea en el diagndstico, que es base para proponer
una solucidn. _

Este segundo paso clarifica y puntualiza mejor el proceso. Juan Pablo
IT llama al trabajo “clave” (LE 3), y Marx dice que es “raiz”, del problema-
cuestién social.
~ Ante todo, el Pontifice al calificar el trabajo de “problema” imph-
citamente y de hecho por el sentido que da a ese término, viene a decir
que el trabajo estd alienado, no sélo debido a los adelantos tecnoléglcos
que inciden en la dimensién ético-social de la persona (LE 5f), sino porque
el sentido objetivo del trabajo ha ahogado el subjetivo, o sea, el sujeto
0 persona (LE 6¢) ha perdido el “dominic” que, mediante su trabajo,
debe ejercer sobre la naturaleza (LE 5a). El trabajo es la dimensién fun~
damental del hombre, imagen de Dios por el dominio sobre las cosas
(LE 4bc) y constituye la dignidad del mismo trabajo (LE 6e). Ahora
bien, si en el trabajo mismo el hombre se aliena es porque se le da al
producto prioridad sobre el productor (LE 7c¢), al capital sobre el
trabajador (LE 11!c), malinterpretando, en térmings socio-econdmicos, un
conflicto que es radicalmente ético, o sea, de valoracién de lo humano,
pues el trabajador es la causa eficiente y por lo mismo, estd primere que
el capital, causa instrumental (LE 12a). :

Esta interpretacién, observa el Papa, se inicia con Ia filosofia
materialista del §. XVIII (LE 13e} y Hleva a formular e! conflicto en tér- -
minos de lucha de clase, expresdndola ideoldgicamente (ideologia marxis-
ta versus liberal capitalista), con lo cual necesariamente asume un cardctér
politico (LE 11d) para desembocar en el monopolio o dictadura del poder
sea capitalista sea proletario, con las nefastas consecuencias que estamos
viviendo. Ruptura, arguye el Papa, que se hizo en base a una tesis falsa
y viciada del materialismo economicista, que pone la finalidad del trabajo
en lo exclusivamente econdémice, como si s6lo lo material satisfaciera
todas las necesidades del hombre (LE 13c). No duda el Papa en sefialar
este error del materialismo dialéctico e histérico que, con su perspectiva
“economistica”, ha influido para que se haga un planteamiento ne huma-
nistico del problema (LE 13d), error que puede repetirse hoy (LE 13d).

Con esa perspectiva viciada, los andlisis marxistas del valor-trabajo,
de la plusvalia, del dinero y el comercio, pueden ser en si acertados —lo
cual no deja de ser discutible —, pero no son perentorios para un andlisis
y un diagnéstico como los qué pretenden presentarse como “cientificos”.

2. 2. 3. La raiz de la aglienacién del frabajo es la propiedad privada;
fue la conclusién de Marx. El Papa, en la I6gica de su planteamiento

29 Cf, D, Dognin, Inireduccion a K. Marx, Ed. Cedial, Bogotd 1975, pp. 350-382:
Wetter-Leonhard, Ideclogia Soviétice, Ed. Herder, Bam]ona 1964, p. 298-302; J. Vé-
lez Correa, o.c., pp. 12-14.




Medellin, vol. §, n. 29, Marzo de 1982 51

humanistico, va a puntualizar la posicién de la Iglesia en relacién con la
propiedad privada de los bienes de produccién.

. El problema de la propiedad, como Ia Iglesia lo pIantea y diagnostica
desde Leén XITI hasta hoy (LE 14a), muestra un proceso histérico viciado
por el materialismo (LE 13), y consecuentemente planteado en términos
de- conflicto irreconciliable entre Trabajo y Capital (LE 11-12). Este
conflicto toma proporciones mayores por haberse extendido *“a las relaciones
entre las naciones y los continentes, y por eso exige una precisacién
también desde otro punio de vista” (LE 14a). El Papa lo hace volviendo
ya de entrada, al principic clave del documento o sea, el hombre: la
antinomia Trabajo-Capital no es s6lo de conceptos abstractos o de “fuerzas
anénimas” que actiian en la economia, “detrds de uno y otro concepto
estdn los hombres, los hombres vivos, concretos” (ib).

Por eso mismo, la ensefianza de la Iglesia sobre este punto se
aparta radicalmente del programa del colectivismo, proclamado por el
marxismo v realizado en diversos paises del mundo en los decenios si-
guientes a la época de la enciclica de Ledn XIII. Tal principio se diferen-
cia, 21 mismo tiempo, del programa del capitalismo, practicado por el
liberalismo y por los sistemas politicos que se refieren a él (LE 14b).
Respecto a este dltimo aclara de una vez por todas que “la tradicién
cristiana no ha sostenido nunca este derecho (de propiedad) como absoluto
e intocable. Al contrario, siempre lo ha entendido . . . como subordinado
al derecho del uso comiin al destino universal de los bienes” (LE 14b).

Contra las dos opuestas posiciones y directamente contra el marxismo,

arguye el Papa que la propiedad privada no puede ser motivo de contraste
entre Trabajo y Capital, pues éste se adquiere con aquél, y no se puede
poseer contra el trabajo o por el fin tmico de poseer. El dnico fitulo
legitimo para su posesién es que sitva para el trabajo y asi realice el
destino universal de los bienes (LE 14¢); en esta perspectiva se abre
campo a una recta “socializacién” de esos bienes mismos o capital (ib)
como lo explicari, 'y como lo ha ensefiado siempre la Iglesia, apoyada
en argumentos seculares,
: De esta manera, asegurando la primacia del traba]o ¥y por lo mismo
la subjetividad del hombre (su dignidad personal) en Ia vida social, espe-
cialmerite en la estructura de todo el proceso econdmico, la Iglesia rechaza
el capitalismo que defiende el derecho exclusivo de la propiedad privada
de los bienes de produccién como si fuera un “dogma” iniocable en
economia, y por eso “evige gue esie derecho se someta a una revision en
la teoriz y en la prdctica” (LE 14d). Las propuestas que en este sentido
hace la Enciclica demuestiran que este enfoque implica una verdadera
revolucién en economia, como veremos. Asi se replica a la acusacién
del marxismo y de algunos cristianos marxistas que califica la Doctrina
Social de la Iglesia de un capitalismo timidamente reformado.

‘Toda esa acusacién presupone la tesis marxista de que la alienacién
del hombre, de la economia y del trabajo es causada por la propiedad
privada y por tanto la solucién al problema social (alienacidén) es la
abolicién de dicha propiedad. Asi toda ofra solucién que no suprima la
propiedad privada es tildada de capitalismo, lo cual es cierto, si propiedad
se' entiende en la forma como la proclama el capitalismo y que precisa-
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mente la Iglesia rechaza. La argumentacién de Marx no alcanza a la
propiedad privada tal y como la defiende la Iglesia. En esta perspectiva
un’ examen riguroso del discurse marxista no resiste el reto de la Iglesia.
Para abundar més en este punto nuclear de la polémica, el Papa redarguye
conira el marxismo: a) Dentro de la perspectiva de los derechos humanos,
no se puede, eliminando aprioristicamente la propiedad privada, llevar-a
fondo esta transformacién’ disefiada. by Tampoco se logra una “socializa-
cidn” satisfactoria, sustrayendo dichos bienes o capital de las manos de
sus propietarios, pues con ello pasan a ser propiedad de la -sociedad
organizada “quedando sometidos a la' administracién y al control’ directo
dée personas, es decir, de aquellas que, aunque no tengan su propiedad
por méds que eferzan el poder dentro de la sociedad, disponen de ellos
a escala de la entera economfa nacional, o bien de la economia local™
(LE 14f)., ¢) El nitmero siguiente de la Enciclica, reafirma lo anterior
mostrando que ese grupo, al ejercer el monopolio de la administracion
y disposicién de los bienes de produccién, “no da marcha atrds ni siguiera
ante la ofensa a los derechos fundamentales del hombre” (LE 14g). -

Lo original de esta argumentacién consiste en mostrar que, aun
concediendo que ese  grupo no sea gubemamental o estatal, —como lo
ideaba Marx vy que no se ha visto realizado— atin asi cae, por su misma
funcién, —plescmdmndo de los errores personales—, en arbm‘arledades de
consecuencias antihumanas, esas si “alienantes”,

2. 2. 4. “Praxis cristiana” confrontada a la “praxis marxista”. No
dudamos en adoptar el término que, aunque dltimamente ha adquirido
- un sabor casi exclusivamente marxista, pero que histéricamente no lo tiene,
pues ya antes lo emplearon AristSteles, la escuela medieval franciscana y
los modernos fil6sofos desde Fichte para acd. Ademéds, aunque sigamos
el esquema marxista por razones de didlogo, en su contenido y alcance
veremos que la praxis cristiana difiere sustancialmente de la praxis marxista.
Y la razén es obvia: la praxis es sintesis dialéctica de teoria y accidn, v
por tanto, la concepcidn cristiana de la vida, que es esencialmente distinta
y atfin contraria a la marxista, hace que la praxis difiera sustancialmente
de la marxista. En otras palabras, si la “ortodoxia” cristiana difiere sustan-
cialmente de la marxista, lo serd 1a “ortopraxis’, pese a las coincidencias
que hayamos encontrado. Concretemos el aserto. : R

El humanismo cristicro, punto nuclear de la Enciclica, si bien incluye
elementos positives del marxismo (2.1.1.), lo supera en claridad, amplitud
y coherente fundamentacién. Alude ademds a problemas e interrogantes
actuales, que Marx no pudo tener presentes y que muchos neomarxistas
quieren solucionar repitiendo planteamientos de problemas de un siglo atrés.

La concepcicn del hombre, punto de partida para abordar el problema
del trabajo, aparece en el discurso pontificio mas coherente con e! hu-
manismo integral (las incoherencias y ambivalencias en el humanismo
marxista son tema de polémica entre marxélogos) y le sirve de base para
argiiir en favor de la primacfa del sujeto del trabajo o persona, como seiior
que es de las cosas, scan capital o productos (2.1.2). Por otra parte,
aunque mediante el trabajo el hombre s¢ transforme, .no se deduce de ahi
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la negacién de Dios, Creador del hombre, y por lo mismo es el valor
absoluto para la ética (2.1.3.).

El trabajo como esencia del hombre lo entiende el Papa en sentido
mds amplio, por ser mds consecitente con la antropologfa cristiana, de lo
cual se deduce, no sélo el rechazo del materialismo y economicismo con
que se plantea y soluciona la antinomia Trabajo-Capital, sino sobre todo
el planteamiento y propuesta de solucién de dicha antinomia, de la pro-
piedad privada de los bienes de produccién, de su socializacién, etc.
(2.1.4). Esa misma concepein le sirve para mostrar el vicio de rafz del
materialismo economicista, que en la aplicacién niega la libertad y dignidad
de la persoma humana y consiguientemente sus derechos (2.1.5).

La dimensidn social del trabajo y de la persona es tesis perenne en la:
ensefianza social de la Iglesia. Sin embargo, en base a lo anterior, no se
admite la conclusién marxista de que la sociedad marxista sea meia y
valor supremo (2.1.6); la razén no es tanto porque las caracteristicas
de ese socialismo lo hacen “utépico” , sino sobre todo porque esa tems es
germen de totalitarismos que son en si antihumanos,

El problema social, interpretado como “alienacidn” del hombre, lleva
al Papa a rechazar la tesis marxista de que Ia economia sea la raiz de tal
alienacién. ‘Todo fluye del fundamento de todo el discurso anterior: el
humanismo cristiano se opone al pensamiento materialista economicista
y por lo mismo no admite la famosa reduccién de alienaciones que invierte
los valores, concluyendo que la raiz de la conciencia alienada es el ser
social alienado (2.2.1). Por eso, la solucién prictica ((“praxis”) que el
Papa propone, se separa del marxismo en lo referente al conflicto Trabajo-
Capital, “solidaridad”, propiedad privada, socializacién, etc.

~ Por esa misma tazén, la doctrina de la Enciclica, precisamente ad-
mitiendo coni Marx que la alienacién o deshumanizacién del hombre consiste
en que el hombre pierde su sefioric o dominio, destruye el reino sobre
las cosas ¥ se “cosifica”, sin embargo, no admite que la economia o ser
social sea Ia base o raiz de tal situacién. Consecuente con el fundamento
de la Doctrina Social sefiala como causa de tal alienacién al principio
materialista que invierte el orden jerdrquico colocando lo objetivo del
trabajo sobre el sujeto o persona (2.2.1); con ello, sin embargo no se
niega el influjo no determinante o decisivo de la economia o del ser
social “sobre la conciencia, como puede apreciarse en muchas instancias
(LE 1c; 3d; 5df; 10d; 13b, etc). En esta misma linea se muestra la
causa de Ja alienacién del irabajo; el hombre perdid el sefiorio y dignidad;
de ahi que se le sujete al producto del trabajo y-al instrumento del mismo.
Esta inversién ética de valores, fruto de la filosofia materialista, degrada
el irabajo (lo aliena) con menoscabo de la personalidad, con perjuicio
de sus fuerzas fisicas y hasta lo convierte en castigo; como es e} inhumano
caso- de “los campos de concentracién™ (LE 9d).

Continuando en la bilisqueda de la causa o raiz de la alienacién del
trabajo, muestra el Papa que el conflicto entre Capital y Trabajo “inter-
oretado por alguno como conflicto socic-econémico con cardeter de clase,
ha encontrado su expresién en el conflicio ideoldgico entre el liberalismo,
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entendido como ideologia del capitalismo y el marxismo (LE 11d); se
pasé de ahi a convertir el conflicto “en lucha programada de clases llevada
con métodos no sélo ideolégicos sino incluso, y ante todo, politicos” (ib).
" Por eso, para ¢l marxismo la ineludible solucién es la colectivizacién de
los medios de produccién, realizadas por el monopolio del poder o dic-
tadura de la clase proletaria (LE 1le). Comprometerse en ecsa tarea es
realizarse como ser de la “praxis” revolucionaria *

Lo anterior lleva al Papa a oponerse radicalmente a esta propuesta
marxista. Asf, después de mostrar, en base a los principios, Ia prioridad
del trabajo sobre la propiedad (LE 12) y su posicién frente a las ideo-
logfas materialistas-economicistas (LE 13), entra a puntualizar el sentido
de Ia prop;edad privada en relacién con el trabajo (LE 14). Vimos
(2.2.3) c6mo la Enciclica arguye que dicha prop1edad no es la raiz de
la alienacién del trabajo.

.. Los argumentos muestran los limites del derecho de propiedad privada
v sefialan las Iineas de accidn que, en base a la concepcién global de la
Doctrina Social de la Iglesia, se debe emprender (“praxis”). Asi, se exige
una revisién en la teorfa y en la préctica de ese derecho en base a su
relacién con ‘el trabajo (LE 14d) y teniendo presente que esa praxis no
es exclusiva de la clase proletaria (trabajadores manuales), sino de todos,
incluidos los - trabajadores intelectuales, desde los de planificacién hasta
los de direccidn (ib). Bajo esta luz, la Enciclica referenda las propuestas
del magisterio de la Iglesia como la copropiedad de los medios de trabajo,
la participacion de los traba]adores en Ia gestion y en los beneficios de
{a empresa, el Ilamado “accionariado” del irabajo y otras semejantes
(LE 14e). Insiste ademéds en que deben tenerse en cuenta para las apli-
caciones concretas, deniro de la justa posicién del trabajo y del hombre
en cl proceso productivo, las situaciones antiguas y sobre todo la realidad

y problemética creadas en la se.gunda mitad de este srglo para el llamado
Tercer Mundo (ib).

‘Después’ de mostrar que Ia supresién de la propiedad no - socigliza
satisfactoriamente los medios de produceién (LE 14f), ‘consecuentemente
c¢on su principio no duda én poner la condicién de una recta socializacién:
“Se -puede -hablar de socializacién dnicamente cuando ...foda persona
tenga pleno titulo a considerarse al mismo Hempo copropletana de ese
gran taller de trabajo en el que se compromete con todos” (LE 14g). Para
conseguirlo propone crear cuerpos intermedios con fipalidades econémicas,
sociales, culturales, con efectiva autonomia de los poderes pubhcos, en
colaboracién leal y mutua, con subordmacmn a las exigencias del blen
comin. .. {ib).

"Continuando la misma linea deducida del principio fundamental, el
hombre, la Enciclica disefia tareas para el empresario indirecto, que tene

“verdadera responsabilidad” en determinar sustancialmente uno y otto as-
pecto de la relacién de trabajo y en condicionar asi el comportamiento
del empresano directo respecto al contrato y a las relaciones laborales

30 Cf, Cottier, o.c., pp. 221-228; 264-292.
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(LE 17a). Se trata, en otras palabras, de respomsabilizar, desde el punto
de vista ético, al Estado cuando determina uma politica laboral que debe
respetar los derechos del trabajo en el amplio contexto de los derechos.
del hombre (LE 16a). También advierte que para trazar la politica laboral,
se¢ deben temer presemtes, a la luz de los principios fundamentales, las
conexiones entre los Estados que se expresan en el intercambio de bienes
scondmicos ¥ que implican dependencias reciprocas (I.E 17b); estas de-
pendencias, anota, pueden convertirse en formas de explotacién o de in-
justicia, sobre todo cuando se trata de relaciones entre un pais altamente
industrializado y otro en desarrolic, maxime cuando se guian por- el criterio
del maximo beneficio (LE 17cd). Asimismo se estimula a las organizaciones
internacionales (OIT y FAQ) para que ofrezcan nuevas aportaciones en
este sentide (LE 17e).

Al mismo empresario indirecto y partlcularmente al Estado la En-
ciclica le urge actuar contra el desempleo, prestar comvenientes subven-
ciones a los desempleados, proveer a una planificacién global con relacién
a la disponibilidad de trabajo diferenciado (LE 18ab). En el marco de cola-
boracién internacicnal pide que se busquen acuerdos para que el nivel
de vida de los trabajadores presente cada vez menos irritantes- diferencias,
que son injustas y provocan inclusc violentas reacciones (LE 18c).

En la misma perspectiva .deontolégica 'y moral se proponen lineas
concretas al empresario directo respecto a la justa remuneracién del trabajo
(salario) que es “el problema clave .de la ética social” y la verificacién
concreta de la justicia en todo sistema socio-econémico, sea de propiedad
ptivada sea de cierta especie de ‘“socializacién” (LE 19ab). Un salario
justo debe ser, para quien tiene la responsabilidad de la familia, ya en
forma de salario familiar, que no obligue a la esposa a trabajar fuera de
casa con detrimento de sus funciones maternales, ya en forma de subsidios
familiares o maternales (LE 19c¢cd). Ante el hecho actual del trabajo de
la mujer, el Papa no lo rechaza (excepto en la anterior circunstancia) y
exige que en. &l Ja mujer se pueda desarrollar segtin su propia indole, sin
discriminaciones v sin exclusién de aquellos empleos para los cuales estd
capacitada, siempre y cuande no perjudique sus aspiraciones - familiares
(LE 19¢). Ademds del salario, y consecuente con el principio fundamental
de la prioridad de la persona, exige el Papa otras prestaciones sociales:
seguros personales y familiares de vida y de salud, de vejez, de descan-
g0, etc. (LE 19f).

También basado en los derechos de la persona puntualxza el de
esociarse en uniones (sindicatos) que en algin modo tienen origen en las
corporaciones medievales y que hoy son elementos esenciales en la vida
social. Consecuente con su rechazo a la tesis marxista de la Jucha de
clases y del proletariado como gerente de la praxis revolucionaria, de-
muestra que hoy los sindicatos no deben ser excluidos para obreros, sino
que todos (agricultores, intelectuales, empresarios) iienen derecho a aso-
ciarse seglin sus respectivas profesiones (LE 20ab). La Enciclica no admite
el materialismo dialéctico, que interpreta ese hecho como reflejo de la
estructura de clase y exponente de la lucha de clase. Los sindicatos, a la
luz. de la estructura fundamental del trabajo expuesta antes (2.2.2), son
mecanismos de la lucha por la justicia, por los derechos de los respectivos
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profesionales, y no instrumento de una lucha “contra” los demds, consi-.

derados como adversarios. Para que sean factor comsiructivo de orden
social se debe constituir un sistema de vasos comunicanies y, por con-
sipuiente, de “Solidaridad” (LE 20bd). Asi, la finalidad de los sindicatos
es la politica, entendida como una prudente solicitud por el bien comiin,
pero al mismo tiempo no debe hacer politica, es decir, no deben los
sindicatos convertirse en partidos politicos que luchan por el poder y ni

siquiera someterse a éstos o tener vinculos estrechos con éllos, so pena

de pasar a ser instrumentos para otras finalidades (LE 20e). Y para que
los sindicatos no pierdan eficacia en la bisqueda de sus propios derechos,
se legitima el método de huelga dentro de las debidas condiciones y limites
de acuerdo con los principios de la doctrina social de la Iglesia (LE 20g).

Sobre la importancia fundamental para la sociedad y la dignidad del
trabajo agricola, se proponen cambios radjcales y urgentes de esas situa-
ciones objetivamente injustas (LE 21). Todo ello contrasta con la tesis
marxista sobre el papel del campesinado, consecuencia del error sefialado
por el Papa a la tesis del proletariado como agente de la revolucién y que
Mao Tse Tung contradijo en la préctica,

Por ser de actual aplicacidn en América Latina la fesis de Ia de-
pendencia, vinculada directamente a “la teoria del imperialismo” formu-
lada por Lenin, la mencionamos aunque el tema no es tratado directamente
en la Enciclica. Sin embargo, indirectamente se puede mostrar que la
teoria de la dependencia por su estatuto tedrico, por su economicismo y
por su reduccicnisme ', cae bajo las objeciones que al marxismo hace

la Enciclica. En esta linea y consecuente con la posicién fundamental de

ia Iglesia, se deben leer la descripcién que se hace de las dimensiones
internacionales del conflicto Trabajo-Capital (LE 11f), la aplicacién de
las propuestas papales sobre la problematica trabajo y piopiedad, en lo
que concierne al llamado Tercer Mundo (LE 14e) y sobre todo, las di-
rectrices que a propésito del empresario indirecto se trazan con respecto
a las relaciones entre paises altamente industrializados o ricos y los paises
pobres (LE 17be), o las que proponen a propésito del problema de empleo,
en donde expresamente se alude a la *dependencia®, la cual es un hecho,
que, para evitar se convierta en causa de situaciones iDjllStaS precisa’ de
una “‘colaboracién internacional”, basada en los punmplos fundamentales
-de la ensefianza social de la Iglesia (LE 18cd).

Conclusion

Después del anélisis anterior creemos poder afirmar que la propuesm
cristiana de solucién al problema social, en clave del trabajo, es mds solida
(fundada en el hombre integralmente considerado), mds coherente (cada
tesis' se conecta con el fundamento y de él se deducen las aplicaciones),
mds actual (problemitica de hoy) y mds eficaz (la meia no es utépica y
los medios para conseguirla son concretos) que la propuesta marxista,.

;él;g Timénez, dAmérica Loting v el Mundo Desarro!fado, ‘Ed. Cedial, Bagoté 19779,
PP. - . . -
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La confrontacién entre la Encfclica-y ‘el marxismo se hizo en base
al mismo esquema para ambos, y esperamos con tal método analitico
haber subrayado los.puntos de coincidencia y el nervio de la discrepancia
a la vez que las razones de ambos, procurando en ese .didloge hablar en
el mismo lenguaje. No fue un cotejo de todas las tesis, pero si de. las
fundamentales para ambas posiciones. De ello aparecid clara: la: discre-
pancia esencial entre. cristianismo y marxismo. Conclusién obvia es que
cada una de las soluciones. exige asumirlas integramente, y es una ilusidén
pretender tomar parte de aqui y parte de. alld. Lo positive de una y otra,
los puntos de convergencia, no son estratagemas ticticas sino que fluyen
dentro de cada sistema. .

Lo anterior aparece claro en la confrontac:tdn de la “praxis” con que
se: cierra tanto el andlisis del marxismo (1.2.4), como el de la docirina
de la Enciclica (2.2.4), En dicho concepto nos parece condensarse el
meollo del marxismo que hoy es definido por autoridades neomarxistas
como “filosofia de la praxis”, y a la vez, lo més substancial de la doctrina
social de la Iglesia, que podriamos con mucha propiedad llamarla “praxis
social cristiana”. En efecto: si admitimos “la praxis” como la sfnfesis
dialéctica de la teoria con -la prdctica, las que mutua y esencialmente se
interrelacionan, encontramos en qué y por qué discrepan - marxismo y
cristianismo: la feoria que implica, ianto la concepcidn del hombre, fun-
damento de la misma y del trabajo, como el diagndstico del problema
social o deshumanizacién del hombre, son discrepantes en su contenido
¥ en su valoracidn, pues ésta, seglin el marxismo, se hace con la pauta
de una filosofia materialista-economicista, y segin la docirina de la En-
ciclica, con la de un pensamiento humanista integralimente realista (el
hombre considerado en todos sus aspectos). Consecuencia de lo anterior
es que las propuestas de solucidn al problema del trabajo, y por consi-
guiente, de la cuestién social, discrepan esencialmente entre si. Cudl de
las dos opciones serd mds vélida, queda a juicio de quien haya seguido
la argwmentacién de esta confrontacidn, y si quiere, también puede con-
siderar cudl “praxis” es mds humana en todo el sentido de la palabra por
ir a todo el hombre v a todos los hombres.

Las consideraciones precedentes nos dan legitimo derecho para ca-
racterizar la praxis social cristiana como auténtica revolucidn, en el sentido
de cambio profundo de mentalidad, de aciitudes y comportamientos con-
secuentes con el humanismo integral, y por consiguiente, cambio estrue-
tural a nivel politico, social y econémico., A este propdsito no sobra
advertir que la sclucién marxista se apoya en su materialismo histérico
basado en aquello de que el ser social (la base econdmica) determina la
conciencia social. Esta tesis, cruz del marxismo, como lo demuestran las
miiltiples interpretaciones, es rechazada por la doctrina social de la Iglesia,
consecuente con su principio fundamental de la primacfa de la persona
en el trabajo, que es clave de la cuestién social v por ende de Ia praxis,

Con lo dicho nos parece replicar suficientemente al reproche que
superficialmente se hace a la Doctrina Social de la Iglesia diciendo que
no pasa de ser “tercerismo” o parche al capitalismo. Todo lo contrario:
tan diametralmente se opone al marxismo como al capitalismo. Esto pudo
apreciarse cuando en la Enciclica se muestra que el materialismo y el
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economicismo, comunes a ambos sistemas, son la causa del problema ¥y
por ccasiguiente, no pueden ser su solucidn.

.. Por otra parte, la praxis social cristiana, .como se presenta en:la
Enciclica, no propone débiles acciones dispersas sino que todas. se deducen
de. la dignidad del trabajo basada en la del hombre. De ahi su fueiza de
conjunto, su solidez, su coherencia y su garantia de eficacia. :

Finalmente, es notable que, a pesar de proponernos la Enciclica una
“praxis social cristiana®, Juan Pablo Il ponga como destinatarios de su
carta, no s6lo a los pastores y fieles de la Iglesia, sino ademas “a todos
los hombres de buena voluntad”, siguiendo en esto a su predecesor Juan
XXIII en Pacem in Terris. Quiere con ello indicar que se trata de un
llamamiento en favor de una humanidad deshumanizada hecho a aquellos
que sin prejuicios y con mente abierta y voluntad decidida se compro-
metan con un humanismo mtegr&l que por ser tal, ¢s cristiano, Con o
cual no se agota el sentido “cristiano”, pues la praxis que se propone es
motivada, impulsada y robustecida por la fe, no sélo en su contenido
tedrico, como lo vimos ya en el fundamento de la Enciclica al apelar -al
Génesis, sino también en toda la V parte (LE 24—27) que da riquisimos
elementos para una espiritualidad, fuente de esa “mistica”, que en con-
traste.con algunos no-creyentes, se echa de menos en muchos cristianos
para comprometerse en la salvacién del mundo.




“Laborem Exercens’ : B
Opcidn por los Pobres y Solidaridad con los Hombres det Trabajo

Ricardo Antonecich, SJ., Lma, Peri

. Dentro de la riqueza ofrecida por el Magisterio del Papa Juan Pablo
II en su Enciclica Laborem Exercens merece atencién particular el tema
de la solidaridad con los hombres del trabajo. Dos razones nos inducen
a tal eleccién. La primera, es la claridad con que el Papa reafirma el valor
de la solidaridad y al mismo tiempo toma clara posicién ante las ambi-
gliedades que podrian resultar de dicha opcién. La segunda, es la: ilumi-
nacién que la doctripa del Papa aporta a la perspectiva latinoamericana
de la opcién preferencial por los pobres, expresada tanto en los docu-
mentos de Puebla como en la practica de nuestras comunidades ecleszales

"Juzgamos que ambas lineas son complementarias, se. ennquecen mu-
tuamente y ‘muestran cémo la cpcién por el pobre tiene dimensiones que
sobrepasan el dmbito de nuestro Continente, . y también, c6mo dicha opcién
débe temer como uno de sus elementos més destacados la defensa del
derecho al tiabajo y de los derechos derivados del trabajo. Diriamos que
la solidaridad, tal como la presenta el Papa, encarna en muchos aspectos
pricticos la opcién por el pobre,

En la primera parte del trabajo intentamos comparar ambos conceptos:
“opcién por el pobre” y “sclidaridad con los hombres del trabajo”. Des-
pués -analizamos los riesgos y ambigiiedades de dicha opcién y solidaridad,
Ed tercer lugar abordamos los valores que se quieren reafirmar a pesar
de los nesgos que hay que correr,

L Opqién por- ¢l Pobre y Solidaridad con los Hombres dai Traba]6

Llama 1a atencién, en ambos temas, el propésito de los Obispos en
Puebla'y del Papa en Laborem Exercens de no reducir a limites demasiado
estrechos el contenido semdntico de “pobres” y de “hombres de’ trabajo™.
Pero al mismo tiempo, la inequfvoca alusién a fenémenos' sociales bien
delimitados tanto por la catencia de bienes materiales, como al trabajo
de los que sdlo tienen tal capacidad al concurrir a la empresa y no disponen
de recursos econbmicos. Debemos ser fieles a estos dos datos. Por ello
tratamos en primer término del propdsito de no reducir ambos conceptos
a una’ sola ‘categoria social de cardcter econémico. Pero deberemos con-
siderar, luego, la clara alusién a un sector determinado de la’ sociedad.
Armonizar ambos aspectos nos permn’arﬁ ]legar al nftldo concepto de 10

“preferencial-no-excluyente”,
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1. Bl propésito de no reducir

Puebla no quiere delimitar el compromiso cristiano con un solo sector
de la sociedad. De alli que se-alude ‘permanentements a la dimensién
universal de la caridad. Como Jesucristo, hay que hacer el bien a todos
(cf 15). No es la intencion de la Iglesia al dirigir su atencién a los
pobres, el dejar de lado otras clases sociales (cf. 147). No se posee
ciertamente la caridad de Cristo si se excluye de nuestro amor a una
persona {(cf. 203). Puebla abre mucho mis el abanico de los pobres,:
objeto de su opcidn preferencial, cuando proclama: “Nos preocupan las
angustias de todos los miembros del pueblo, cualquiera sea su condicién
social” (n. 27).

. En la misma hnea la opmén preferenmal por los pobres no es la
tinica, ya que hay ofras opciones preferenciales, como la opcién por los
jovenes y otras més.

Laborem Exercens tampoco identifica exclusivamente al “hombre del
trabajo™ con el obrero o el campesino, ya que define trabajo como “todo
tipo de accién realizada por el hombre independientemente de sus carac-
leristicas o circunstancias”. “El trabajo es una de las caracteristicas que
distinguen al hombre del resto de las criaturas...” (LE, introduccidn).
El trabajo asi considerado es tarea de todos los hombres y se realiza a
través de mdltiples actividades: “La Iglesia estd convencida de que el
trabajo constituye una .dimensién fundamental de la existencia del hombre
en la tierra” (LE 4a). En tal sentido, la solidaridad con el hombre del
trabajo debe ser ampliada a todos los grupos sociales (cf. LE 8¢) ¥y no
puede reducirse exclusivamente a los intereses de un grupo laboral, sea
de los trabajadores industriales u obreros, ¢ de los del campo.

"2 Ia clara alusidn a gmpo.r mcmz'e_r defmtdo.r

Sm embargo, tanto Puebla como la Encmhca —sin quererse encerrar
en estrechos limites semdnticos-— si privilegian una categoria social, ha-
ciéndola como portadora de esta preocupacién, nacida de motivos evan-
gélicos. Puebla parece designar esa pobreza material de carencia de bienes
al hablar de los rostros concretos (n. 31 y siguientes); al decir que aunque
se ama 2 todos, se privilegia, como Jests, a los pobres (cf. 192), al con-
denar las-violencias a los pobres (cf. 318), o al concretar el amor a Dios
€omo servicio: al oprimide (cf. 327), al aludir a la carencia de la educacidn,
en los pobres (cf. 439, 1034); a una opcién por el pobre, exigida por
una realidad escandalosa (cf. 1154) que consiste en esa brecha que separa
grupos sociales y econémicos, verdadero escandalo y contradiccién con el
ser cristiano- (cf..28). Se trata de un deliinitado grupo social al cual se
dirige el Papa Juan Pable Il y cuyas. palabras se reprodcen en el n. 1143:
se trata de aquellos de quienes la Iglema debe ser. voz de los sin voz
(cf. 1094), que sufren como consecuencia de estructuras sociales (cf. 1160,
1250) generadoras de situaciones injustas, Para estar en sinfonia con ese
grupo de. escasos recursos, la Iglesia deberia revisarse en esta materia
(cf. 1157) y saber valorar ¢l uso de medios pobres (cf. 1235). Se irata,
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en fin, de aquellos pobres que Jesis privilegid, con quienes se identificd,
a quienes pone como medida del seguimiento (cf. 584, 1141, 1145).

* De igual manera, Juan Pablo Il en su Enciclica, nos recuerda que
el problema del trabajo tiene su expresién més moderna dentro de un
gran conflicto: “Se sabe que en todo este periodo, que todavia no ha
terminado, el problema del trabajo ha sido planteado en el contexto del
gran conflicto, que en la época del desarrollo industrial y junto con. éste
s¢ ha manifestado enire el ‘mundo . del capital’ ¥ el ‘mundo del trabajo’,
es decir, entre el grupo restringido, pero muy influyente, de los empre-
sarios, propietarios o poscedores de los medios de produccién y la mas
vasta, multitud de gente que no disponia. de estos medios, y que participaba,
en cambio, en el proceso productivo exclusivamente mediante el trabajo.
Tal conflicto ha surgido por el hecho de que los trabajadorcs, ofreciendo
sus fuerzas para el irabajo, las ponian a disposicién del grupo de los
empresarios, y que éste, guiado por el principio del méximo rendimiento,
trataba de establecer el salario mas bajo posible para el trabajo realizado
por los obreros. A esto hay que aifadir también otros elementos de explo-
tacién, unidos con la falta de seguridad: en el trabajo y también de ga-
rantias sobre las condiciones de salud y de vida de los obreros y de. sus
familias”. (LE- tic})..

Al referirse, pues, el Papa al “hombre del traba]cr” lo hace aunque
no en términos exclusivos, como lo hemos visto, si en forma directa y
prioritaria, para referirse a un grupo social bien concreto, cuyo trabajo
ha sido minusvalorado por los presupuestos  materialistas y economistas
que privilegiaban el capital sobre el trabajo (cf. LE 13¢); se trata de un
trabajo que bajo €sos presupuestos fue entendido y fratade como una
simple mercancfa “que el trabajador —especialmente el obrero de la
industria— vende al empresario, que es a la vez el poseedor del capital,
o sea del conjunto de instrumentos de trabajo y de los medios que hacen
posible la produccién” (cf. LE 7b); se trata, igualmente de un trabajo
cuya dignidad fue violada por el de:sempleo o por la depreciacidn del
trabajo y de los derechos que fluyen del mismo (cf. LE 8f). o
" Al referirse a este grupe social, el Papa retoma el pensamienio social
de la Iglesm En otros términos se refiere al trabajo como problema central
de aquella “cuestién social que no ha dejado de ocupar la atencién de la
Igles:a” (cf. LE 2b): Se trata de aquella “cuestién obrera, denominada a
veces cuestién proletaria. Tal cuestidn —-con los problemas anexos a ella—
ha dado origen a una justa reacci6n social, ha hecho surgir y casi irrumpir
uiy gran impulso de solidaridad entre los hombres del trabajo, y ante todo,
entre los trabajadores de la industria” (LE 8b).

3. Smteﬁ.r opeion pmferem:ml pero no exclusiva

La amonia entre estos dos aspectos que deben asumirse.  conjunia-
mente, de no reducir el trabajo a un solo -tipo, pero de considerar a éste
en forma privilegiada, casi como sfmbolo de un hecho social de més
amplias. proporciones, podria definirse con las felices expresiones de Puebla
de la opcién preferencial pero no exclusiva ni excluyente. Repetidas veces
lo§ Obispos insisten en armonizar la universalidad del amor con el privi-



62 R. Antoncich, “Laborem Exercens” y Solidaridad

legiar a los pobres (cf. 27, 192). El Evangelio se dirige a iodos, aunque
atienda ‘preferencialmente a los pobres (cf. 270); el amor fraterno debe
extenderse a todos, pero prefereniemente a los pobres (cf. 324); la:auten-
ticidad de la evangelizacidn est4 ligada a esa preferencia por el pobre
(cf. 382); las comunidades eclesiales de base expresan el amor preferencial
que la Iglesia tiene por los méds pobres (cf. 643); los religiosos son invi-
tados a optar por el pobre sin descuidar el amor a todos los hombres
(cf. 754), y lo mismo se pide al Obispo (cf. 707), a los sacerdotes (cf. 670,
711), a los jévenes (cf. 1188), a los constructores de la sociedad (cf. 1217).

Juan Pablo: II no tiene una expresién semejante, pero indica que la
solidaridad debe ampliarse a otros grupos y no quedarse Gnicamente en
los “trabajadores industriales: “Movimientos de solidaridad en el campo
del trabajo —de una solidaridad que mo debe ser cerrazén al didlogo vy
a la colaboracién con los demas— pueden ser necesarips incluso con
relacién a las condiciones de grupos sociales que antes no esiaban com-
prendidos en tales movimientos, pero que sufren, en los sistemas sociales
v en las condiciones de vida que cambian, una ‘proletarizacién’ efectiva,
o mis afin, se encueniran ya realmente en la condicién del ‘proletariado’,
la cual aungque no es conocida todavia con este hombre, lo merece de
hecho” (LE 8e). El Papa menciona el hecho innegable de una cierta pro-
letarizacidn de sectores incluso intelectuales. Hay una auténtica “desocu-
pacién de los intelectuales” que es verdadero problema social. -

1R Hnesgos de Ia Opcién por los Pobres v de la Solidaridad
con los Hombres del Trahajo

Toda opcién y solidaridad con un grupo social enirafia el permanente
riesgo del exclusivismo cerrado. La solidaridad, sin embargo “no debe ser
cerrazén al didlogo y a la colaboracién con los demds”, advierte el Papa
(cf." LE 8e).

Asi el legitimo amor de 1a familia no debe cerrarse en si mismo sino
educar a todos los miembros de ella para una responsabilidad global en
la sociedad. Puebla recalca “la mecesidad de una educacién de todos los
miembros de la familia en la justicia y en el amor, de tal manera que
puedan ser agentes responsables, sclidarios y eficaces para promover solu-
ciones cristianas de la compleja problemética social latinoamericana® (604),

" El amor legitimo. a la patria no puede convertirse er un nacionalismo
cxagerado. que enturbia las relaciones pacificas con ofros pueblos. La vi-
talidad de las Iglesias y comunidades locales no debe aislarse de la co-
munién universal en Ia fe.

Tales ejemplos muesiran permanentes riesgos donde Io particular
parece contraponerse a lo universal. Sin embargo, tal riesgo es asumido
conscientemente, porgque todo ser humano se prepara para la sociedad en
€l seno de una familia, de una nacién y cultura, de una iglesia particular.

No puede ser de otro modo: si el amor universal es concreto y no
mera abstraccién, se vive mempre a partir de lo particular, La madre de
Tamilia ama a todos los nifios a partir de los suyos; todos los hombres
‘athan a-todds los pueblos a partir del amor al propio pueblo; y todos los
‘ciistianos nos abrimos a la lglesia universal a partir de wuna ‘comunidad
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particular, La ley de la encarnacién estuvo también vigente para gl propio
Verbo Encarpado Jesucristo: Hijo de Dios y verdadero hombre tuvo que
asumir una historia y condicidén particular, Sus seguidores debemos imitar
-¢l camino desde esa encarnacién en lo concreto e histérico hacm lo uni-
versal y permanente.

Las tentaciones de la sohdandad con los pobres y traba]adores pueden
expresarse como las del egoismo de clase y la agresividad ante otras clases.
Todo egoismo produce conflictividad, agresividad, ruptura de comunibn.
A su vez, esta agresividad despertada por un conflicto real, puede ser
organizada y encauzada en una programada lucha de clases, hecho anta-
g6nico que se legitima, justifica y explica por una ideologia Y una opeidn
de politica partidaria. Detengdmonos en examinar estos riesgos en los
textos de Puebla y de la Enciclica.

1. Egmmo de clase en el Documenio de Pucbia

 El egcusmo es constatado en Puebla unas veces a mvel mdmdual
otras colectivo; en ocasiones vivido en la prictica y a veces incluso leg:-
trmado con un - prejuicio ideoldgico. .

Puebla reconoce, por ejemplo, que “no todos los miembros de la
Iglesia han sido respetucsos del hombre y de su cultura; muchos han
mostrado una fe poco vigorosa para vencer sus egofsmos, su individualismo
y stt apego a las riquezas, obrando injustamente y-lesionande Ia umdad
de la sociedad y de la misma Iglesia” (966).

.Tal egoismo tiene un cardcter més colectivo cuando se altlcula en
torno a intereses econdmicos: “Grupos minoritarios nacionales, asociados
a veces con intereses fordneos, se han aprovechado de las oportunidades
que le abren estas viejas formas de libre mercado, para medrar en su
provecho y a expensas de los intereses de los: sectores populares .mayo-
ritarios” (Puebla 47).

Tal egoismo colectivo se refle]a cuando algunos insisten en mantener
-sus privilegios a cualquier precm {Mensaje, 3a) o cuando “clertos sectores
de poca sensibilidad social” muestran reservas ante el magisterio de los
Obispos en temas sociales en beneficio de todes {cf. 160). ‘

. Pinalmente, lo que ¢s més grave, tales egoismos se autolegmlnan y
. ‘justifican “en la idea errénea de que los hombres no son fundamentalmente
iguales. Semejante diferencia articula en las relaciones. humanas muchas
discriminaciones y marginaciones incompatibles con la dignidad del hom-
bre. Mis que en teoria, esa falta de respeto a la persona se manifiesfa en
expresicnes y actitudes de quienes se juzgan supetriores a ofros. De aqui,
con frecuencia, la situacién de - desigualdad en que viven cbreros, cam-
pesinos, indigenas, empleadas domésticas y tantos ofros sectores™ (309).

2. Egoismo de clase en la Encidzm

El Papa aborda el tema del egoismo de clase en directa relacién con
-1a.solidaridad cort. los hombres del trabajo y de los hombres del trabajo.
*“Los justos esfuerzos por asegurar los derechos de les trabajadores, unidos
;por la misma profesién deben tener siempre ‘en cuenta las limitaciones
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que impone la situacién econémica general del pais. Las exigencias sin-
dicales no pueden transformarse en una especie de ‘egoismo’ de grupo o©
de clase, por mis que puedan y deban tender también a corregir —con
miras al bien comin de toda la sociedad— incluso todo lo que es defec-
twoso en el sistema de propiedad de los medios de produccidn o en el
modo de. administrarlos o de disponer de ellos. La vida social y econtimico-
social es ciertamente como un sisterna de ‘vasos comunicantes’ y a este
sistema debe. también adaptarse -toda actividad social que tepga como
finalidad salvaguardar los derechos de los grupos particulares” (LE 20d).

3. Manipulacion zdeoioguo-polima en Puebla

Lo pohnco debe ser rectamente valorado. Puebla distingue dos con-
ceptos: Ia politica en sentido amplio que mira al bien comin, que precisa
los valores fundamentales de toda comunidad, conciliando la libertad con
la igualdad, la autoridad ptblica con la legitima autonomia y participacién
de las personas y grupos, la soberania nacional con la convivencia y soli-
daridad internacionales (cf. 521). Otrc concepto es el de la politica de
partido, ejercida a través de grupos de ciudadanos que se proponen con-

seguir y ejercer el poder politico para resolver las cuestiones econdmicas,.

politicas y sociales segiin sus propios criterios e ideclogias (cf. 523).

~ Pero el campo de la politica se presta facilmente para los abusos.
“Esto. ocurre més notoriamente en el ejercicio del poder politico, por
tratarse del campo de las decisiones que determinan la organizacién global
del bienestar temporal de la comunidad y por prestarse mas facilmente no
solo a los abusos de los que detentan el poder, sino a la .absolutizacién
del ‘poder mismo, apoyados en la fuerza pdblica” (500).

-El caricter englobante de lo politico se evidencia también en-las 1de0-
logias. “La ideologfa manifiesta las aspiraciones de (un) grupo de la
sociedad, llama a cierta solidaridad y combatividad y funda su legitimacién
en valores especificos. Toda ideologia es parcial, ya que ninglin grupo
particular puede pretender identificar sus aspiraciones con las de Ia so-
ciedad global. Una ideclogia serd pues legitima si los intereses que defiende
fo son y si respeta los derechos fundamentales de los demds grupos . de
la nacién. En este sentido positivo, las ideologias aparecen como nece-
sarias para el quehacer social, en cuanto son mediaciones para la accién”
(535). Pero tienen también su aspecto negativo cuando instrumenian per-
sonas e instituciones al servicic de la eflcaz consecnclén de sus fines
(cf. 536).
© - Los legitimos intereses de la lucha smdmal pueden ser desviados de
sus fines por la manipulacién ideolégico-politica. Puebla constata: “en
algunos casos la politizacién exasperada de las cipulas sindicales distor-
siona la finalidad de su organizacién” (46).

.4 Mmupﬂlacwn xdeolagsca-palé;xm en la Enciclica

- Si los sindicatos deben ser' exponentes de-la lucha por la justicia
‘'social,.en defensa de los legitimos -derechos de los - trabajadores, que :en
“las. cuestiones’ controvertidas “asume también un cardcter .de oposicién
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a los demds, esto sucede en consideracién del bien de la justicia social
¥y no por la lucha o por eliminar al advetsarzo” (LE 20c).

La solidaridad con los hombres del- trabajo, realizada y vivida a
través de los organismos sindicales tiene pues una- incidencia en el bien
comin. “En este sentido la actividad de-los sindicatos entra indudable-
mente ¢n el campo de la ‘politica’ entendida ésta como una prudente
solicitud por el bien comin. Pero al mismo tiempo, el cometido de los
sindicatos no es ‘hacer politica’ en ¢l sentido que se da hoy comtinmente
a esta expresion. Los. sindicatos no tienen cardcter de ‘partidos politicos’
que luchan por el poder y no deberian ni siquiera ser sometidos a las
decisiones de los partidos politicos o tencr vincules demasiado estrechos
con ellos. En: efecto; en tal situacién ellos pierden fécilmenté el ‘contacto
con lo que es su cometido especifico, que es el de asegurar justos derechos
de los hombres del trabajo en gl marco del bien comin de la sociedad
entera y se convierten en cambio en un instrumento para ofras finalida-
des” (LE 20e). Muchos beneficios conseguidos por la- solidaridad de los
trabajadores se ven limitados, porque.*“sistemas ideoldgicos o de: poder,
asi como nuevas relaciones surgidas a distintos niveles de la convivencia
humana, han dejado perdurar .injusticias flagrantes o han provecado otras
nuevas™ (LE 8d). : ;

El Papa considera que la ideologia y la politica pueden’ transformar
tan radicalmente la justa solidaridad del trabajo, que lleven a caminos
cuestionables desde la fe. El conflicto real del mundo del trabajo y del
capital “interpretado por algunos como un ¢onflicto socio-econémico con
cardcter de clase, ha encontrado su expresion en el conflicto 1deolog1c0
entre el liberalismo ¢ntendido como’ ‘ideclogia del capitalismo, y el marxis-
mo, enténdido como ldeologm del socnahsmo cientifico y 'del comunismo,
que pretende infervenir come portavoz de la clase obrera, de todo el
proletariado mundial. De este modo, el conflicto real que existia entre
el mundo del trabajo 'y el mundo del capital se ha transformado en la
lucha programada de clases, Ievada con métodos no solo ideolégicos,
sino incluso, y ante todo, politicos. Es conocida la historia de este con-
flicto, como conocidas son también las exigencias de upa y oira patte.
El programa marxista, basado en la filosofia de Marx y de Engels, ve
‘en la lucha de clases la dnica via para eliminar las injusticias de’ clase,
existentes en la sociédad, y las clases mismas. La realizacién de este
programa antepone la colectivizacidn de los medios de produccién, a
fin de” que a través del traspaso de estos medios de los privados a la
_colectividad, el trabajo humano quede preservado de la explotacién. A
esto tiende la lucha conducida con métodos no sélo ideolégicos sino
también politicos. Los grupos inspirados por la ideologla marxista como
partidos politicos, tienden, en funcién del principio de la diciadura del
proletariado, y ejerciendo influjos de distinto tipo, comprendida la presién
tevolucionaria, al monopolic ‘del poder en cada uma de las sociedades,
para introducir en ellas, mediante la supresién de la propiedad privada
de los medlos ‘de produccién, el sistemna colectmsta” (LE 11de).
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(i, Afirmacion de Valores y el Precio de los Riesgos

Hemos tratado de riesgos objeiivos en que puede incidir la opeidn

por los pobres y la solidaridad con los trabajadores: hacer de dicha
opcidén y solidaridad una lucha cerrada; propia de un egoismo de clase,
o lHevarla como instrumento de otros intereses de- cardcter 1deolog1co y
politico. :
Pero todo creyente que, por su fe, hace dicha opcidn y busca tal
solidaridad corre, ademds, el riesgo de ser “acusado” de clasisia y parti-
dista politico, de estar ideologizando y ser manipulade. Tales acusaciones
provienen de aquellos grupcs sociales que sienten disminuido su poder
porque se defiende la legitimidad de los devechos de los pobres y trabaja-
dores. No siempre que alguién es ‘“‘acusade” de algin delito es por
*haberlo cometido™. -La propia experiencia del Evangelio de Jesucristo
Jo muestra repetidas veces, Jesis fue acusado de hacer politica subversiva
ante ¢l representante del César romano, porgque asi convenia a los grupos
que querian eliminarlo:

Muchos creyentes se sienten paralizados en-su- opcuSn por los. pobres
y en su solidaridad por los trabajadores por ese doble riesgo tanto. objetivo
como subjetive. Temen objetivamente dejarse envolver por una estrategia
sutil que los lleve inexorablemente a situaciones muy ajenas a sus pro-
positos iniciales. En otros casos subjetivamente temen perder la fama,
el prestigio, la posicion social o eclesial, si se definen claramentée por
el pobre y sin son claramente . sohdanos con Jos trabajadores. e

" La pregunta que deberaos hacerros, por tainto, es la’ srgluente' c,Es
-p051ble hacer la opcidn por los pobres y vivit la solidaridad con’ los
trabajadores sin cder en los dos riesgos de la’ luchd de clases o de la
manipilacién - Jdeoléglco-polit:(ca‘? La respuesta que Juan Pablo II darda
a esta pregunta, asi formulada, sena un c]ansim'o si’. Tal es el propéslto
de toda st Enciclica. -

La experiéncia de la vida nos muestra que se corren rlesgos cuando
se quieren afitmar ciertos valores. En el campo del “deporte hay riesgos
evidentes en ciertas competencias de velocidades (automdviles, motociclétas
ete.). Sin embargo el deportnsta tanto més es apreclado cuando més rlesgo
ha debido correr,

“Los misicneros arnesgan su vida y su salud porque ]uzgan que ‘estos
valores son menos relevantes en la vocacién a 1a que se swnten llamados
que el anuncio del Evangelio' v la extensién de la fe.

* © Afirmar el valor de la libertad tiene ‘el riesgo de abusos, pero” no
por  eso hay que cortar la libertad. Lo mismo ‘sucede con la autoridad:
el hecho de que existan abusos de autorldacl no Iegltlma la supresrén de
toda autoridad. '

" En todos estos casos, el riesgo que se asume es aprecnado como
valedero, porque el valor que s¢ quiere afirmar es_considerado’ superior.
Pablo sufre los peligros indecibles de sus viajes misioneros, pero todo’ 1o
soporta con alegna por anunciar el mensaje de salvacién a los pueblos
paganocs. El propio Jeséis nos propone la pardbola del Remo CcOmO mar-
garita preciosa o como tesorc escondido en el campo, que unpulsan a
jugarlo todo, cambiar todo lo que uno posee por ese valor superior,
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-¢Podriamos aplicar estos ejemplos al caso de la solidaridad? Creemos
qtie tal es la posicién del Papa en su Enciclica. A. pesar de que la solida-
ridad puede ser reducida.a los: términos de un egofsmo de clase, o en-
cauzada por una lucha programada de clases, o ‘manipulada por ideclogias
y partidos, debe ser reafirmada y vivida como compromiso cristianc.

4Qué valores cristianos permiten al Papa asumir este riesgo? Pen-
samos que se pueden agrupar en -torno a tres ideas: el anuncio de un
proyecto creador; la denuncia de una degradacién del trabajo; la pmpuesta
evangélica del respeto a los derechos del trabajo.

L. El anuncio del proyecto creador de Dios

La sohdandad con los hombres del traba10 debe ser ¢l lugar o espaclo
desde donde se afirme el valor evangélico del proyecto de la Creacidn.
Llama la atencién la claridad y nitidez con que el Papa ‘considera el
trabajo desde una visién de fe. Es verdad que las ciencias humanas con-
iribuyen a ver la problemética del trabajo, pero si “la Iglesia estd con-
vencida de que el trabajo constltuye la - dimensién fundamental de la
existencia del hombre en la tierra”, llega a esa conviccidn desde “la fuente
de la Palabra de Dios revelada, y por ello lo que es una conviccién de
la inteligencia adquiere a la vez el cardcter de una conviccién de fe”
(LE 4a). S5i la Iglesia cree en ¢l hombre y piensa en él, “se dirige a él no
s6lo a la- luz de la ‘experiencia histérica, no sélo con la ayuda de los
multiples métodos del conocimiento cientifico, sino. ante todo a la luz
de la palabra revelada del Dios vivo” (LE 4a).

En. varias ocasiones el Papa usa la expresién evangeho del tlaba;o
para indicar esta verdad-desde la fe, que valora de tal manera el trabajo,
que el propic Hijo de Dios lo asumié (¢f. LE 6e). El Evangelic del trabajo
crea una nueva manera de pensar, de valorar y de actuar (cf. 7a), fundada
en el ejemplo del mismo Sefior (cf. 26a), y-del apdstol Pablo (26d). Todo
estohace"del evangelio del trabajo la raiz de la espiritualidad (cf. 26g).

“El primer evangelio del trabajo se encuentra sin embargo, en las
pagmas iniciales de la Sagrada Escritura: en ¢l Génesis (cf. 25¢); Desde
ellas comprendemos la doble: dimensién inherente al trabajo: la objetiva
de transformar-la tierra, y la subjetiva de hacerse —el hombre— por esa
actividad transitiva, verdadero sefior que domina el mundo como sit vo-
cacion propia. : :

'Si la actividad humana desde el aspecio objetivo se concreta en un

“ptoducto”’ y ‘éste puede sev considerado predominantements desde un
punto de vista objetivo, desde otro punto de vista, el subjetivo, todo trabajo
expresa la dignidad del hombre como autor; y esta dimensidn exige una
consideracién .ética. El mal de nuesira época es precisamente la disociacién
-entre. economia y- ética; la separacidn -de las dimensicnes objetiva y sub-
jetiva del ‘trabajo; la supervaloracién del producio sobre el hombre que
lo"realiza y sus dereches; en. una palabra el predornlmo del economismo
y matenahsmo -

:La perspectwa de la fe ha llevado al Papa, pues, ‘a una. posicidn desde
.la cual puede ‘con firmeza denunciar la inversién del orden de la' creacién.
El hombre sé encuentra con la creacidn, porque en definitiva, la materia
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prima tiene gue.extraerla de ella. El hombre no es creador de esas riquezas.
“El las encuentra, en cierto modo, ya. dispuestas, preparadas para el des-
cubrimieato intelectual y para la utilizacién correcta en el proceso pro-
ductor. En cada fase del desarrollo de su trabajo, el hombre se encuentra
ante el hecho de la principal donacién por parte de la “naturaleza™ y en
definitiva por arte del Creador. En el comienzo mismo del trabajo humano
se encuenira -¢l misteric de la creacidn. Esta afirmacién ya indicada como
punto de partida, constituye el hilo conductor de este documento, y se
desarrollard posteriormente en la. dltima parte de las presentes reflexio-
nes” (LE 12c¢).

El hombre se encuenira con &l misterio de la creacién, no sélo como
objetos que le son dados, sino como material preparado y dispuesio por
un creador. El misterio de la créacién es fundamentalmente el encuentro
con el Creador, el percibir su disefio y proyecto sobre lo creado; la dig-
nidad y la misién que confiere al hombre de ser el sefior y dominador
de todas las cosas. De -alli la categdrica afirmacién insistentemente répe-
tida: 1a priuridad del trabajo sobre el capital (cf. 12a). Desde alli Ia
perspectiva de juicio que permlte la denuncia de la inversién del pro}'ecto
creador de DIOS

"2 La defwmm de Jas woia.cmfze.r del plan de Dios

Si no se habla desde la perspectwa de la fe, la mirada del hombre
poco a poco queda domesticada por lo cotidiano de tal manera que da
valor normativo a lo que es mds frecuente y repetide. La fe nos alarma, .
despierta la conciencia: no tedo lo que hacemos es lo que Dios quiere, no
todo lo que legitimamos tiene la fuerza de la verdad y del deber.

Desde la certeza de la fe, €l Papa percibe una grave situacion de
conflicto, en dos -formas, una como.conflicto real y otra como una sis-
- temética programacién del antagonismo: “De este modo el conflicto real
que existia entre el mundo del trabaje y el mundo del capital, se ha
transformado en la lucha programada de clases levada con métedos no
s6lo- ideoldgicos, sino incluso y ante todo politicos” . (LE. 11d). Ambos
conflictos revelan aspectos de la “violacién de. la dignidad del- trabajo
humano: bien- sean porque se limitan las posibilidades del.trabajo —es
decir, por la plaga del desempleo—, bien porque se deprecian el trabajo.
y los derechos que fluyen del mismo, especialmente el derecho al justo
salario, a la seguridad de la. persona del trabajador y de su familia”
(LE 8f). Por su parte la colectivizacién de los-medios de produccién si
no respeta los valores de la libertad, . creatividad, partlclpaclén también
evidencia un -conflicto (cf. 14f).

- El trabajo; que -deberia ser i campo de realizacién de la- persona
humana en cuanto domina la: creacidn, es usado contra el hombre mismo:
“Es sabido ademas gue es posible usar de diversos modos ei irabajo contra
el hombre, que se puede castigar al hombre con el sistema de trabajos
forzados en los campos de concentracién, que se puede hacer del trabajo
un medio de opresion del hombre, que; en fin, se puede explotar de di-
versos medos el trabajo humano, es decir, al hombre del trabajo” (LE od).

.La propia técnica puede ser desnaturalizada de su funcién de aliada
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para transformarse en adversaria del hombre, “cuando la mecanizacién
del trabajo suplanta al hombre quitindole toda satisfaccién personal y el
estimulo a la creatividad y responsabilidad; cuando quita el puesto de
trabajo a muchos trabajadores antes ocupados, o cuando mediante la exal-
tacion de la mdquina reduce al hombre a ser su esclavo” (LE 5d)

' El conflicto se evidencia en un signo sintomético: el bajo salario:
“Se sabe que en todo este periado (desde la Rerum Novarum), que todavia
no ha terminado, 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”, es decir, entre el grupo restringido, pero muy influyente de los
empresarios, propietarios o poseedores de los medios de produccién y la
més vasta multitud de gente que no disponia de estos medios y que par-

_ ticipaba, "en cambio, en el proceso productive exclusivamente mediante

el -trabajo. Tal conflicto ha surgido por el hecho de que los trabajadores,

ofreciendo sus fuerzas para el trabajo, las ponfan-a disposicién del grupo
de los empresarios y que, éste guiado por el principio del méximo rendi-
miento, trataba de establecer el salario més bajo posible para el trabajo
realizado ‘por los obreros” (LE 1ic).

- La antinomia entre traba}o y capital no corresponde al proyecto de

Dios: “La ruptura de esta imagen coherente, en la que se salvaguarda

estrechamente el principio de la primacia de la persona sobre las cosas,

ha tenido lugar en la mente humana, alguna vez, después de un largo
periodo de incubacibn, en la vida prictica. Se ha realizado de modo tal
que el trabajo ha sido separado del capital y contrapuesto al capital y el
capital contrapuesto al trabajo, casi como dos fuerzas anénlmas dos fac-
tores de produccién colocados juntos en la misma perspectiva “economis-
tica” (LE 13c). Son los presuipuestos del economismo y materialismo que
anteponen el capital al trabajo los que llevan a Ia destruccién de la armonia
que deberia existir entre el hombre del trabajo y los instrumenios y técnica
que usa para transformar el mundo, asf como todos los otros bienes que
hacen posible la’ produccién englobades por el concepto de “capital”.
La verdad cristiana sobre el trabajo se contrapone radicalmente a las
diversas corrientes del pensamiento materialista y economista: “Para al-
gunos fautores de-tales ideas, el trabajo se entendia y se trataba como una
especie de “mercancia”, que el traba]ador —especialmente el obrero de
la industria— vende al empresario que es a la vez poseedor del capital,

o sea del conjunto de los instrumentos de trabaje y de los medios que

hacen posible la:produccién” (LE 7b). Aunque en algunos coniextos so-

ciales tal depreciacién del trabajo reducido a categoria de cosa o mercancia,

se- ha svavizado, oportunisimamente advierte el Papa lo siguiente: “A

pesar de todg, el peligro de considerar el trabajo como una “mercancia

sui géneris”, 0 como una andnima fuerza necesaria para la produccién

{se habla incluso de “fuerza de t{rabajo™) existe siempre, especiaimente

cuando toda la visual de la problemdtica econdmica estd -caracterizada por

las premisas - del - economismo materialista” (LE 7b).

" . El Papa califica como “rigido” aquella forma de capitalismo * que

defiende el derecho exclusivo a la propiedad privada de los medios de

produccidn. como un dogma intocable en la vida econémica (LE 14d) e
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insiste en que “la posicién del ngldo capitalismo debe ser sometida cofi=
‘tinuamente ‘a revisién con vistas a una reforma bajo el aspecto de los
derechos del hombre, entendidos en- el senndo mds amplio y en conexiént .
con su trabajo” (LE 14f).

. Resulta muy interesante evocar que la existencia de una forma “pf-
gida” de capitalismo fue ya sefialada pox ‘los Obispos en Puebla: “La
economia de mercado libre, en su expresién mdés rigida, ain vigente como
sistema en nuesiro Continente y legitimada por ciertas ideologias liberales,
ha acrecentado la distancia entre ricos y pobres por anteponer el capital
al’ trabajo, lo econdémico a lo social” (n. 47). Esta descripcién de los
Obispos coincide exactamente con Ia inversidn de valores que el Papa
estd denunclando {cf. LE 7¢).

El Papa no se limita a la depuncia: hace propuestas concretas y esto
forma parte también de aquellos valores que deben ser afirmados, a pesar
de los riesgos que se pueden correr. Aqui el .Papa.afronta otro riesgo:
que se califique de “utépico” zu proyecto, como lo hacia un gran diario
de orientacién capitalista. Para ciertos circulos la manera de defenderse
de las exigemcias éticas tan claramente sefialadas por el Papa es relegar
a unas “nubes éticas” la doctrina, diciendo que serfa muy hermoso po-
derlas realizar, pero que “en la prictica” resultan de todo punto im-
practicables. : A '

3. Las pmpwmx; de mszommczou T0ctal

 No basta afirmar éticamente que €l tlabajo debe antepcmerse al ca-
pital. El Papa deduce de esta afirmacidn y principio, consecuencias de
cardcter muy concreto. Ante todo la -afirmacién de los derechos: “Si el
trabajo —en el miltiple sentido de esta palabra— .es. una obligacidn, es
decir, un deber, es también a la vez una fuente. de derechos por parte del
trabajador. .. los derechos humanos que brotan del trabajo_entran pre-
cisamente dentro del més ampho contexto ‘de los derechos fundamentales
de la persona’” (LE 16a).

Es evidente que la afirmacién de los derechos del trabajo, estdn
intimamente ligados al derecho al trabajo. Por eso el Santo Padre sefiala
la urgencia: de una- inteligente planificacién mtemaclonal ¥ nacional que
remedie Ia plaga del desempleo.

Pero no basta tener trabajo si “se deprecian el trabajo' y los derechos
que fluyen del mismo, especialmente el deréchic al justo saldrio, a la se-
guridad de la persona y del trabajador y de su familia” (LE 8f). Por eso
el salario viene a constituir como el signo més evidente y claro en el campo
de lo econdmico del aprecie, €n el campo de los valores de la dignidad
y dignidad del trabajo. Lo que se afirméa en el plano ético sobre la dig-
nidad debe realizarse en ‘el plano econdmico por el salanior “Hay que
subrayar ‘también que la justicia de un sistema socio-econémico, v en tode
caso su justo funciondmiento merecén en definitiva ser valorados segin
el modo como se remunefa justamenie el trabajo huniano dentro'de tal
sistemia”? (LE 19b). “De aqui que el salario justo se convierta eh todo caso
enla vérificacion . concreta de la justicia de todo el sistema socio-econd-
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mico. .. ne es la 1inica verificacién, pero es particularmente 1mportante,
y es en cnarto sentido la verificacién-clave™ (ib).

Constituido como elemento clave, el salario pemnte responder a. otros

deberes y derechos, Por ejemplo la familia: “Una- justa remuneracién por
el trabajo de la persona adulta que tiene responsabilidades de familia es
la que sea suficiente para fundar y mantener dignamente una familia y
asegurar su futuro” . (LE 19¢c). La subsistencia de la familia. estd hgada al
trabajo (cf. 102) asi como en el seno de la familia debe ser aprendido el
valor .de laboriosidad (ib). “La familia constituye uno de¢ los puntos
de referencia mds importantes, segin les cuales debe formarse el orden_
socio-ético del trabajo humano” (LE 10b).
.. Pero resulta audaz la afirmacién de que no s6lo el salario ]UStO es
frute del trabajo, sino que inclusoc la propiedad de los medics de preduccién
v el capital deberfan ser también fruto del trabajo ‘(cf. 12bd). Si la an-
tinomia entre trabajo y capital es una inversién y destruccién de una ar-
monfa querida por el proyecto creador de Dios, es menesier hacer todos
los esfuerzos posibles para vencer dicha antinomia; para volver a umir
trabajo y. propiedad de medios de pl’OdUCCIOIl

La verdad fundamental de la primacia del hombre respecto de las
cosas (cf. LE 12f) perm:te iluminar la conclusién siguiente: “Justo, .es
decir, conforme a la esencia misma del problema, justo, es decir, intrin-
sicamente verdadero y a su vez moralmente legitimo, puede ser aquel sis-
tema dé trabajo que en su raiz supera la antinomia entre trabajo y capital,
tratando de estructurarse segin el principio expuesic mds arriba de la
sustancial y efectiva prioridad del trabajo, de la subjetividad del trabajo
humano y de su participacién eficiente en todo el proceso de produccién,
y esto independientemente de Ia naturaleza de las prestaczones 1eallzadas
por el trabajador” (LE 13a).
© - ‘Tal proyecto de justicia, hgeramente esbozado, esté tamblen como en
" germen en un importantisime texto de la Enciclica Revirm Novarum, cuyo
cardcter revolucionario ha escapado a muchos, Leén XIII sefialaba el ca-
ming que. permitfa unir trabajc y propiedad privada de medios de pro-
duccién, de tal mode que, incliso, tal es la razén mds fuerte que esgrime
contra una total colectivizacién: el derecho del trabajador a la propiedad.

La descripcién que hace Leén XIII al iniciar la Rerum Novarum
muestra que las mayorias pobres, no sclo carecen de propiedad privada
de medios de produccién, sino’inclusc de la propiedad privada de bienes
de consumo (es decir: vivienda digna, vestido adecuado, alimentaciém,
medios de desatrollo cultural), hasta 'en sus minimos niveles de urgencia:
“No sdlo la coniratacién del irabajo sino también las relaciones comer-
ciales de toda indcle se hallan sometidas al poder de unos pocos, hasta
el punto de que un némero sumamente reducide de opulenios y adine-
rados, ha impuesto poce menos que el yugo de la esclavitud a una mu-
chedurnbre infinita de proletarios” (RN 1).

Ante esta realidad, las dos grandes 1deologias en pugna, el capltahsmo
liberal y el socialismo, plantean las siguientes alternativas:

. a) ‘suprimir toda propiedad . privada de medics de-prodiccién, la

cual ‘ha.determinado- para -las clases. trabajadoras también. la carencia de
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la propiedad privada de bienes de consumo, al menos en condiciones de

vida digna. Si esta propiedad' privada de medios de produccién se reser-.

vara al estado, al municipio, etc. se quitaria el prlvﬂeglo de Ia burgues1a
que oprime-.al proletariado;

b) mantener la sititacién y sistema vigente capitalista, aunque -ad-
mitiendo tal vez la necesidad de algunas reformas que permitan a las clases
obreras mejorar sus condiciones de vida por un dierto acceso a la pro-
piedad privada de los -bienes de ccnsumo.

La respuesta de Ledn XIII es ciertamente audaz. Afirma el derecho
del trabajador no s6lo a la propiedad privada de bienes de comsumo, sino

también a la de medios de produccitn, y con elio supera ambas posiciones;

es decir, la ‘propuesta capitalista de mejorar las condiciones de vida por
un mayor disfrute de los beneficios del sistema (propiedad pnvada de
bienes de consumo). Ledn XIII juzga que esto es insuficiente y exige para
¢l trabajador €l acceso a Ia propiedad privada de los medios de produccién
ya que ella es clave en la decisién de la economia. Pero, por otra parte
no concuerda con el socialismo en la propuesta de que para mejorar las
condiciones de vida de los trabajadores sea necesario suprimir la- propiedad
privada de los medios de produccién, sine por el contrario, mantenerla

como derecho de los propics trabajadores y facilitarles el acceso a ella.

Consideramos que este argumento debe ser profundamente compren-
dido para entender todo el conjunto de las ensefianzas sociales. Por tanio,
la doctrina social de la Iglesia —al menos en su magno documento inicial-—
s¢ abre como una defensa del derecho a la propiedad (de quienes todavia
no tienen acceso a ella) y no de la propiedad {(de quienes son ya actual-
mente poseedores). Veamos el texto en cuestin:

.la razén misma del trabajo que aportan los que se ccupan en
algun of1c10 lucrativo y el fin principal que busca €l obrero, es procurarse
algo para si y poseer con propic derecho una cosa como suya. Si, por
consiguiente, presta sus- fuerzas o su habilidad a otro, lo hard por esta

razén: para conseguir lo necesario para la comida y el vestido; y por ello .

' merced al trabajo aportado, adquiere un verdadero y perfecto derecho no
s6lo a exigir el salario, sino también para empleatlo a su gusto. Luego si,
reduciendo sus. gastos, ahorra algo e invierte el fruto de sus ahorros em
una finca, con lo que puede asegurarse méds su manutencidn, esta finca
realmente no es otra cosa que el mismo salario, revestido de oira apariencia,
y de ahf que la finca adquirida por el obrero de esta forma deba ser tan
de su dominio como el salaric ganado com su trabajo. Ahora bien, es en
esto precisamente en lo que consiste, como fdcilmente se colige, la pro-
piedad de las cosas tanio muebles como inmuebles. Luego los socialistas,
empeoran la situacidn de los obreros todos, en cuanto tratan de transferir
los bienes de los particulares a la comunidad, puesto que pnvéndolos de
la libertad de colocar sus beneficios, con ello mismo los .despojan de la
esperanza y de la facultad de aumentar los blenes familiares y de pro-
curarse utilidades” (RN 3)..

A nuestro juicio, la posicidn- de ]uan Pablo II- de reafirmar la fic
separabilidad del trabajo y-del capital, incluso de la propiedad de los

medios de produccién, parece reconfirmar esta linea de. pensamiento, 'y
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descansa también en el mismo presupuesio, es decir, la préictica del salario
justo. Por ello, en verdad, dicho salaric puede ser considerado como indice
de la justicia de todo el sistema global.

La conclusién de nuestro trabajo quiere ser la reafirmacién de estos
valores del Evangelio anunciado no al margen de la solidaridad con los
hombres del trabajo y de la opcién por los pobres (margen elegido para
no caer en los riesgos y las ambigiiedades) sino en medio de esa solida-
ridad y opcién. _

Anunciar el Reino de Dios y sus valores tiene precios y riesgos que
se corren ¥ se pagan cuande se esti convencido de que el Reino es la
verdadera margarita preciosa y el tesoro escondido, o es el talento que
debe fructificar al ser comunicado a otros. Esto no acontece cuando se

lo guarda por miedo a perderlo.




La Teologia como Sapiencia

José L. ldigoras, S.J.
Profesor de Teologia en fa Facultad Pontificia v Civil de L:ma, Peru Cold

- La teologia latincamericana ha pasado en los tltimos afics de una
situacién de letargo y desestima a un alto grado de estimacién que ha
llegado en algunos momentos a convertirse en moda. En ciertos casos ha
llegado a convertivse con sus innovaciones y teorias avanzadas en una
especie de magisterio paralelo mds venerado por determinados grupos que
el magisterio eclesial. Aunque, a primera vista, parezca extrafio este cambio
tan ilamative, encontramos ficilmente su razén de ser en el hecho que,
después del Concilio, millones de catélicos comenzaban a cambiar su visién
~general sobre el mundo. Un acontecimiento tan masive no podfa pasar
- desapercibido al mundo por su enorme importancia. Ahora bien, en esa
transformacién el rol jugade por la teologia fue decisivo, pues fue por
su mediacién como muchos de los cambios llegaron a formularse y a
propagarse de manera expansiva por todo el Continente. No es pues’exirafio
que el interés por la teologia creciera y que aun el gran publico se inte-
resara por sus publicaciones.

M4s atin, en esa circunstancia se hizo claro que la teologia, que para
muchos era una elucubracién abstrusa e inoperante, podia alcanzar un
grado de influencia mucho mayor que otras ciencias més prestigiadas.
Pues a través de la catequesis y de la predicacién, llegaba mucho més
eficazmente al pueblo y podia asi contribuir al cambio de la mentalidad,
en esa dimension a la vez contemplativa y prictica que es la religion. Y
como la nueva teologia propiciaba un audaz cambic social en vna so-
ciedad injusta se la empezé a exaltar, como testigo e instrumento de las
mis urgentes taveas sociales.

El rasgo fundamental que ha dado origen a la moderna teologia
latinoamericana ha sido sin duda la reflexidn sobre.la propia realidad
sociolégica y eclesial, Una mirada nueva que parte de la experiencia fun-
damental de la dependencia y de la necesidad de una lucha para alcanzar
una genuina liberacién. Se ha superado la etapa en que nuestra teologia
miraba los problemas siempre desde la perspectiva de la teologia europea
de la que dependia. Sin prescindir de una ineludible dependencia, se ha
empezado a tomar el punto de vista original de nuesira condicién de
pueblos dependientes y dominados que transforma muchas veces radical-
mente el enfoque de los problemas. No es por eso extrafio que se busquen
también nuevos métodos por los que encawzar Ia nueva reflexién teo-
l6gica '.

| Medellin. Dac. Paz, n. 8.
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" G. Gutiérrez, al plantearse el problema metodoldgico de la teologia
latinoamericana, distingue tres formas fundamentales de hacer teclogia:
como saber racional o ciencia, como sapiencia, y como reflexién sobre la
praxis, Estas tres formas de teologizar no las considera de. suyo excluyenies,
antés implicadas la una en las ofras. “La teclogia como reflexién critica
sobre la praxis histérica a la luz de la Palabra no sélo no reemplaza las
offas funciones de la teologia, como sabiduria v como saber racional, sino
que las supone y necesita”’. No se trata por tanto de exclusivismos, sino
de hallar el método més apropiado para nuestra realidad y nuestro modo
de reflexionar, aun cuando ese modelo pueda tener una mﬂuencla sob1e
toda forma de hacer teologia. -

- En este articulo vamos a tratar de mostrar que la forma méds adaptada
a la teologia latinoamericana es la sapiencial. Algunos indicics. de ello
se podran encontrar en el propic G. Gutiérrez. Preferimes- el latinismo
sapiencia al término sabiduria que envuelve algo de petulante y . superior.
Y ademss con frecuencia en nuestro mundo se reserva el nombre de
sabio a los cientfficos de gran. envergadura. Y nuestra tendencia va en
la linea de una teclogia sapiencial que se refiere mds bien al saber espl-
ritual v més ligado a las fuentes originarias del cristianismo. :

Vamos a comenzat tratando de mostrar los inconvenientes de una
teologia cientifica y de una teologia como reflexién sobre la praxis, para
concluir con Jas' ventajas de una teologia sapiencial. Nos referiremos
fundamentalmente a la teologfa latinoamericana y a algunos de los autores
que sobre ella han escrifo ‘en nuestro contexto. :

La Teologia como Giencia

Desde 1a toma de postura de Tomas de Aquino en favor del cardcier
cientifico de-la teologia, casi todos los. teologos se han .visto cbligados a
defender no sélo la designacién de ciencia para la teologfa, sino también
su estatuto epistemolégico proplamente cientifico. Y esa actitud se ha
llevado con frecuencia con tal rigor que se ha despojado a la teologia
de su cardcter de sapiencia defendido también por Tomds.

_ Una de las razones de esa tendencia al cientifismo ha sido sin duda
apologética. Reconocter que la teologia no era ciencia significaba, en la
mayoria de los ambientes inteleciuales de Occidente, un desprestigio in-
superable. Los esfuerzos de los tedlogos se dirigian por eso a mostrar,
fuese como fuese, que la teologla tenfa el verdadero caricter de la ciencia
‘moderna. De esa manera se condescendfa con el adversaric y se trataba
de ‘acomodar la teologia a sus exigencias. No es extrafio que se pasara
asf del “dar razdn de la esperanza cristiana” a la elaboracién de sistemas
teolégicas que estuvieran a la sltura de las exigencias de la razén cienti-
fica’. Se hablaba as{ mds para el ambiente intelectual dominante que para

2G. Gutiérrez. “Teologia de la liberacidn. Pespectivas”, Salamanca, 1974, p. 38,

3J. Hernéndez Pico. “Método teolégico latinoamericano y normatividad del Jesis
histérico para la praxis politica’ mediadd por’ el anilisis de la realidad”. En “Liberacién
¥ cauhvenos Debates en torno al método de Ia. teologia en Ammca Latina®, México,
1976, p. 59 :
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los sinceros creyentes. “El conocimiento teolGgico aspira a configurarse
como conocimiento cientifico y para justificar tal pretensién acude a los
modelos que en la época le brindaban las disciplinas cientificas mds
pujantes, para asimilarse a ellas™ *.

En nuestros modernos ambientes secularizados se ha huido también
de una teologia que pudiera aparecer como saber piadoso y espiritual y
s¢ ha buscado por todos los medios el colocarla en un misme plano con
las ciencias humanas, que también han sentido con frecuencia el ansia
de aparecer como cientificas, porque no eran pocos los que les negaban
ese status®. Baste aludir al tono enfdtico y hasta sagrado con que los
marxistas proclaman que todo su saber es “cientifico”. Una teologia en
didlogo con ellos era natural que se esforzara por revestirse de los ins-
trumentos que le hicieran aparecer como cientifica.

No deja de ser curicso que los que defienden apasionadamente el
cardcter cientifico de 1z teologia se apoyen en las palabras de Tomds. Pues
no cabe la menor duda que la palabra “ciencia” tenia para el Angélico
un sentido fundamentalmente distinto al que tiene en el mundo moderno.
Para Tomds la teologia es, ademds de una sapientia, un saber racional
que se asemeja mucho mis a la filosofia que a las modernas ciencias.
(Hubiera defendido el Aquinate la cientificidad de la teologia en el am-
biente actual? (No resultan paradéjicas las defensas de algunos tedlogos
del nombre de ciencia aplicade a la teologia? Chenu nos dice “que no
se trata de ia ciencia tal como hoy, en el vocabulario universalmente re-
conocido, se entiende”®. ;Para qué hablar entonces en un vocabulario
extrafio a todos? Alszeghy afirma que “la teologfa se distingue de todas
las otras ciencias tanic naturales como humanas”’., (Por qué entonces
usar equfvocamente un vocabloe que ni es biblico ni tradicional?

En un sentido completamente diverso, R. Latourelle nos dice: “Hoy
nadie pone en duda con seriedad el hecho de que la teologia sea una
verdadera ciencia, ya que tiene su propio objeto, su unidad, su sistema-
tizacidn”. Y para confirmar su afirmacién, nos dice: “actualmente se
designa con el término de ciencia a toda disciplina que goza de un cobjeto
y de un método propios y que conduce a una sintesis comunicable™®,
Para él la duda estd sGlo en la cuestion de si se trata de una ciencia
positiva o deductiva. _

Sin embargo cuando acudimos a un diccionario independiente que
nos defina lo que se entiende por ciencia, nos encontramos con que,
ademés de los datos indicados, se afiade que esos conocimientos cientificos
han de ser “susceptibles de llevar a los hombres que se consagran a ellos

+A. Fierro, “Teologia, punto critico”. Pamplona, 1971, pp. 677s.

5“Hay que decir que ol cardcter cientifico de las ciencias de Io social resuita .pnr
lo menos bastante problematico”. C. Boff. “Teologiz de lo politico. Sus medizciones”.
Salamanca, 1980, p. 127.

¢M. D. Chenu. “;Es ciencia la teologia?”. Andorra, 1959, p. 11.
T Z. Alszeghy y M. Flick. “;Cémo se hace la feologia?”. Madrid, 1976, p. 29.
8R. Latourelle. “Teologie, ciencia de la salvacién”, Salamanca, 1968, pp. 63ss.
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a conclusiones concordantes, que no resultan ni de convicciones arbitrarias,
ni de gustos o intereses individuales que les son comunes, sino de rela-
ciones objetivas que se descubren gradualmente y que se confirman por
métodos de verificacién definidos™ °.

Juzgamos que de acuerdo a estas nuevas exigencias, no se puede
considerar a la teologfa como ciencia ya que no puede ser demosirada
a base de relaciones objetivas, aceptables por todos los que se dedican a
su estudio. La teologia es un saber que se hace desde la fe, desde la
vivencia eclesial y solamente para los que viven dentro de esa fe y la
comprenden afectiva y comunitariamente. Si pues el objeto central de la
teologla no es accesible a cualquiera que lo aborde desde una postura
imparcial, no podemos hablar de un asunto verdaderamente cientifico, en
el sentido moderno de esta palabra. :

A. Fierro lo expresa con plena claridad: ““El cristianismo, como
cualquier otra realidad empirica, es susceptible de estudio cientifico. Dada
su complejidad, ademds, la realidad cristiana serd objeto de diversas
ciencias (historia, psicologfa, sociologia, filosoffa de la religién) que, si
asf nos gusta, podemos agrupar en una sola, con tal de respetar el cardcter
especifico de los diversos enfoques. Pero esa ciencia del cristianismo se
pronuncia sobre realidades empiricas nada més; no sobre significaciones
teologales. Estd autorizada a declarar, verbigracia, el pensgmiento de San
Pablo sobre la resurreccién de los muertos (que sigue siendo alge empirico,
de este mundo), pero no a prenunciarse directamente sobre la resurreccidn
misma como realidad de otro orden. Este pronunciamiento compete a la
fe sola y también a la teologia come autolucidez de la fe”'°. .

Ahora bien, es claro que lo que interesa a la teclogfa no es la fecha
de los escritos evangélicos, ni la genuinidad de un libro biblico, ni el
sentido exacto de las complejas férmulas de Pablo. Lo que le interesa
fundamentalmente a la teologia es la salvacién que nos ha venido en
Cristo, como 12 revelacién escatolégica de Dios, en el centro de la historia.
Y esto es precisamente lo que desborda toda posible consideracidn cienti-
fica, porque es el objeto de una revelacidn que sdlo puede ser acogida en
la obediencia de la fe. Conocimientos histéricos, exegéticos, hermenéu-
ticos, lingiifsticos, socioldgicos v otros mis deberdn ser fundamentales para
la reflexién teolGgica. Pero en ¢l momento en que sobrepasamos todos
es0s predmbulos v penetramos en las afirmaciones estrictamente teoldgicas,
estamos ya dejande el campo de Jla ciencia para sumergirnos en el misterio
acogido por la fe.

Se nos podrd objetar que también las demas ciencias parten de pre-
supuestos inevitables y que tras la mds rigurcsa investigacién cientifica se
esconde una fe precientifica que no puede ser indefinidamente el objeto
de la investigacién. Rahner lo expresa de la siguiente manera: “La razén
critica puede reconoger por si misma que ella ciertamente investiga los

9A. Lalande, “Vocabulario técnico y critico de la filosofia”, Buenos Aires, 1953,
Voz “ciencia”.

0 &, Fierre, lug., cit., p. 388,
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presupuestos precriticos de la existencia, pero sin alcanzatlos jaméds ade-
cuadamente y que, en. concreto, no hay ninguna razén tedrica que exista
fuera de uma decisién de la razén prictica, decisién que nunca puede ser
sometida por completo a reflexién™ *'. Con gusto aceptamos lo que Rahner
nos dice en favor de la cientificidad de 1a teologia, insistiendo en que no
existe ninguna ciencia que carezca de presupuesios no criticamente de-
mostrados. Pero juzgamos que la diferencia enire esos casos y el de la
teologia es muy grande. Pues los elementos precriticos nunca del todo
investigados en las demds ciencias se admiten como inevitables y sometidos
a los esfuerzos investigadores de otras ciencias. Mientras que en la teologia
es precisamente el corazén mismo de la materia tratada el que rehusa
toda posible investigacion independiente. No se trata por tanto de pre-
supuestos de los que es inevitable pariir, sinc del objeto mismo de Ia
teologia que es un presupuesto esencial que ha de ser acogido por la fe.

La teologia se halla asi, pues, en una situacién intermedia entre la
fe que es adhesidn existencial a la Palabra de Dios, y la razén que busca
siempre una explicacién lo més rigurosa posible. Como mediacién entre
ambas, participa en algo de las dos. No es pura fe pues se esfuerza por
conocer racionalmente sus fundamentos y su estructuracidn. Pero tampoco
es pura ciencia, pues siempre supone la fe y se deja iluminar por ella.
Es esa su situacién medianera la que ha levado a concepciones. muy
diversas sobre su naturaleza en el correr de Ta historia,

El enfoque latincamericanc de la teologia, tal como surge con G.
Gutiérrez, parecia inclinarse mds del lado de la fe que de Ia razén. El
hecho mismo de partir de la praxis de los grupos eclesiales o de la praxis
histérica y social, le daba una dimensién menos predominantemente ted-
rica y més enfocada a la transformacidn de las condiciones concretas de
la vida. Era asf una teologia méds préciica que tebrica, mis centrada en
los problemas inmediatos que en el estudio cientifico y tebrico. Sin em-
bargo también en. la teologia latincamericana han surgido voces en favor
de una concepcidn mds cientifica de la teologia, como reaccién quizés
a los abusos de una teologfa vulgarizadora y poco profunda en los afios
posconciliares. -

Clodovis Boff ne sélo rechaza abiertamente una concepcwn de la
teclogia como saplencxa. a la que considera como “un discurso ventrilocuo
de la fe sobre si misma”, sino que la misma definicién tomista de teclogia
como ciencia de la fe le parece: insuficiente, por no separar suficientemente
el papel de la razén y su independencia plena. Comenta asi 1as limitaciones
de esas definiciones: “No obstante, debido a la vinculacién . demasiado
estrecha. que establecen entre la teologia y la fe, vinculacidén que. hoy se
siente de manera especialmente aguda tienden a ocultar la diferencia.de
la teologfa, y por eso mismo su propia autonomia. No tienen a Iz teologia
por lo que ella es: teoria sobre la fe, conocimiento y no reconocimiento.
Escamotean la distancia existente entre la fe como acontecimiento y pa-
labra, por una parte, y su teorfa racional y critica, por otra” '2. Es decir,

WE. Rahner en Sacramentum mundi, VI, 533, Voz “teologia”.
2 Clodovis Boff: “Teologia de lo politico. Sus mediaciones”. Salamanca, 1980, p. 218,
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ciee necesario separar la fe, como acontecimiento existencial y la teologia,
como feoria racional sobre la fe. Lo precisa mds en estos términos: “Para
que: la fe sea y siga siendo fe y para que la teologia sea y siga.siendo
teologia, es necesario trazar entre las dos la linea de demarcacién. dife-
rencial entre el discurso de la fe v el discurso sobre la fe, entre la palabra
del creyente y el lenguaje del tedlogo™. Y por si quedara alguna duda,
vuelve a insistir en el cardcter cientifico de la teologia que requiere plena
libertad. “Nunca se insistird bastante en esta diferencia identificadora, en
su. concepto y-en lo que éste. permite: la autonomia de la prictica teo-
légica con todas sus exigencias intelectuales” .

Quizds se pueda dar algin sentido aceptable a esas formulas, pero
més bien tenemos la impresién de que ni atinan en hallar la verdadera
funcién de la teologia, ni la de la teologia latinoamericana, en concreto.
Por eso vamos a hacerle algunas criticas que confirman nuestro rechazo de
una tendencia teol6gica concebida fundamentalmente como saber cientifico.

. Por lo que ya hemos dicho, no dudamos que la tendencia de C. Boff
se pueda Hevar hasta el extremo y hacer de la teologfa una ciencia  del
todo auténoma que se enfrente objetivamente a la fe y la estudie como
un objeto independiente y extrafio. Juzgamos que en esa direccién la
teologia puede liegar a ser una verdadera ciencia. Pero creemos que por
eso mismo deja de ser teologia para converiirse en ciencia de la religién,
o del cristianismo que estudia la fe sin compromiso personal de ninguna
clase. De hecho, esa ciencia objetiva y auténoma existe ya, pere sdlo
secundariamente ejerce afraccidn sobre los creyentes que primariamente
ansian comprender lo que creen y buscan. una reflexién racional desde
dentro de la fe. y con todas sus implicancias. .

Claro estd que se puede tender hacia la autonomia de la teclogia sin
romper los dltimos lazos de. dependencia de la fe. Ahi tendriamos una
teologia de tendencia racionalista. C. Boff pretende que ése es el gran
aporte de Tomds. que logré atrancar a la teologia del modelo heredado
de Agustin, para el que la teologia era scientia affectiva, lo que le parece
a €l una mezcla confusa y desconcertante. El gran mérito del Aquinate
habria sido el “haber llevado muy lejos €l uso de la razén (especulativa)
en teologia y de haberlo hecho con plena conciencia” '*. Este serfa por
tanto ¢l rumbo que deberia hoy seguir la téologia; distanciarse lo més
p031b1e de la fe para alcanzar la mdependenma cientifica que reclama
Ia razon. .

Pero juzgamos que no es esa la linea emprendida por ‘Tomés que

califica muy abiertamente a la teologia como sapientia. En efecio, Tomas

siempre ha puesto de relieve que la teologfa es un saber iluminado. por
la fe: ratioc manuducia per fidem ', la razén conducida por la fe que
llega a comprender mejor las cosas creidas. Y de ahi proviene la certeza
de la teologia, “porque las otras ciencias la tienen de la luz natural de

13 C, Boff. Lug., cit.,, p. 219.
4 C. Boff, Lug, cit., p. 221s.
I8 In Sent., prol. a. 3., sol. &.
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la razém humana, que es [alible, mientras que ésta la toma de la luz de
la ciencia divina, que no puede engafiarse”'®,

Es decir, parece que Tomds no sélo presupone la fe para el discurso
teoldgico, sino que admite una ulterior iluminacién que se da en la misma
elaboracién racional de la teologia que no rompe asf munca sus vincula-
ciones con la fe. Por eso la designa siempre como sacra doctrina. “La fe
reside dentro de la razén as{ capacitada para theo-logein: hablar de
Dios... La fe dando a luz a la teologia, estd dentro de la légica misma
de su perfeccién™ 7. Aun cuando en el esfuerzo racional de organizar
las verdades reveladas, la razén posea una cierta independencia, siempre
estd ligada a la fe en sus fundamentos vy en su oiientacién fundamental.
Por eso es carisma, 0 don del Espiritu para la Iglesia..

Y es que la teclogia no se puede concebir, sino como docirina
eclesial. La fe se trasmite y se realiza fundamentalmente en la comunidad
que es la Iglesia. No cabe por tanto una teologin independiente de la vida
de esas comunidades. K. Barth nos dice que el tedlogo en relacién a la
palabra de Dios y a sus testimonios “jaméds se encuentra en cualquier
lugar en el vacio, sino muy concretamente, en la comunidad” '®, Y si eso
nos dice un protestante, con mucha mayor tazén habremos de decir los
catdlicos que la teologia se halla esencialmente vinculada a la fe de 1a
comunidad viva que se desarrolla en un proceso complejo y baje la
direccidn de la jerarquia. No deja por eso de ser sintomético que, en su
afdn de cientificidad, C. Boff prescinda casi por completo de la dimensién
del magisterio v de su funcidn en la teologia.

Es natural que cuanto més cientifica y rigurosa se quiera concebir
una teclogia, mds tratard de apoyarse en fuentes fijas y esterectipadas
que se presten a una lectura objetiva. El magisterio vivo con sus alter-
nancias v variaciones, propias del gobiemo de una comunidad peregrina,
se escapa a ese afdn remarcado de cientificidad. Por eso la teologia
catblica, més atin que la protestante, ha de hacerse en dependencia cons-
tante de la fe comunitaria y de las ensefianzas del magisterio que vive
en esa comunidad y se desarrclla con ella.

. Pero queremos ademdés aiiadir que ese exceso en la bisqueda de
rigor cientifico nos parece carecer de sentido en el terreno de la teologia.
Lo mismo en la tendencia apologética que en la secularizante, se busca
una teologia cientifica que sea capaz de dialogar en un cierto plano de
igualdad con las demds ciencias humanas. Con esa intencién se esfuerzan
por acenfuar cuanto signifigue estudio riguroso de las fuentes, método
critico y ejercicio licido de la razén. Y no es que desdefiemos esa men-
talidad exigente que juzgamos nos es necesaria en muchos campos. Lo
que queremos pener de relieve es que no es precisamente por su exactitud
cientffica por lo que los no-creyentes se inclinardn a escuchar el mensaje

157, q. I. a. 5.
17 M. D, Chenu. Lug, cit,, 59,

1#K. Barth. “Introduzione alla teologia evangelica”. Milano, 1968, p. 43. Citado por
Alszeghy y Flick, lug., cit, p. 86.
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de la teologofa. Si éstos acuden en alguna oportunidad a los textos tec-
légicos no serd precisamente en bidsqueda de ciencia.

" Un ejemplo bien claro lo tenemos en la cita que el mismo C. Boff
nos ofrece de su maestro Althusser. Las expresiones del fildsofo marxista
sobre la teologia no - pueden menos de llevar a Boff a -exclamaciones
indignadas. Para Althusser, la teologia se estd agotando, es “una ciencia
sin objeto”, “una teorfa ideoldgica®, o una “‘ideologia tedrica”, a pesar
de sus “prodigiosos esfuerzos tebricos y 'la produccién méas o menos ri-
gurosa de soluciones més fantdsticas, como 1o es su objeto™ "*. Nosotros
no podemos, sino estar de acuerdo con Althusser. Pues para el que no
~ cree 'las afirmaciones sobre Cristo Salvador y presencia escatolbgica de

Dios en la historia  no puede ser, sino un ‘clamoroso .escdndalo. Y ese
escéndalo no se disimulard, antes se actecentard, al revestir ese objeto
de iz fe con un gran aparata critico, citas muy sabias y argumeniaciones
muy brillantes,

Y si estos argumentos que hemos dado sirven para. toda la teologia,
juzgamos que poseen una fuerza todavia mayor para la teologia latino-
americana. Aunque luego haremos una critica del método teclégico propuesto
por G. Gutiérrez, creemos que no se le puede negar la gran intuicién
de haber descubierto que el camino de la teologia latinoamericana iba por
la linea de la prdctica més que de la teorfa. Que debia seguir las corrien:
tes de la primacia de la caridad, de los signos de los tiempos, del
acercamiento a fos pobres. La teologia latinoamericana se siente demasiado
urgida. por los problemas concretos y palpitantes, -como para dedicarse
a profundas investigaciones sobre una palabra hebrea, o el sentido de
un canon de un viejo concilio. No tiene ni el ocio ni la abundancia de
medios para esas elucubracwnes que slo se’ muestran utlles a muy largo
alcance.

Cuando insistimos en el cardcter pracnco de 1a teologia nos referm:los
fundamentalmente a los conocimientos estrictamente teolégicos, en los que
énfra en juego més la comprension de la fe que la adquisicién de datos
positivos nuevos, méds la captacién’ del sentido eristiano de la vida' que
la investigacién rigurosa de las fuentes histéricas o el andlisis de la si-
tuacién social. Pues cuando se trata de temas. cientificos o del -anélisis

. social de pueblos a los que se quiere orientar, ahi si juzgamos imprescin-
dible un estudio lo mds serio posible de Ia-realidad, para no sacar
conclusiones apresuradas que podrin guiar al puebio por sendas desastrosas.

 Volviendo a los inconvenientes' de ese método cientifico para nitestra
teologia, afladimos que en muchos casos se aleja de las reales posibilidades
de nuestros tedlogos. I. Ellacuria nos advierte que “el tedloge latinoameri-
cano cuyo ideal de produccién intelectual sea el mismo que el del teslogo
primer ‘mundista - muestra su - desubicacién histérica y la- ausencia de
enraizamiento situacional” *. *Y uno de los. condicionamientos de la

1% C. Boff. Lug,, cit,, p. 217, nota 13.

0], Ellacuria. “Tesis sobre la posibilidad, necesidad y sentido de una teologia. latl-
poamericana”, en “Teologia y mundo ‘contemporines, Homenaje a K. Rahner”. Madrid,

1975, p. 328,
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teologia latinoamericana es la pobreza. Una pobreza de hombres y de
medios que responde a la situacién misma de su pueblo y que condiciona
en gran manera la- produccién teoldgica. Como lo hace notarLeonardo
Boff, la teologia cientifica *‘supone un tedlogo desahogado econdmicamente;
que -tenga. mucho tiempo, muchos libros, mucho dinero. para comprarlos
y mucha tranquilidad. Como tedo poder, estd sobre la vida, 1a ordena, ia
encuadra ¥ la totaliza bajo su criterio; esta modalidad de hacer teologia
corte el riesgo de volverse facilmente ldeologlca de una pequefia ehte
ilustrada™ ',

A veces la teclogia Iahnoamencana ha- crmcado acerbamente 1a
rigueza material. Pero ha podido olvidar que .cabe también una riqueza
de saber que lleva a la autosuficiencia y al desprecio del pueblo. También
en el planc de los conocimientos tiene valor la bienaventuranza de Cristo
que privilegia a los pobres. Lo que no significa un elogio de la ignorancia
que en muchos casos no pasa de ser un burde mecanismo de defensa
de nuestra impotencia o de nuestra pereza. Pero. sf una adaptacién real
a las condiciones de nuesiro puehlo que prohibe, en medio de la miseria,
construir alcdzares del saber cn nombre del evangelio. En este sentido
hay que alabar el que, en la mayoria de los casos, nuestra teologia haya
sido pobre por falta de una adecuada infraestructura, por carencia de
tieropo para una prolongada investigacion, en circunstancias en que la
accién pastoral era apremian(e. También la-expresién exterior fue modesta,
cuando no miserable, en hojas volantes, policopiados, o trascripciones de
discursos orales en reunicnes pastorales o con motivo . de -conflictos ' so-
ciales.’ -

~No gqueremos rechazar la. ciencia ni el esfuerzo nguroso por un
saber exacto, como si se tratara de actitudes- extrafias a nuestra- culiura,
Juzgamos que el saber cientifico nos es urgentisimo y no podemos olvidar
que los que nos mantienen en situacién de dependencia-han alcanzado
st hegemonfa precisamente por ¢l desarrollo de la ciencia .y de la técnica.
Pero juzgamos que en el campo estrictamente teoldgico, no es precisamente
exactitud y. rigor lo que necesitamos. El fii de la teologia no es un. conoces
exactc-de dates o de experiencias exteriores que es precise organizar, en
orden a su utilizacién préctica., La teclogia no busca de suyo ni la historia,
ni los acontecimientos, ni el andlisis de la sociedad, ni el cambioc, de es-
tructuras. En cada imo de esos terrenos hay ciencias correspondientes gue
estudian la materia en forma cientifica. El tedlogo deberd en muchos casos
estudiar esas ciencias, como mediaciones e instrumentos para la reflexidn
teclégica. :

Pero la teolog1a se reflere dlrectamente al sentldo de la existencia ¥
de la historia, busca en medio de los hechos y de los datos histdricos,
el valor-supremo de la vida que ha-de guiar a los hombres en sus-acciones
y empresas. Y ni el sentido ni el valor se pueden manejar, como términos
de una argumentacidn, mezclados con otros clementos objetivos. El sentido
y el valor no se pueden manipular por la inteligencia, ni incluir en razo-

Z'Leonardo Boff, “;Qué es hacer teolog'ia. desde América Latma?” En “Lnberaclén
¥ cautiverio™, Lug, cit.,, p. 148s,
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namientos intelectuales. Son dimensiones heterogéneas que no s¢ pueden
mezclar. Las definiciones claras, ias distinciones y divisiones de los conceptos,
el alcance de las expresiones biblicas podrdn ser de interés fundamental
para la teologfa. Pero si nos quedamos en. esa dimensidn, nos movemos
atin en el campo de la ciencia de fas religiones o de la teona ideoldgica.
Sélo- cuando en medio de esos datas, se esclarece y se orienta el sentido de
la vida para la comunidad creyente, la teclogia empieza a exisiir y a
cumplir su funcién esencial.

Y es por eso por lo que creemos. que puede flmeoex una teologla
latincamericana;: aunque nc domine todo el campo de los conocimientos
cientificos ‘en. todas las ciencias auxiliares. En otros campos del saber
profano, la situacién . latinoamericana es mucho mds desventajosa, pues
alli se trata de conocer datos que no se pueden suplir en manera alguna.
En la teologia si cabe una reflexidén sin todo el aparato cientifico de las
escuelas. tradicionales, por medio de una reflexién evangélica de nuestra.
propia. cultura y-de sus mterrogantes originales, a la luz del evangelio.
I.. Elacurfa sefiala con razén que, en su afdn de cientifismo, la teologia
latincamericana tiende a dialogar prefereniemente con los grandes tedlogos
europeos ¥ descuida quizds el diélogo fundamental con el pueblo, cuyo
sentido cristiano de la vida es preciso orientar. De esa manera se hace
tamblen elitista, . pues. “traslada. el cardcter del mterlocutor, que ya no
es el pueblo latinoamericanc, sino el sablo europeo” .

Es.evidente que todo saber metédico - por sy, propla naturaleza tendré
algo de -elitista. ‘Las grandes. multitudes son reacias a cuanto signifique
rigorismo v exigencia de método.. Pero volvemos a recalcar la diferencia
entre ‘la teologia y las demds ciencias a las que quizds trata de emmilar,
alejandose de su misibn. La-teologfa en su.-sentido esiricto serd siempre
de pocos. Pero insistimos en que nuestva fuente de originalidad mds ge-
nitina estd en la riqueza cultural de nuestro pueblo y que para desarrollarla
no se necesita s6lo de la ayuda de las ciencias- sociales, sino quizds mds
hondamente de la " filosofia, 'de una genuina sabidurfa popular, de la
poesfa, ‘del esclarecimiente sapiencial de ‘los. simbolos. Y de esa manera
Negard mds “directamente al pueblo y servitd més a nuestras iglesias.

Se ha insistido, sin embargo, en ciertos medios, en la urgencia de una
teologia bien cimentada en la invéstigacién cientifica, para -evitar uno
de Tos més graves peligros que la teologia experimenta- en nuestro medio:
la "instrumentalizacién. que la pone al servicio de ideologias, despojandola
de-su. poder eritico y renovador.” Estamos convencidos de que ése es un
pellgro muy grave para la teologia -en las circunstancias de cambic social
¥ de enfreatamientos ideoldgicos en .que vive nuestra Iglesia. Pero dudamos
mucho que por la exigencia de mayor rigor cientifico se alcance esa
desideclogizacién. Pues hey hemos abierto los ojos para descubrir que
teologias europeas de muy alio nivel cientifico estaban dominadas por
intereses idecldgicos, Grandes tedlogos se dejaron seducir en Alemania
por el marzismo, a pesar del rigor cientifico de su-teclogia. A. Schweitzer

227, Ellacuria. Lug., cit., p. 833.
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mostrd también que las cristologias europeas del siglo XIX habfan proyecta-
sus propios ideales mora]es sobre la figura de Cristo, con no pocos
rasgos ideoldgicos. -

Y entre nosotros, la misma obra de Clodovis Boff, que se nos presenta
tan llena de aparato critico y terminologia cientifica, {no nos scrprende
a veces con la manipulacién de textos biblicos ¢on la misma seguridad
con que los manejaria un fundamentalista entusiasta? ®. Mis ain, en
problemas que trata muy detenidamente, como la eleccién de la linea de
investigacién en las cienciss scciales, {no volvemos a encontrarnos con
planteamientos claramente ideolégicos, donde se simplifican dualistamente
las cosas, para llegar a la eleccién que previamente se tenia hecha? Vamos
a citar alguno de sus textos que nos ponen de manifiesto el poco valor del
rigor cientffico 2 la hora de la opcién ideoldgica.

“Es relatwamente fécil distinguir dos orientaciones fundamentales, a
saber: una tendencia funcionslista que subraya la idea de orden, de armonia,
de equilibrio y que procura analizar la sociedad bajo la forma de un todo
orgdnico, cuyas partes serian complementarias entre si. Una - tendencia
dialéctica que pone en el cenfro de todo la idea de conflicto, de tensién,
de lucha y que ve la sociedad como un todo complejo y contradictorio® 24,
Con esta esquematizacién dualista, se fuerza una opcidn tomada de ante
mano. “De esta manera, si la opcién se hizo, por ejemplo, en términos de
‘liberacién de los pobres’ (de acverdo a un registro ético} o ‘por la eman-
cipgcién de la clase obrera’ (de acuerdo a un registro politico o ideolégico),
no serd ‘precisamente en el funcionalismo donde podamos. encontrar los
instrumentos tedricos necesarios para la comprensién de Io que estd en
causa en esa opciGn, a saber, la realidad muchas veces dramdtica de las
masas explotadas” ®. Y de la misma manera se .ideologiza la postura ‘de
jesiis: “Por eso se oye hablar de la preferencia de Jesis por los pobres,
de su actividad arrogante frente al orden reinante en el mundo, de su
mensaje de justicia 'y fraternidad, etc. Estos criterios son suficientemente
claros y ciertos para que las comunidades cristianas mds conscientes de Ios
problemas de la perifetia, con sus pastores y tedlogos, no puedan engafiarse.
Sufriendo y. luchando al lado de los no-cristianos y de los seguidores de las
ciencias sociales més licidos, estos cristianos escogerdn decididamente
una lectura conflictiva- de la realidad que estdn viviendo™ .

‘No tenemos ninguna objecién contra ese tipo de opcidn. Pero nos
preguntamos, Jno rezuman esos textos, dentro de una obra de indiscutible
rigor cientifico, la misma fdcil proclividad a la ideologia que muchos
otros textos latinoamericanos, juzgados con razém como superficiales? . El
rigor cientifico y metodolégwo ino nos dejan en el mismo desamparc- ala
hora de la' confrontacién con las 1deologfas'?

B C. Boff. Lug., cit.,, pp. 194; 193; 199,
24 C, Boff. Lug., cit., p. 126. ' S '
25 C. Boff. Lug., cit.,, p. 128. _ o o o
% C. Boff. Lug., cit,, p. 130. )
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Concluimos, pues, que no es. la linea cientifica la. més apta para la
teologia, ni en concreto pars la teologia latinoamericana, aunque:recono-
cemos la necesidad' de numerosos conocimientos clentificos, instrumentos
de la teolegia, y de un métodao teolégco que mempre debera tener algo
del rigor propio de las ciencias.

La Teologia como Heﬂéxlén sobre la Praxis -

. Creo que mucho més cercana a la realidad latincameticana es la
lmea teoldgica inaugurada por G. Gutiérrez y que trata .de contraponer
a una teologfa tedrica, una que parta de la praxis.y que trate de regresar
a ella en orden a cambiarla, Trata de empalmar con otras corrientes
wradicionales que en el catolicismo han insistido en el rol central de la
caridad, en una espiritualidad contemplativa en la accién, en la reflexién
sobre los signos de los tiempos, en la dimensién nuevamente descubierta
de la escatologifa y en otras posturas afines.

Su gran originalidad ha estado en descubrir la ingente novedad de
_nuestra Iglesia con todos sus conflictos y desaffos. Y por eso ha rechazado,
como tarea fundamental de la teologia latinoamericana, la investigacién de
problemas exegéticos en sus. fuentes biblicas ¢ tradicionales, o el estudio
de ta historia de. Ios dogmas, o la sistematizacién. universal de todas las
creenclas cristianas. Siendo todos ‘esos temas de gran interés para la
teologia, no podian ser los caracteristicos de una Iglesia en situacién
critica.. Resultaban demasiade mediatos y distantés, un tanto lujosos para
un Continente desgarrado por ¢l hambre y los conflictos sociales. Por
otra. parte, dada nuestra condicién dependiente, aiin en teclogia, nuestros
aportes siempre iban a ser secundarios y carentes de originalidad. .

'~ “En este contexto, Ia teologia serd una reflexidén critica en y sobre
la praxis histérica en confrontacidén con la palabra del Sefior vivida y
aceptada en la fe. Serd una reflexién en y sobre la fe como praxis l_ibera-
dora”?. Se trata de una teclogia que parte de la praxis de los cristianos
y de la praxis de los pueblos y trata de iluminarla con la luz de la palabra
d& Dios, acogida por la fe. Y se pretende, a través de esa reflexién, volver
hacia €l pueblo y dinamizarlo para su hberaclén Aqui la preccupacién
clentifica cede el-paso al interés préctico de una accién que se hace
impostergable. Ha sido este vuelco sobre la praxis el que ha dado a la teo-
Iogla' de nuestro Continente una actualidad que Ie ha llevado con frecuencia
a las péginas de periédicos y revistas y le ha hecho mpactar en los medios
intelectuales del primer munde.

A la vez que esa dedicacion a fos problemas préctlcos de un Continente
desgarrado por . diferencias de clases y herido de miseria, la teclogia de
G. Gutiérrez mostré desde sue origenes una gran preocupacién por la
espiritualidad, en contraste con_ las tendencias cientificas. Ya en su primera
obra mnos dice: “Las categorfas teclégicas no son suficientes. Es necesaria
una actitud vital, global y sintética que informe la totalidad y el detalle

27 G. Gutiérrez. “Evangelio y praxis de hberacmn” en “Fe cristiana y camblo social
en América Latina”. Salamanca, 1973, p .
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dé nuestra vida. Una espiritualidad” *, La praxis liberadora no se vincula
exclusivamente con Ia reflexién tedrica, sino con la experiencia espiritual.
La cercania entre teologia y espiritualidad nos acerca asi a una concepcion
més saplenmal del quehacer teoldgico.

Pero, sin querer disminuir los méritos de esta ]mea teolégica, que-
remos sefialar algunas criticas contra su método que nos muesiran que no
es el mejor para la situacién latinoamericana. En muchos casos, las
criticas no van tanto contra el método, cuanto contra la utilizacion real
que se ha hecho de él en estos afios de efervescencia rehglosa Y entusiasmo
politico. Pero juzgamos que ¢l método mismo daba ya pic- para- muchas
de ‘esas utilizaciones, pues siempre métado y contenido van estrechamente
ligados. Las mismas circunstancias draméticas y la irrupcién violenta de la
teclogia en todos los medios cclesiales pudieron también coniribuir muy
eficazmente en las deswacmnes de ese metodo de hacer teologia, a “partir
de la p1axls liberadora.

La primera discrepancia que mostramos con. ¢l método disefiado por
G. Gutiérrez es su clara opcién por una teologla critica. Evidentemente
que toda teologia debe ser critica, si es que quiere ser teologia, a diferencia
de la religiosidad espontdnea. Pero el tono que predomind, desde,los
pnmeros escritos, en esta corriente, fue €l de un andlisis social que lrataba
de minar no sélo instituciohes cristianas tradicionales, sino la misma fe
det pueblo, por sus posibles o reales vinculaciones ‘con motivaciones
ideoldégicas. Nuestro Continente ‘cristiané” se prestaba fécilmente a una
critica cruel, por el escandaloso contraste entre la fe profesada y la realidad
del cuerpo social de nuesiros paises, llenos de las mds horribles llagas.
En ese sentido, se tendié con” frecuencia a una critica'a veces brutal y
poco matlzada contra Jo. que era herencla y riqueza cultural de nuestro
pueblo.

De esa- manera la crihca vino a afectar en muchos casos, la fe sincera
de no Jpocos. creyentes que perdieron su tradicional seguridad y sintieron
que les faltaba el suelo bajo sus pies. Pero én muchos casos. 10 lograron
encontrar nuevos fundamentos sobre los que apoyarse. ‘Algunos se ‘lan-
zaron apasionadamente a las filas marxistas, pero alli también la critica les
hizo, volver al vacio y a la desilusién. Comblin describe asf esta expenencla'
“Muchos ]6venes ‘cristianos que se habfan comprometido en movimientos
revolucionarios, ' se encuentran descorazonados e ircluso desintegrados
psicolégicamente, destruidos por los fracasos de la esirategia en la que
habian creido. Es claro que para muchos la revolucién procede de un
sentimiento viclento de compasién, de una rebelién contra la injusticia,
de remordimiento de j6évenes que tienen’ el por\remr aseguraclo y que
¢omparan su suette con la de los miserables sin porvenir. No basta con
aphcar algunos argm‘nentcn evangélicos sobre este tipo de conciencia para
crear una préctica revolucionaria. Hay un tipo de predmac:on cristiana
ql.lB \..-S apta para desper[ar una CORCIBI]Cla mesanlca ll"lUChO mis que
para forjar una accién eficaz” #°.

28 G, Gutiérrez. “Teologia de la liberacion”. Lug., cit., p. 266.
22 J, Combiin. “Teclogla de la practica de la revolucion”. Bilbao, 1979, p. 40
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Y lo que pudo suceder en esos medios més inteleciuales, se pudo
observar con efectos mas demoledores en el mismo pueble. En no. pocos
casos, la critica: de los simbolos religiosos atin por aquellos que se esperaba
los. defendieran llegé 'a destruir la fe ingenua, incapacitada para distincio-
nes sutiles, sin lograr -despertar una conciencia . generosa en. el campo
social, Las élites creyeron muchas veces que el pueblo posefa los mismos
resortes espirituales que ellas. Pero el pueblo perdi6. en muchos. casos su
riqueza espiritual sin ser capaz de asimilar formas secularizadas de religion
que no respondian a su cultura ni a su medio. Es siempre més facil demoler
que construir y algo de vse espiritu destructor se escondié en los esfuerzos
de una teologia que 'aspiraba. conscientemente a ser critica.

Se olvidaba un hecho fundamental y-es que la fe de nuestro pueb[o

se.ve acosada por mil amenazas que provienen de un. mundo secularista
y defensor de los valores utilitarios 'y consumistas.. Un ataque demoledor
de Ia fe popular muy ligada a la tradicién y.costumbres' regionales, en
nompre . de valores extrafios de una cultura dominante. Si a esos ataques
que venian de fuera, se Ies unian las.criticas destructivas de los mismos
agentes de pastoral gue veian tan sélo supersticiones e idolatrias, -opic
y sumisién en la fe del pueblo, era natural que el pueblo se sintiera en la
mayoria de los casos amenazado en su fe, desorientado y sin fuerza para
{as nuevas aventuras generosas que se le proponian.
, En segundo lugar, nos parece que tampoco fue afortunado en el
nueve método teplSgice un ciertc tinte pragmatista que procedia.de . la
vision cientifica y .moderna de la realidad. Y no es que nos opongamos
a un enfoque prictico de la teologia que mdés bien propugnamos. Pero
criticamos un afén frecuentemente desmedido de sacar cenclusiones pric-
ticas a toda costa, como si de lo contrario la teologia fuera initil. Se queria
asi emular a la ciencia que constantemente nos sorprende con realizaciones
pricticas. Este afdn venia ya un poco implicito en la formmulacién del
método que se orientaba en la linea del principio marxista: los. lilésofos
se. han dedicado hasta ahora a interpretar la realidad y lo que.hace falta
es cambiarla. Faltaba el sentido sapiencial que se dirige a la vida misma
y su valor atin por encima de los resultados pricticos.

J. L. Segundo nos dice que la primera teologia de la liberacidn fue
una especie de “teologla urgente”. “Tenian .la sensacién. de que de-lo
que hicieran hoy iba a depender el futuro y que, por lo tanto, no habia
tiempo que perder en reflexionar a largo plazo, sinc que era urgente
actuar. a corto plazo” *°, Se perdié la dimension contemplativa, la reflexién
pradente y la captamén sapiencial de la realidad. La wurgencia puede
disculpar muchos de los abusos. Pero la misma orientacién del metodo,
msp:rado en las ciencias sociales para cambiar el mundo, imprimia ya
un ciertc I‘ltl'l'lO vertlgmoso, no temperado por otras actltudes contem-
plativas. -

~ En concreto ei papel que se les atrlbuyo a las ¢ ciencias sociales Iue
excestvo. 8i gracias a ellas se consiguié un acercamiento a los problemas

30] L. Segundo. “Condicionamientos actuales de la refléxién teo!oglca en Latmoa.mé—
rica”. En "Liberacion y cautiverio”. Lug, cit., p. 94,
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concretos de nuestros pueblos y una. dinamizacién de la accién de Ios
cristianos em el mundo, en no pocos casos sometieron a la teologia bajo
el yugo de las ideologfas. Es muy cierto lo que nos dice J. Alfaro que
“la teologia no puede hoy decir su propia palabra sobre Dios y ¢l hombre
cin tener en cuenta lo que las ciencias dicen sobre la relacion del hombre
al 'mundo, sobre los condicionamientos * subjetives y sociales de su
existencia’ **, El marco filossfice quecla en muchos cascs excesivamente
lejano e impulsa a la teologfa por vias demasiado abstractas. S

. Pero en la mayoria de los casos, no se traté de enriquecer la filosoffa
con los nuevos aportes de las ciencias sociales. Se pretendié suplir su
funcién y se tendié a despreciarla. Las nuevas ciencias humanas entraron
asf en ¢l terreno teolégico, desplazando a la filosofia, pero con la diferencia
de que.ya no se presentaban como gncilla, sino como verdadera domina
en. el quehacer - teol6gico. Asi pasaban a desplazar no sélo a la filosoffa
sino a la misma teologia. Do

En ofros casos, sin llegar a ese extremo, se les ha conferido a las
ciencias sociales ‘una- autoridad englobante y tltima, como si se tratara
de la filosoffa, ¥ en el fondc las ciencias sociales siempre serfn una visién
limitada y pragmética de los hechos humanos. Siempre les faltard esa
capacidad sintética y englobante con que la filosofia estructura la realidad
total. Como sefiala la Optatam totius, 1a filosofia tiene como misién el
alcanzar “un conocimiento sélido y coherente del hombre, del mundo y de
Dios, apoyados en el patrimonic filoséfico siempre vélido” . La filosofia
po s6lo llega hasta Dios a donde las ciencias sociales no alcanzan, sino
que-da una visién més englobanie y organizada de todas las dimensiones
humanas. Por eso cuando se desdefia la visién filosdfica, se corre el riesgo
de universalizar visiones parciales y hmltadas, es declr, de ideologizar esas
mismas ciencias sociales, : -

M4s atn, podemos anadir que todos Ios sistemas o teorfas sociales
se_apoyan sobre fundamentos filoséficos mas 6 menos confesados. Y se
corre siempre el riesgo de aceptar como hechos cientificos, lo que no
son sino teorizaciones filoséficas, ¢ prestipuestos ideoldgicos no demostrados.
Y como muchas de las filosofias que se esconden bajo- las formulaciones
de las ciencias "sociales son abiertamente contrarias a la visién cristiana
del mundo, puede surgir muy facilmente un conflicto entre-la fe y la
filoscffa cristiana que se” disfraza de conclusién cientifica. Se dejé por un
lade la filosofia cristiana por alejada de la realidad y se viene de esa
manera a acéptar la filoséffa que s¢ trasmite de cont:abando en las
afm’nacnones ‘que s& dan como cientificas. K

" Sefialamos también en la orientacién fundamental del método de la
teologia de la liberacién un ansia de partir de la realidad misma ¥ no
de teorias o ensefianzas remotas. Habia ahi una sana tendencia a rehuir
viejos enfoques abstrusos y acercarse de frente a los vivos problemas de
nuestra realidad. Pero no pocas veces se olvidé que no era de la realidad

31 7. Alfaro. “Problemitica actual del método teolégico en Europa” En “leera.cién
¥ cautweno" Lug, c:t, p. 420. ) ) )

32 Optatam totiug, n. 13,
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de donde se partia en los nueves estudios, sino de su lectura idecldgica,
dando asi a la ideologia un cierto cardcter absoluto e irreformable, pues
se ‘la equiparaba con la misma realidad. Como ciertamente advierte
Clodovis ‘Boff, la teologfa “no parte, o por lo menos no parte inmediate-
mente, de la ‘vida’, de los ‘hechos’ o de cualquier otra cosa que sea exterior
al: pensamiento, como supone ¢l empirismo. El proceso teolSgico parte de
lo ‘ideolbgico’, bien sea una palabra, una idea, una nocién abstracta, una
intuicién, o también un tema o una cuestidn cualquiera, en fin, cualquier
cosa que haya sido percibida vy pensada en una primera aproximacién” ®,
Y esto vale de manera especial pata algunos telogos de la liberacién que
partian de lecturas muy unilaterales de la réalidad.

Ese mismo imperic de la realidad llevaba también a una anteposicién
de la praxis sobre la teoria que se prestaba a una reduccién de la teologia
a mera servidora de una praxis que se¢ habia emprendido independientemente
de ella. C. Boff formula también-aqui el peligto de desviacion. “De hecho,
si nos centramos en una praxis comiil y si esta praxis determina en dltima
instancia la organizaciép de las précticas teGricas, estas dltimas acaban
entonces ordendndose dentre de un cuadro estratégico que les sefiala un
lugar en la 16gica de los imperativos de la praxis sefialada™ **, Y ciertamente
en cuantos casos se le impuso a la teologia lo que debia decir, para que
pudiera apoyar determinados movimientos socio-politicos y .no los desa-
lentara con sus criticas, tachadas- de inoportunas!

iI. Ellacuria admite como legitima la utilizacién de andlisis tedricos
no cristianos ‘ni latinpamericanos. Pero afiade que “si esos andlisis se
reciben acriticamente y se repiten dogméticamente, constituyen: mnuevas
formas de dependencia y llevan al olvido de caracteristicas tipicamente
latinoamericanas y de valores esirictamente cristianos” *, En muchos casos
se han simplificado utilitaristamente los datos de una teoria mds O menos
cientifica porque se comsideraba conveniente para una praxis considerada
como revolucionaria y por eso, sin més, necesaria. Y se hacfan esas con-
sideraciones con una mentalidad ingenua e idealista. -

" En concreto, muchos han sido los gue  se han quejado de la indeter-
finacién que el término ¢ ‘praxis - histérica™ tienc- en la - teologia de G.
Gufiérrez. Se lo podia’ entender, en un primer sentido amplio, como
equivalente a la actividad de todos los cristianos, seglin sus campos
de actividad, en una Iglesia que vive en ¢l mundo, De esa manera, la
teclogia de la hberacwn se 'podfa acercar a la teologia préctica del obrar
cristiano. ‘Asi hubiera side mucho més abarcante, pero hubiera perdido
su mordiente y su conflicio radlcal con el mundo latmoamencano de
injusticia y explotacién. :

De ‘heclio, el enfoque de G. Gutiérréz se dirige muy concretamente
a la praxis, como accién politica, en ese campo privilegiado para la
trasformaclon de. la socledacl De esd manera, la teologla de’ la liberacién

—_—

BC, Boff Lug, c1t, P. 160
3“C Bofi. Lug., cit.
351, Elacuria. Lug., cit., p. 330, - : : e
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circunscribia inevitablemente su campo, ya que es un hecho paiente en
ia vida social que sdlo grupos minoritarios se interesan por una politica
activa y creadora, fuera de citcunstancias muy extremas en que se halla
en juego el porvenir mismo de los pueblos. De esa manera un método
que habia surgido para canalizar la teologia latincamericana se encerraba
en reducidos grupos de jovenes, intelectuales y obreros, alimentados por
ideologias muy extrafias a la manera de ser y de actuar de las mayorias.

" Pero la nocién de praxis se estrecha mucho més y queda reducida
a casos muy excepcionales, cuando se nos advierte gue no toda accién
humana es praxis, sino solamente la que es “creadora y no meramente
veiterativa, reflexiva y no exclusivamente espontinea, emancipatoria y de
minglin modo alienante™ *, Los mismos términos se prestan a tales inter-
pretaciones ideoiSgicas, que acabamos por desconocer casi del tode lo
que puede ser en la realidad wvna auténtica praxis. Para no pocos sola da
praxis marxista retine esas privilegiadas condiciones.

En el entusiasmo pioporcicnado por esa -ideologla dogmitica y
estimulante, se simplificaron excesivamente las cosas y olvidando todo un
mundo de conflictos irreconciliables, se contraponia sin més el subdesarrollo
dependiente a una liberacién que aportaba a la vez la independencia y
el desarrollo. Y sin embargo hay ahi un antagonismo que no se puede
eclipsar con la confrontacién entre el bien y el mal. Con un dilema quizds
también exagerado, pero que pone de manifiesto la gravedad del problema
en la bisqueda de nuesira liberacidén, Comblin nos pone delante una
opcién muy diversa. “Se supone que una vez rechazado el yugo de la
dependencia, los paises dominados podrin luvar a cabo un proceso
andloge al de las naciones indusirializadas™, Pero el verdadero dilema
parece ser otro: “liberarse y no desarrollarse, o bien. escoger el desarrollo
y sometetse. Se trata de un callején sin salida™ .

Por otro lado, el métode de Ia teologia de la liberacién incurrié
en un elitismo que estaba ya implicito en las actitudes dichas anteriormente.
Grupos que se autcafirmaban remarcando su diferencia con el resto de
la Iglesia a la que condenaban con el denigrante titule de “burguesa’.
De esa manera, seguros de su propia opcidn, contraponian su actitud
hergica y comprometida a la del resto de la Iglesia, aunque su heroismo
en muchos casos no pasaba de los entusiasmos y de las f6rmulas. Y de
ese modo, al alejarse de Ia vivencia eclesial multitudinaria, se alejaban tam-
bién del pueblo que con dificultad entendia su jerga ni asimilaba sus acti-
tudes extremistas. Preferian entonces reunir ep torno a sf a los genufnos
fieles y desdefiaban a la masa como alienada.

Es posible que describa situaciones exageradas. Perc autores de esa
misma corriente liberacionista - muestran criticas muy semejantes. I,
Ellacuria advierte que “los planteamientos politicos y también los plan-
teamientos teolSgicos no se ven siempre libres de elitismo, aunque se
hable permaneniemenie del pueblo. Tediogos y creyentes latinoamericanos

36 Casiano Floristéin, “Método teolégico de lg teologm pastoral”, En “Llhera.caén ¥
cautiverio”, Lug., cit., p. 247. ’

37 J. Comblin. Lug., cit,, p. 134.
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deberiamos preguntarnos, -si frente a la significatividad académica que
busca ser reconocida por élites académicas, no se estd propagando una sig-
nificatividad politica que busca ser reconocida por élites revolucionarias’” *.
A veces se ha llegado a formas nuevas de excomunién de aquellos
que no entraban en las nuevas sectas. Y lo triste es que se hacian muchas
veces esas selecciones con criterios muy poco populares. (No se buscaba
asf una especie de monopolio de la teclogla latincamericana? ;No se
acaparaba la tarea liberadora en manos de unos pocos elegidos?

Sefialamos también como critica al método de reflexién sobre la
praxis, el que, a pesar de sus sincercs esfuerzos de hallar una espiritualidad
liberadora, en la‘ prdctica casi siempre qued$ opacada esa espiritualidad
por la actividad excesiva y por la obsesién politica. La mistica piadosa
de la pobreza evangélica quedd muchas veces sometida a la mistica
imperiosa de la lucha de clases. Juzgamos por eso que no se alcanzé a
formar una nueva forma de espiritualidad. Reconocemos que la empresa
era dificil. El campo politico se mueve con frecuencia en un plano muy
diverso al de la espiritualidad, y la mistica que surge en las causas
politicas suele ir impregnada de sentimientos egoistas y conquistadores
que se agrandan en la vepercusién de los movimientos de masas que
provocan tendencias rauy apasxonadas.

Queremos tetminar nuestra’ critica del método iniciado por G. Gu-
tiérrez, sefialando que se ha hecho excesivo hincapié en dar la primacia
a la realidad, en el proceso reflexivo de la teglogia, como si-ahi estuviera
la clave para alcanzar las metas deseadas. Nosotros estamos mds de
acuerdo con esta postura de I. Ellacuria: “no tiene mayor importancia
teética el discutir c6mo de hecho deba comenzarse la reflexidn  teoldgica:
si por el analisis de la situacién o del mensaje; La cuestidn puede surgir
de un mal planteamiento: el de pensar que en nuestro caso’ hlstoricu sean
separables esos dos elementos™ *°. '

El gran adporte de la metodologla de G. Gutiérrez, ha sido el 111c1u11
el” elemento indispensable de la realidad, en la reflexién teolégica. Pero
el que deba ser el punto de partida, juzgamos que no es esencial. Pues
cuando se empieza a reflexionar sobre la realidad, ya se posee al menos
una precomprensidn del mensaje que ha de influir en la lectura de los
hechos. Y, a su vez, cuando se empieza por el mensaje, debe haber siempre
una conciencia de la situacién real que debe influir activamente en todos
los pasos de 1a reflexion.

Podriamos decir qué lo esencial estd en la toma inicial de postur
-ante nuestros problemas. Postura que no es ni puede ser cientifica, sino
complexiva, racional, ética v, entre nosotros, cristiana. Es como nuestra
opeidn fundamental ante la situacién de miseria que nos rodea, la respuesta
de nuestra personalidad al mundo que nos rodea. Sobre la base de esa
primera opcién’ preferencial por los pobres, se puede empezar el estudic
teolégico lo mismo por los datos biblicos que por los dogméticos, o los

: 3"1 Ellacuria. “Hacia una fundamentacién filosdfica del método teoldgico ]atmoamen—
o”. En *Liberacién y cautiverio”, Lug., cit., p. 630s.

391, Ellacuria. “Tesis sobre la posibilidad....” Lug. cit, p. 348.
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sociales. Pues la precomprensién que ya se leva guiard a seleccionar en
la Biblia, en la tradicién o en la realidad, aquellos datos que se consideran
fundamentales para la -opcién decisiva. Por.el conirario, quien carece de
esa opcién, serd igual que comience por la Biblia o por la realidad, pues
nunca alcanzarad por Ios datos cientificos la fuerza para un compromiso.
Las ventajas que se pucden sefizlar en-el comienzo por el estudio de
la realidad social se pueden compenmsar por los inconvenientes. Es cierto
gue de esa manera se adquiere un conocimiento més detenido y directo de
los problemas del pueblo y de la Iglesia y se entrevén las pistas que
las ciencias sociales ofrecen. Pero existe. también el peligro de que la
visién un tanto dogmatizada de la realidad social impida un acercamiento
stncero y humilde a los datcs del mensaje revelado. Por eso para evitar
Ia ‘unilateralidad, se podria recomnendar el que ambos métodos se utilizaran
alternativamente. De esa manera se tiende a flexibilizar la mente e impedir
que determinados esquemas de pensamiento se hagan dominantes e impidan
un acercamiento mds polifacético a los hechos reales. -
Los estudios que parten del mensaje han de mostrar la primacia
que ésie tiene en el orden del sentido. Los que comienzan por la reatidad
social, han de acostumbrar a tomarlos muy._en cuenta ¥y no enfrascarse
en teorias al margen de su festimonio directo.. Pensar que otras teologias
deberian ocuparse del mensaje v reducir la teologia latinoamericana al
estudio de los_hechos sociales, seria renunciar-'a hacer verdadera teologfa
y contentarse con una sociologia dé inspiracidn mds ¢ menos cristiana.
Para terminar esta larga critica, aclaramos que no es nuestro fin
el descalificar al método teoldgico de reflexi6n -sobre 1la praxis. Creemos
que, en medio de los abusos sefialados, ha' contribuide a una dinamizacién

“de la teologia latinoamericana y ha abierto campos nuevos a la investi-

gacién. Sin embargo, por las criticas sefialadas que juzgamos son bastante
conexas con &l método mismo, juzgamos que no es en - realidad el mejor
camino para nuesira teologia latincamericana. Preferimos el método
sapiencial ‘del que queremos decir algo para terminar nuesira reflexidn.

la Teologia como Sapiencia

Tras las criticas que hemes hecho a ‘los métodos anteriores, vamos
a desarrollar el tema del método sapiencial, tan tradicional en la Iglesia,
Lo mismo el método cientificc que el de reflexién sobre la_ praxis se han
desarrollado entre nosotros por una influencia dominante de los paises
europeos. Ha sido en esos campos tan grande su influencia que han podido
reprimtir nuestros anhelos de autoexpresién. En concreto, sobre el método
de la teologia de 1a liberacién, nos dice T. C. Scannone: “El planteo centrado
en el binomio dependencia-liberacién corria el riesgo de dejar de lado
lo positivo de la originalidad cultural latinoamericana, es decir, aquello
propio que no se reduce a la negacion dialéctica de lo aliecnadamente de-
pendiente, aunque lo implica. O -bien corrfa el riesgo de sefialar esa
originalidad solamente en forma abstracta, sin haber pasado por una
hermenéutica histérico-cultural®™ %,

40 Y. C. Scannone, “Un nuevo punto de partida. en Ta filosofia latincamericana®,
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Esos valores olvidados pueden- ser - desarrollados por un méiodo
sapiencial que trate de enraizarse en lo ‘méds profundo de nuestra tradicién
cultural cristiana. Aunque de nuevo decimos que eso no significa el
vechazar las funciones més cientificas v prixicas de la teologia.

La palabra sapiencia difiere en gran manera de la palabra ciencia.
Més que referirse al conocer intelectual y abstracto, proviene de la palabra
latina sapere que da origen al verbo saber, en el sentido de gustar. Es
por tanto algo mas propic del gusto que de la inteligencia. Pero se trata
aqui de un gusto espirifual que penetra hasta la hondura de las cosas y
las califica de acuerdo a esa experiencia gustativa. Ese gusto puede referirse
a la vida misma con todas sus dimensiones.

81 enfocamos de esta manera el sentido de la teclogia, podremos
reducir en gran manera la ruptura que suele darse entre la teologia del
pueblo y la teologia propiamente dicha, Todos admiten que de alguna
manera todos los cristianos son tedlogos, en cuanto mds o menocs conscien-
temente se interrogan sobre su fe y tratan de explicdrsela racionalmente.
Pero si entendemos la teclogia como ciencia, entonces la ruptura entre
esas dos formas de pensar la fe ahonda. Pues la ciencia ‘parte siempre de
una ruptura con la inferpretacién popular de los hechos y busca moldes
nuevos de comprensién y de expresidon, con actitud critica. Sin embatgo,
la ‘sabiduria se da ya de alguna manera en el pueblo creyente, como
gustosa interpretacion de la fe. Una teologia sapiencial podra continuar
por esa misma linea, esclarecnendo ¥ ahondando la ‘misma v1venc1a
cristiana del pueblo.

- G. Gutiérrez nos dice expresamente: “‘en ‘todo creyente, més afn en
toda comunidad cristiana hay pues un esbozo de teologfa, de esfuerzo
de inteligencia 'de la fe’'. Y Chenu lo desarrolla con varios ejemplos.
“Usted estd enrolade enm un grupo de accidén catlica y su actitud estd
influenciada por una determinada actitud respecto a la visién cristiana
de la salvacién del mundo. Y esto no solamente movido por su celo
apostéhco, sino por una percepcién caracterfstica de las condiciones de
ia gracia de Cristo: usted ha redescubierto el misterio de la encarnacién®.
Y se refiere a ese “usted”, como a un *tedlogo sin saberlo” 2. Por eso,
afiade, no séloc Tomds es tedlogo, sino también “el cura de Ars ‘posee
una teologia y esa viejecita (vetula, decia Sto. Tomds) que desgrana el
rosaric sobre las palabras de Dics, tiene también la suya, Agusiin es
te6logo no sélo cuando escribe su profundo De Trinitate, sino también
cuando comenta a su pueblo el evangelio de San Juan” .

‘Queremos sefialar alpunas de las caracteristicas de la sapiencia, en
contraposicion con la ciencia, para aclarar asf nuestra visién de la teclogfa.
Frénte al saber cientifico que es esencialmente especulativo y tebrico, ya
que busca la comprensién de una determinada realidad, desprendiéndose
del primer deslumbramiento de las cosas, la sapiencia es un saber. més

G Guuerrez “Teologla de Ia hhera.uon” Lug cit,, p. 21.
42 M. D, Chenu. Lug., cit., p.. 16s.
4M, D. Chenu. Lug., cit., p. 40,
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complexivo que abarca la vida entera y muy especialmente los valores
morales. No brota por tanto de una - experimentacién metddicamente
dirigida, sino de una experiencia de la vida, y de la vida cristiana espe-
cialmente, intimamente gustada y confrontada con la realidad en sus
variables situactones. Es por eso menos rigurosa y exacta, pero més com-
plexivamente humana. Mientras la ciencia no se da mds que en los que
se consagran a ella, la sapiencia puede darse en persomas de -escasos
conocimientos sistemdticos, pero mds enraizadas en el -misterio de Ia
vida. Asi, por ejemplo, Santa Teresa nos puede ofrecer un grado de saber
teoldgico muy superior al de muchos teSlogos profesionales.

En ese mismo sentido, la sapiencia busca un saber unitario y sinteti-
zador que comprenda, que deguste lo que es la vida y sus metas esenciales,
No es el saber analitico de puntos determinados, ni de la investigacion
exacta de textos o de situaciones, como lo hace la ciencia. Pretende dar
una visién integral de la existencia, ligada 2l sentido mismo de la vida.
M4s cercana en esto al saber filoséfico que al cientifico, es un conocimiento
global y englobante que se refiere al obrar humanc en su conjunto, mds
que a conocimientos parcelarios rigurosos.

“Por lo mismo tiene come meta fundamental el esclarecer los fines de
la existencia humana, més que los medios. Es decir, no es tanio utilitaria,
en el uso de los objetos que enriquecen el modo de vivir, cuanto buscadora
del sentido y de aquello por lo que la vida merece la pena vivirse aidn
en las condiciones mds adversas. Y de la misma manera le preccupa el
conocimiento complejo de Ios fines que son las personas, y del modo de
relacionarse con ellas. Por esc a las .mentalidades utilitarias les puede
aparecer como un conocimiento indtil, pues no proporciona medios
concreios de vida, sinc que amplia el horizonte luminoso en el caminar
humano. :

En lo dicho ya estd sobrentendido  que la sapiencia no es funcmn
de la mera razén especulativa, sino que se ejercita iambién con la sepsibi-
lidad y con el espiritu creyente, con el corazén que gusta y discierne las
personas y sus circunstancias. Es por eso un saber mds integral y mds
plenamente humano. Més afin, como precisaremos después interviene la
luz de ia fe en la sapiencia cristiana v abre Ja comprensién de los misterios
humanos y de la revelacion.

Frente a la exactitud que es el orgullo de la ciencia, la saplencla se
mueve en el plano més riesgoso de la libertad, donde las medidas exactas
quedan exclufdas. También en la- sapiencia, como en Ia filosofia, conira
lo que sucede en la ciencia que materializa constantemente sus resultados,
se trata muchas veces mds de un sabio interrogar que ensancha la mirada
que de unas 1espuestas precisas que posibilitan el uso del mundo material.
Un saber que impulsa a una accién libre y comprometlda en un cllma de
inseguridad existencial, donde es el sujeto quien confiere Ia dltima certeza
del obrar. _

Por dltimo sefialamos que la sapiencia suele vivirse siempre arraigada
en una tradicién, a diferencia de la ciencia que es el descubrimiento de
hechos que la razdn tedrica realiza. Participar de la sapiencia es estar
inmerso en una corriente de sabidurfa, como es la tradicidn eclesial, en
la que se reciben. come por Gsmosis, todo un conjunto de aportes que
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son previos a la propia actuacién racional. Por eso la sapiencia es mds
.comunitaria. y se realiza en ¢l seno dialogante de la Iglesia, o de otras
comunidades vivientes. Frente a la independencia individualista de la
ciencia que actda segin sus propios criterics.

S6lo asi se comprende que la teologia sea un saber eclesial y que
esté estrechamente ligada a la conciencia de la fe de la comunidad misma
v bajo la -orientacién directiva de la jerarquia. Mas adn que sea “una
ciencia” que no se puede ensefiar “sine licentia docendi” concedida por
la autoridad eclesidstica.. o

- 8i concebimos as{ la ieologia como sapiencia, creo que debemos
aftadir que siempre deberd ser querigmitica y apologéiica, notas que se
hermanan dificilmente con la ciencia. La teologia nunca puede ser un
saber por saber como ciertas artes. La teclogfa ha de ir siempre dirigida
a la revitalizacion y trasmisién de la fe. Es decir, ordenada a la predicacién,
K. Rahner lo formula asii “puesto que la teologia es una reflexién de
responsabilidad critica de la fe v estd esencialmente dirigida al testimonio
y 'a la predicacién, toda teologia es necesatiamente querigmatica”*. La
teologia estd siempre -al servicio del mensaje que trata de comprender
para trasmitirlo.- :

Y por la misma razén, también afirmamos que toda teologia ha de
ser apologética. Pero no como una categorfa diversa de la anterior, sino
como dos caras de una misma realidad, ya que hoy no puede darse
comprensién de Ia fe ni predicacién, sin una dimensién apologética. Pero
el sentido de esta apologética es muy diverso al que se¢ entendié en la
Escuela a lo largo del siglo XIX. La visién sapiencial no concuerda con
la organizacién de un arsenal para combatir y convertir a los adversarios.
Tal visién estd demasiade influenciada de categorias racionalistas y cien-
tificas, La verdadera apologética trata de defender la fe, primero, ante
nosotros mismos que nos senfimos siempre acosados por las dudas, y en
segundo lugar, para poder dar una explicacién a los que nos piden la.
razén. de nuesira esperanza. '

Por eso, como ya lo insinudbamos antes, la teologia surge primero
en la misma predicacién de los Padres que reflexiohan anfe su pueblo
la viwencia de la fe, en un 4mbite religioso, como el templo, v en -el
ambiente de la eucaristia. Piezas incomparables de teologia son asi las
homilias del Crisdstomo scobre San Mateo o las cartas paulinas, las
homilfas de Agustin sobre el evangelio de Juan, las narraciones sobre los
Salmos; las cartas de Cipriano a sus colegas, las catequesis de Cirilo de
Jerusalén, o las cartas. y sermones de San Leén. Teologia toda ella sapiencial,
querigmética y. apologética, a la vez.

S6lo posteriormente la teologia se. racionalizé y se separé del contexto
eclesml y litiirgico, para aislarse en las aulas universitarias. Ahi eomenzd
un proceso de especializacién que ha aportado numerosos progresos
racionales,. pero que ha contribuido quizds a cientifizar la teologia y a
separarla de su matriz biblica y de su ambiente sapiencial. Se avanzé
en exactitud y en claridad, se llevaron a cabo sintesis racionales valiosas,

4“4 K. Rahner, Sacrementum mundi, VI, 634. Yoz ‘teclogia”.
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pero en ciertos casos la teologia empezd ya de alguna manera a convertirse
en ciencia de las religiones, ¢ del cristianismo. La divisién que hace la
Escolastica entre la lectio y la quaestio y la disputatio rompe la unidad
entre las fuentes biblicas y la reflexién teolGgica. En muchas ocasiones
se llegd asi-a una teologfa 16gica, seca, descarnada ¥ prwada de toda relacidn
existencial con la fe. - :

De ahf brotaron las virulentas quejas de Lutero contra una teo-logia
que parecia ser mds metafisica que cristiana, mds aristotélica que evan-
gélica. Y el mismo reformador logré en no pocos de sus escritos un nuevp
estilo teolégico, indudablemente més sapiencial y 'querigmitico. Poste-
riormente, sin embargo, volvieron en toda la Iglesia las confroniaciones
escoldsticas, donde por la repeticidn y aquilatacidn de las .ideas, la teo-
logia se volvié de nuevo seca y privada de auténtico espiriin. Aun hoy
en dfa, cudntos articulos de revistas biblicas o muy especializadas apenas
se pueden considerar como teologia, sin¢ como ciencia de la religién o
del cristianismo. Y entre los que han contribuide a un nuevo despertar
tEc)léglco, se hallan hombres que no fueron profesionales de la teclogia,
sing més bien hombres de su tiempo, dotados de un profunde sentido
espiritual y poético, capaces de hacer resucitar palabras que parecian ya
muertas, Baste aludir a un Guardini o- a un Teilhard de Chardin..

En el mismo Concilio Vaticano I, en época de predominio raciona-
lista, se nos.trasmite una bella defuucmn de 1a teologfa, de profundo
sabor sapiencial. Nos pone ciertamente a Ia razén como el sujeto que
realiza el trabajo teolSgico. Pero afiade que esa razén estd iluminada por
la fe (ratio fide illustrata). Es decif, no se trata de un saber cientifico
que la razén elabora por su cuenta. Se trata de un saber racional que
no seria factible sin esa iluminacién fiducial. Y ‘esa razén asi iluminada
trata de buscar-la inteligencia de los misterios revelados que, aun después
de la revelacién, permanecen envueltos en tenebrosa oscuridad. Por eso
ha de buscar sobria y piadcsamente. Dos nuevos epitetos que nos alejan
totalmente de una concepcién cientifica que es' siempre audaz y domina-
dora. S6lo la sapiencia mantiene esa reserva piadosa y precavida. En ese
esfiterzo, la razén trata de comprender la conexién fntima de los diversos
iisterios y su relacién con las realidades naturales. Alcanza asi un grande
y provechoso fruto, pero sélo gracias al don de Dios (Deo dante). Una
nueva nota que aleja del espiritu cientifico y acerca a la sabidurfa*s. ~

En el Vaticano II, en un ambiente mucho més pastoral, contintia
la misma tendencia. ““Las disciplinas teolégicas —nos dice— han de
enseiarse a la luz de la fe y bajo la guia del magisterio de la Iglesia,
de modo que los -alumnos deduzcan cuidadosamente la doctrina catélica
de la divina revelaci6n, penciren en ella profuridamente, la conviertan en
alimenio de la propia vida espiritual y puedan én su ministerio sacerdotal
anunciarla, exponerla y defenderla”®. Y como comentario, podemos
gducir la nota del mismo concilio que se refiere a este texto de S, Buena-

\

DS, 3018.
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ventura: “No crea nadie que le basta la lectura sin la uncién, la
especulacién sin la devocidn, la investigacién sin la admiracién, la cir-
cunspeccidn sin el regocijo. la pericia sin la piedad, la ciencia sin la
caridad, la inteligencia sin la humildad, el estudio sin la gracia divina,
el espejo sin la sabiduria inspirada por Dios™ ¥.

Conira la corriente racionalista y cientista que sntes criticamos, el
Concilio nos invita a relacionar estrechamente estas tres dimensiones de
la vida cristiana: el estudio, la oracién y la predicacion. Son ciertamenie
momentos diversos en la vida cristiana: el estudic y la reflexién teol6gica
se dirigen fundamentalmente a la comprensién de la fe por via racional.
La oracién es vivencia dialegal con Dios en la fe. Y la predicacién es
la trasmisién gozosa del mensaje de fe vivido. Pero el abuso ha estado
frecuentemente en la separacién de esas tres dimensiones de la dnica
sapiencia cristiana. Todos hemos conocido profesores muy piadosos en
su vida personal que daban luego clase de teologia, como si se tratara
de una alta metafisica ldgicamente estructurada y que nada parecia tener
en comin con su vida de piedad, '

No queremos una teologia que se limite a repetir las consideraciones
piadosas de la oracién. Pere tampoco queremos una teologia que nada
sabe de esa vivencia radical de la fe, o no la trasluce en su ejercicio. Ya
dijimos que una teologia puramente cientifica no ayuda ni a los creyenies
ni a los ateos. Queremos una teologia seria, profunda, distinta de la mera
piedad, critica, clarividente, pero a la vez piadosa, sapiencial, eclesial y
dinamizadora de la fe que estudia. Se nos podrd decir que esas dos
series de propiedades son imposible de conciliar, Pero las vemos conciliadas
de hecho en hombres como Agustin, Buenaventura, Lutero, Newman, de
Lubac, Guardini, Teilhard de Chardin, Congar v en muchos escritos de
Rahner,

5i ésa juzgamos que es la linea predominante en la ensefianza de la
Iglesia, creemos que en el caso de América Latina hay razones especiales
para insistir en una teologia de caricter sapiencial. La teologia europea
v mnorieamericana se ha visio con frecuencia interpelada por corrientes
racionalistas y en un ambiente dominado por la secularizacién. Es natural
que la tendencia a hacer de la teologia una ciencia lo més independiente
posible y lo mds semejante a las demds disciplinas haya predominado.
La situacién en América Latina es diferente. Aun cuando existen las
mismas élites racionalistas que en otros coniinenies, la Iglesia en Puebla
ha insistido en la necesidad de partir de la fe y de la sapiencia popular
de nuestro pueblo que es hoy en dfa predominante ¥ necesita del apoyo
de la Iglesia no sdlo en defensa de su cristianismo, sino de su propia
cultura amenazada desde el exterior por la cultura dominante.

En este aspecte, podemos decir que lo mismo la teologia cientifica
que la de Ia liberacién muestran una marcada dependencia de los patrones
cientfficos europeos. Son predominantemente elitistas y. se dejan influir
por las ciencias tedricas y racionalizantes. Una teologia sapiencial que

47 Itin. Prol, n. 4.
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paric ademis de la sapiencia popular del pueblo latincamericano responde
a la vez a las necesidades religiosas de nuestro pueblo y a su necesidad
de reafirmar su cultura cristiana amenazada por la cultura secularista®®
Es asi m#s popular v razona la fe no tanto a parﬁr de teorfas cientificas
del racionalismo eurapeo, sino de la misma vivencia cultu:a] de nuestro
pueblo.

- Tampoco una teologia. Iatmoamencana puede prescmdn' del hecho
fundamental de la pobreza que caracteriza nuestra cultura y que interpela
al cristianismo. "En este sentido, la corriente liberadora ha contribuido
muy poderosamente a despertar una vivencia radicalmente evangélica.
Pero esa misma corriente se ha limitado muchas veces a estudiar el fe-
noémeno de la pobreza con 'sus caracter{sticas genéricas, aplicables a
cualquiera de los continentes en situacidn de dependencia. Puebla ha
venido a afiadir un nueve dato y es el cardefer cristiano de esas mayorias
de pobres. Esa pobreza es de hecho vivida en una cultura cristiana que,
aun en medio de sus deformaciones, -ayuda a sus miembros a vivir con
dignidad y a aspiraciones de justicia. No podemos reducir el hecho de
la pobreza a su mera condicién material. Debemos temer en cuenta esa
sapiencia popular que tiene valores muy propios en la vivencia evangélica
de 1a pobreza. Por algo. los pobres han de ser también evangelizadores

Con esta nueva visidn, concebimos al pueblo latincamericano no solo
como el sujeto pasivo: de innumerables injusticias, sino también como el
poseedor de una cultura cristiana que hay que revitalizar y que es una
sabiduria popular, cargada de valores. Puebla los describe con delectacién,
frente a los que han caracterizado sin mas a nuestrc pueblo como alie-
nado ¢, Es una sapiencia popular con gran capacidad de sintesis vital

¥ que abarca los elementos- naturales y los scbrenaturales en conex:én
mseparable.

- Ya hemos dicho que la teologia cientifica dialoga fundamentalmente
con la ciencia europea. La teolopia sapiencial debe acercarse a la sapiencia
del pueblo; en orden a un didloge del que pueda resultar una verdadera
teologia latinoamericana. Puebla se queja de que las élites latinoamerica-
nas se han sentido muchas veces divorciadas de su pueblo y han preferido
una relacién estrecha con las élites del primer mundo®. ;No existe una
profunda comunidad de valores entre una teologfa sapiencial y un .pueblo
que posee esa honda sabiduria popular y cristiana?

], C. Scannoneé ha desarrollado ampliamente estas ideas, In31ste en
la- marcada diferencia: entre el logos racional del pensamiento moderno

4 DP,, nn. 421; 425.
9 DP, 447; 1147.

L Y religiosidad del pueblo, en su niclen, es' un acervo de valores qu: resnonde
con sabiduriz cristiana a los grandes interrogantes de la existencia, La sapiencia popular
catolica tiene una capacidad de sintesis vital.... Esta sabiduria es un humanismo cristiano
que afirma radicalmente la dignidad de toda persona como hijo de Dios.... Esta sabida-
Balt-" e‘i‘léamblen para el pueblo un punctplo de discernimiento, un instinto evangahco”
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que es el de la cultura dominadora y el logos sapiencial de nuestros
pueblos dominados. El logos de la moderna técnica es el que ha dirigido
a la teologfa europea. “Formas de ese logos son tanto la unidimensio-
nalidad de la razén técnico-industrial, como la circularidad niveladora y
reductiva propia de la razén dialéctica marxista y su concepcién de la
praxis histdrica 2,

Esa racionalidad moderna es la que ha oprimido a nuestra cultura
popular, aunque sin lograr extinguirla. No podemos nosotros continuar
esa tarea opresora, alidgndonos con la racionalidad occidental y alejdndonos
de nuestro pueblo. Hemos de defender y descubrir valores ocultos en los
mitos y fiestas populares que se estdn perdiendo en las modernas culturas.
Valoves de gratwidad, de fraternidad, de humanismo, de apertura a la
trascendencia, mwuchas veces desprestigiados por una:visibn extrafia .y
despreciadora del pueblo pobre . Puebla exhorta repetidas veces a un
didlogo vital con el pueblo y con su lenguaje silencioso, no verbal en el
que el pueblo sencillo tiene mucho que ensefiarnos .

.Clarg =sti que esa sapiencia popular cristiana no es una teologla en
el sentide profesional de la palabra. Pero contiene sin duda una teologia
implicita que no podemos descuidar.  Es tarea de la teologia profesional
latinoamericana descubrir, acoger, elucidar, explicitar -y estructurar el men-
szje de esa forma peculiar de cristianismo popular vy latincamericano. Este
puede ser un punto de partida privilegiado para nuestra teologia que se
hard asi respetuosa de su pueblo y tendera a orientarse por los caminos
sapienciales que €l le sugiere. :

Eso no quiere decir aue se pueda prescindir de Ias ciencias humanas
Sin ellas el verdadero acceso al mundo cultural de nuvestro pueblo se hace
imposible. Pero esas ciencias no han de venir con una actitud imperativa
y superior, juzgando a priori de nuestros valores con criferios racionalistas
del mundo dominante. Han de ser auténticas ciencias y no ideclogias
cargadas de prejuicios contra un pueblo al que denominan sin mdis como
subdesarrollade o precientifico.

Pero para que ese estudio alcance el nivel teolégico serd necesario
el confrontamiento con la revelacién. Revelacién que esti ya en nuestro
mismo pueblo vivida de alguna manera en su fe. Y que habrd que conocer
mds hondamente. Pero revelacién que se halla sobre todo en la Escritura
a'la que deberemos acceder por medio de las ciencias histéricas y herme-
néuticas, con tal que tampoco estas ciencias impongan sus criterios racio-
nalistas y reduzcan la fe a hechos brutos sin significacién. El mensaje
biblico debera ser entonces criterio y orientacién para toda la religiosidad
popular y sus manifestaciones.

Ahora bien, la tarea de esta teologla latinoamericana setd, a través

527, C. Scannone. "Teolegia, cultura popular v discernimiento™, en “Teologia ¥ mun-
do contemporineo”. Lug., cit, p. 864, _

S2Cf. J. C. Scannone. “Trascendencia, praxis liberadora y lemguaje. Hacia una filo~
sofia de la religién posmodernz y latinoamericanz situada”. En “Panorama de la teolo-
gla latinoamericana”. Vol, II., Salamanca, 1975, p. 118s,

54 DP. 457.
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de un didloge profundo entre la sapiencia popular y la sapiencia evan-
gélica, descubrir y expresar la auténtica fe popular, latincamericana con
su originalidad v sus peculiaridades, con sus valores humanos y religiosos,
déndole uma configuracién mdés sabia, més organizada y més racional, de
manera que pueda hacerse presente y respetada en nuestro mundo. Para
ello hara falta en el tedloge un sentido de connaturalidad con su pueblo
y una preparacién no sélc en las ciencias humanas, sino en la poesia y
en la literatura, donde se expresa muchas veces el alma popular. _
Serd también necesaria, ccmo nos dice J. C. Scannone, “una epis-
temmologia teoldgica que revaloriza el conocimiento comunitario, sapiencial,
prixico e histérico, sin descuidar por ello ni la funcién del magisterio ni
la del tedlogo, asi como tampoco el momento cientifico y teérico de la
teologia y su vigencia universal. Pero estd claro, ha de repensarse en este
contexto la nocidn de cienciz aplicada a la teologia, no sélo purificindola
de los resabios iluministas que pudo haber adquirido en los 1iltimos
siglos, sino también explicitando que estd al servicio de la sabiduria, y
que ésta es colectiva e histérica sin dejar de ser interior y trascendente ®®,
De esta manera la teologfa buscard el simpatizar con la sabiduria
“cristiana del pueblo y leerla a través de los instrumentos de las ciencias
sociales y humanas, en orden a una reinterpretacién que guie al mismo
pueblo en su vida cultural que es cristiana. Logrard asi expresar més
sabiamente la sapiencia popular, en un plano nuevo, despuds de haber
atravesado la critica de las ciencias sociales, y haber alcanzado una nueva
actitud complexiva, afectiva v practica con una segunda ingenuidad.
No pretendemos que toda teologia sapiencial deba ir ligada a la
sapiencia popular. S8lo hemos indicado que nos parece la mds apropiada
en la situacién latinoamericana, tras la consigna de Puebla de evangelizar
nuestra cultura cristiana y ayudarla al paso de situaciones rurales a ofras
urbanas y secularizadas. Aqui estd el campo no sélo mds apostélico para
una feologia eclesial, sino también el que ofrece mayor espacio de ori-
ginalidad en nuestra situacidn concreta. Y aqui también la forma més
eficaz de defender a nuestro pueblo pobre al que se le quiere despojar de
st cultura cristiana y de fuerza més propia para enfrentiar sus luchas.
Quizds se nos pueda decir que esta forma sapiencial de hacer teologia
sea solamente uno de los campos de su actividad, pero que, aparte de
ese limitado sector, se deberian dar otros mds amplios de cardcter cien-
tifico o liberador, para las élites que se mueven en los modernos centros
secularizados. Pues esas élites ilusiradas o dirigentes se hallan enfrentadas
con el mundo del saber técnico v de los cambios sociales y comprenderian
mejor una teologia cientifica o liberadora. .
Pero creemos que no debesria ser asi, pues silo se conseguirfa el
ahondar la tragica brecha que separa enire nosotros a esas élites de sus
pueblos. Tuzgamos que la teologia latinoamericana se ha de consagrar,

55 7. C. Scannone, ¥;Vigencia de la sabiduria cristiana en el ethos cultural de nuestro
pueblo: una aliernativa teoldgica?”. En Stromaia, 32 (1976), p. 283. Ver también del
mismo autor: “Sabiduria popular y teologia inculturada”, Publicade en Stromute y re-
producide en “Encuentre 807, (1980}, n. 9, p. 142ss.
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en la linea sefialada por Puebla, a una evangelizacidn de nuesira cultura
cristiana. Y para ello es preciso que todos nos hagamos conscientes de
pertenecer a ella y no traicionemos su causa, ante el prestigio deslumbrante
de las nuevas culturas técnicas o socializantes en las que por lo general
se estd perdiendo el auténtico espiritu humanista y cristiano.

Y es que, en el fondo, el logos modernos heredero de la llustracién,
lleva en su entrafia un profundo rechazo de la religin que no encaja
dentro de sus moldes racionalizadores y practicos. Para cl racionalismo,
la religién es siempre sospechosa de supersticién. Y para las tendencias
liberadoras, aparece como narcético adormecedor de las luchas sociales.
Sélo una actitud sapiencial que rechaza la critica radical a todo saber o
actitud espontdnea y popular y acepta el valor de una ingenuvidad, propia
de la religién, puede ser marco de interpretacién de la fe cristiana. Pues
la fe siempre llevard consigo una actited de ingenuidad, primera o
segunda, que es contraria al espiritu desconfiade de la ciencia.

El gue se instala en el ambiente de duda y de sospecha ante todo
lo no racionalmente demosirado, propio de la ciencia, s pone en umna
pendiente que le arrastra hacia el rechazo de la fe. Sélo quien acepta una
actitud radical diversa, de simpatia con el espiritu popular y sus més
genuinas expresiones, se moverd siempre como naturalmente en medio de
lo religioso, aun cuando uego deba ejercer su espiritu critico para cortegir
defectos y modificar abusos. Y creo que la primera postura ha sido muy
propia de los tedlogos en los dltimos siglos, ¥ por eso su fe se ha debi-
litado con frecuencia ¥ ha sucumbido al espiritu del siglo.

Hay una sentencia de M. Molincs, rechazada por el magisterio, pero
que contiene un fondo de verdad que queremos enfatizar. Dice asi: “El
iedlogo tiene menor disposicién para la confemplacién que el hombre
rudo: primero, porque no tiene una fe tan pura. Segundo, porgue no es
tan humilde. Tercero, porque no se preocupa tanto de la propia salvacién.
Cuarto, porque tiene la cabeza repleta de fantasmas, de especies, de opi-
niones y de especulaciones y no puede entrar en ella la verdadera luz” %,
El espiritu cientifico es el que tiene algunas de esas caracteristicas que
lo hacen autosuficiente y desdefioso de la humildad de la fe. Y es ¢l que
tiende a preocuparse més del saber sobre la fe que del encuentro personal
y siempre ingenuo con Dios. Por eso atiende més a las opiniones y con-
ceptos que a la luz que viene de su fuente primera. Es preciso un espiritu
diverso mids humilde y mas ingenuo, méé sabio y mds contemplativo, un
auténtico espiritu sapiencial que acerque a Dios, al mismo tiempo que
penetra mdas hondamente en el misterio de la realidad y de la revelacion
de Dios. Es el mismo Jesiis quien bendice a su Padre, porque ha ocultado
sus misterios a los sabios del mundo v se los ha revelado a los sencillos
de corazén. .

5 DS, 2264,




Bienaventurados los Pobres

Enrique San Pedro, S..
Profesor de Sagrada Escritura en el
Seminario Mayor de Santo Domingo

El tema de la pobreza, siempre actual, ocupa desde hace vatios afios
el primer plano de nuestra atencién; sobre ella se han escrito y dicho
muchas cosas de diverso valor, que no es mi intencién repetir. Quisiera
sencillamente en estas lfneas exponer algunas ideas sobre la pobreza,
especialmente én su sentido biblico, que espero no resulten indtiles, auaque
no pretendo reclamar para ellas ninguna originalidad . Me propongo
desarrollar el tema en tres tiempos o puntos: 1, desentrafiando positiva-
mente el sentido. que tiene en la Sagrada Escritura; 2. negativamente,
llamando la atencién sobre ciertas interpretaciones erréneas que pueden
désvirtuarla; 3. indicando algunos de Sus frutos que pueden ayuda.rnos
a descubrir- su presencia.

Recordemos sin embargo, antes de comenzar la expomclon, que la
pobreza, aun en la Biblia misma, se puede entender en dos sentidos prin-
cipales, relacicnados cicrtamente enive si, peroc cuya confusién puede
causar errores lamentables. La pobreza tiene en primer lugar un sentido
socio-econdmico, que se puede definir como escasez, mayor o mernor, de
lo necesario para vivir, o por 1o menos para vivir dignamente . Pero la
pobreza tiene también un sentido estrictamente religioso, cuyas caracte-
risticas trataré precisamente de analizar en la primera parte de este tra-
bajo. La Namada pobreza religiosa y e} voto que la consagra, tratan de
armonizar estas dos pcbrezas, teniendo en cuenta la vocacién y el carisma
propio de cada fundador y de cada orden o congregacién religiosa.

1. - La Pobreza en la Biblia

Dada la ambigiiedad que tiene la palabra pobteza, no es de extrabar
que la Biblia, sobre todo el Antiguo Testamento, presente una actitud
ambivalente hacia ella. La pobreza aparece como condenable cuande es
el fruto de la negligencia, o cuando lleva al pecado?; de ahi la oracién

! Bs imposible e tratar en un breve articulo todos los aspecios de una probiematica
tan complicada y dificil como Ia de la pobreza.

2 Esta es practicamente 1o definicién que de pobreza nos da ¢l Diccionario de la Real
Academia,

3 Ver, por ejemplo, Prov. 6, 6-11; 10, 4; 14, 23; 28, 20s; Sir 18, 80-19, 8. Ver sin
embarge lo dicho més adelante en Ia nota 6.
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del sabio: “No me des pobreza ni riqueza” *. Se frata evidentemente de
la pobreza como realidad socio-econdmica. En este mismo sentido sin
embargo la pobreza, o mejor dicho el pobre, es objeto de una especial
proteccién divina, como lo atestiguan tanto la legislacién, como sobre
todo la predicacién profética de Israel®., A pesar de todo aun esta pobreza
no se presenta como un ideal digno de nuestros esfuerzos; precisamente
los violentos apdstrofes de los profetas ponen de manifiesto la raiz pe-
caminosa y condenable que hacen que esta pobreza no se pueda proponer
como ideal. Hay en ella sin embargo una semilla de alge superior y
_diferente, que la misma predicacién profética ayudd a descubrir y ma-
durar. Al presentar a Dios como defensor del pobre oprimido, el profeta
lo va guiando para que se vuelva a El; poco a poco, como dice George,
con ¢l progreso de la revelacidn, la pobreza pasa de un sentido sociold-
gico a una actitud de fe: el pobre se convierte en “cliente de Dios”®.
La pobreza llega asi a significar aperttra a Dios, humildad ante Dios.
¢Nos hallamos ya en la profecia escatoldgica y mesidnica del Trito-Isafas
y en su cumplimiento evangélico? Es innegable que la pedagogia divina,
como en tantos ofros casos de la revelacién, nos hace avanzar de una
realidad tangible a otra espiritual. Muchas veces, de ley general, tendremos
que recorrer personalmente ¢l mismo camino; pero serfa traicionar esa
pedagogia vy desvirtuar su dinamismo, el empeflarse en encerrarnos en su
primer elemento, sin’ seguir su Llamada a entrarnos en el segundo, que
en dltimo término es a donde somos llamados.

La pobreza pues, en su sentido verdaderamente biblico y evangélico,
supone ante todo esa actitud de apertura incondicional a Dios. Esta nace
de una conciencia clara de mi tctal dependencia de El o, digdmosle va,
de mi pobreza radical frente & El. Cuando el hombre ha descubierto lo
que de verdad significa ser criatura, entonces reconoce agradecido que
todo lo que tiene es don. Aqui se puede aplicar la pregunta de San Pablo
a los Corintios: “2Qué tienes que 1o lo hayas recibido? Y, si lo has
tecibido, ¢a qué glonarte cual si po lo hubieras recibido?”®’ Por eso
puede afirmar con razdn Ge01ge que “los pobres gue acogen el evangelio
se oponen no tanto a los ricos cuanto a los orgullosos”" La humlldad

4+ Prov 30, 8.

5Para la legislacidn ver, por ejemplo, Ex 21, 2ss; 28, 10s; Dt 15, 11. Las citas de los
profeias pueden multiplicarse sin dificutades; wver, entre otros muchos ejemplos, Is 2, 7.
13-16; 8, 14-24; 5, 8-12; Os 7, 5; 8, 14; 10, 1; Am 8, 12-15; 4, 1; 5,115.Mlq2
1-3. Tamblen los Sabios hah]an en este sentlda, ver, por ejemplo, Prov 19, 17; 29, 7.
14; Job 24, 2-12; Sir 4, 1-6. i

& A, George, “Fauvre”, DBS VII, 388. Todo €l articulo (387-406) merece leerse, La

expresion *“cliente de Dios” es de A. Gelin en su ohra Les Pauvres de Yahvé (Paris, 1953),
P. 29. Recordemos por fin que también los Sabios de Israel conocen el aspecto positivo
da lo pobreza nsi entendida; ver, por ejemplo, Proy. 8, 34; 15, 83; 18, 12.

TVer Is 61, 1-3 ¥ 1as c:ta.s de este pasaje en Lc 4, 18 e indirectamente en Mt 11, §
¥ Lc 7, 22,
L. 8 Cor 4,°7; el contexto de la carta es por supuesto diferente, pero el principio esta-
blecido por S. Pablo' tiene una aplicacion mas uhiversal, aplicable sobre tede al munde
de lo sobrenatural.

9 George, a.c., 400
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més que fruto de la pobreza entendida asi, es otro nombre de la misma,
como lo demuestra claramente el Nuevo Testamento al acumular los si-
nonimos para descubrir esa actitud esencial en quien quiere recibir su
mensaje. Mds que como piejds, el pobre es presentado como prais, ta-
peinds, mikrés, paidion, népios '°.

Pero hay todavia algo mds. El pobre semin el evangelio, es aguel
que ha descubierto, iluminado por la fe, que todos los bienes de este
mundo son incapaces de abrirnos las puertas del Reino de Dios; que éste
es un don que se me ofrece como absolutamente gratuito; que ni siquiera
la escasez de las cosas nececsarias para la vida (pobreza socio-econémica)
es un titulo que me da dercchc a exigirlo, aunque en los planes de Dios
si es muchas veces el camino que me conduce a esa actitud de fe que es
“apertura total a Dics, humildad perfecta en el respeto, la obediencia y
la compuncién”. En este sentido se puede calificarla con razén de “per-
feccién de Ia fe'.

Por dlfimo esta mirada de fe descubre también el peligro de las
riquezas. Es maniqueismo el atribuirle a las cosas. de este mundo una -
maldad intrinseca, que las convierta en obsticulos necesarios al Reino de
Dios. Pero seria infantillismo ciego el negar que su abundancia seca y
endurece el corazén, y nos hace f4cilmente sordos a las llamadas del
evangelio. jAy de vosotros ricos, porque en vuestras riquezas tenéis vues-
tra satisfaccién!, podemos decir parafraseando a Lucas'?. El rico cae
facilmente en el engafio de creerse autosuficiente; de pensar que no ne-
cesita a Dios; de resttingir su horizonte a esta vida, olvidando que él
también necesita ser salvade. El pobre en cambio, en el sentido que lo
presenta Jestds en su predicacién, mantiene una actitud de abandono
filial en el Padre, de confianza abscluta en su bondad ".

2. Interpretaciones Equivocadas de la Pobreza

Es normal que una realidad tan comple.]a, y hasta cierto punto am-
bigua, como la de la pobreza, se preste a interpretaciones erréneas que
pueden neutralizarla y hasta destruirla como valor cristiano. No pretendo
estar libre de este peligro, pero me atrevo a correr ¢l riesgo de sefialar
algunas actitudes amenazaderas contra el sentido verdaderamente evan-
gélico de la pobreza; actitudes que creo descubrir en el ambiente.

a) La primera la calificaria de tendencia a absolutizar la pobreza,
Es cierto que la pobreza, entendida como lo hemos hecho, no puede menos

O Ver E. Bammel, “Ptojés” THWNT VI, pp. 888-B94, sobre todo pp. 888ss; tam-
bién Fr. Hauck y 5. Schulz, “Parus, prautes”, ibid., pp. 647s.

1! George, a.c., 393,

2 Ver Le 6, 24. Conviene con todo recordar que en la realidad de nuestra existencia
cotidiana es practicamente imposibie legar a esa pobreza espiritual sin el. ejercicio, de
una forma u otra, de cierta pobreza en su sentido socic-econdmico; es decir, sin una cierta
renuncia de los bienes materiales de este mundo y un dominio sobre la ambicion v ef deseo
de poseer, Estos sin embargo son esencialmente relativos,

3 Ver Mt 6, 26-34; Lc 12, 22-34.
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de ser absoluta. Si queremos ser pobres segiin el evangelio, tenemos que
abrirnos totalmente a Dios; tenemos que esperar sdlo de su gracia el don
de su Reino ", Pero no es este el sentido en el que el absolutizar la pobreza
nos parece reprensible. Pensamos primeramente en esa tendencia, quizéds
rara vez formulada expresamente, que presenta de hecho la pobreza casi
como el valor supremo del cristianismo, En este sentido la pobreza o es
relativa 0 no es evangélica; es decir, o se concibe en funcién del Reino
de Dios y por lo tanto relativa, o se convierte en un idolo que obstaculiza
la entrada .en el mismo, en lugar de favorecerla. El Gnico absoluto que
el crisiiano reconoce es Dios mismo, y aun fuera de El, la pobreza no
ocupa sino el lugar de una disposicién o instrumento para la participacién
de la vida divina por la fe informada por la caridad.

En otro sentido se puede absolutizar la pobreza, o al menos dejar
en la oscuridad u olvidar su naturaleza esencialmente relativa; nos refe-
rimos al sentido socio-econdmico de la misima, y al uso o abstencién de
las cosas materiales que el mismo comporta. Es evidente que hablar de
una pobreza absoluta en esite sentido es una quimera; més atin, pienso
" que es un error el imaginar que el ideal del cristiano es el vivir en la
mayor pobreza socio-econdémica posible, Es innegable que aun en vida
de Cristo habia muchos hombres que eran mds pobres que El, y a pesar
de todo El sigue siendo el modelo perfecto del “pobre de Yahveh”. En
una palabra, nos dejamos engafiar por un espejismo cuando iratamos de
alcanzar el absoluto en algo que es esencialmente relativo '*.

b) Descubro un segundo peligto en la tendencia a politizar Ia
pobreza, Es claro que su realidad socio-econémica es un hecho innegable.
Es claro también. que esa realidad exige una toma de posicidn definida
del cristiano frente a ella, que muchas veces se concretizard en una lucha
(lucha estrictamente cristiana) por la justicia y por la promocién de la
persona. Pero es traicionar al evangelio el identificar sencillamente pobreza
evangélica con pobreza socic-econémica. Bs traicionar al evangelio el
hacer creer al pobre que su situacidn de necesidad material por si misma
lo hace ya mejor cristiano. Es fraicionar al evangelio y al pobre el en-
cerrarlo dentro de una actitud de rencor, de envidia y de reivindicaciones
mds o menos marxistoides, en vez de ayudarlo a descubrir a través de
su propia situacién la dimensiGn espiritual y de verdad liberadora de la
pobreza biblica. E$ traicionar al evangelio y al pobre el utilizarlo como
simple pedn en el tablero de 1a lucha por el poder politico, aun cuando
se proclama que es para cambiar estructuras injustas.

En este punto la misién de los antiguos profetas consistié en guiar
a Israel para que descubriese la realidad espiritual simbolizada y en cierto

H En este sentido Ia pobreza representa un aspecto del problema de la necesidad ab-
soluta de la gracia, y entronca conm la polémica paulina de la fe v las obras, Ver mas
adelante, letro ¢} ¥ nota 18,

'S Ea esta relatividad de la pobreza entran por supuesto muchos factores gue no
podemos analizar aqui; entre otros se pueden mencionar la opcitén por los pobres, las
diferentes formas de practicar 1z pobreza religiosa, etc. Se puede consular K. Rahner,
“Teologia de la Pobreza”, Escritos de Teologio VIl (Madrid, 1969), pp. 469-514, sohre
todo pp. 491-514.
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modo ocultada por la opresién y la pobreza material '%; esa sigue siendo
la misién profética de la Iglesia'’. Si asf no fuese, caerfamos en los ma-
yores absurdos. Si pobreza evangélica y pobreza socio-econdmica se iden-
tificasen simple y lanamente, nuestro trabajo deberia consistir en aumentar
lo. més. posible el niimero de los pobres, en combatit con todos los medios
a nuestro alcance. la promocién y el progreso. Puesta en estos términos ia
actitud resulta obviamente ridicula; sin embargo hace ya casi treinta afios
que A. Gelin se sentia obligado a escribir: “;Tiene ]amés el evangeho
aspecto de manifiesto social? En €l no se canoniza a ningin estado socio-
16gico; a minguno, en cuanto tal, se le pone en relacién directa con él
Reino; sélo una ‘sitwacién’ espiritual puede acoger un don espiritual;
sélo Ia fe confiante abre al hombre a la gracia de Dios. Esta apertura a
Dios es lo que se llama pobreza espiritual” ',

¢} Hay atin un tercer peligro o error més sutil y por lo mismo més
funesto. Me parece ver flotar ‘en el ambienie una especie de mistica de
la pobreza, nacida no de las fuentes puras del evangelio, y que leva a
la destruccién de la pobreza como actitud espiritual. Son bien conocidos
los tres pasos del programa de Cristo en la meditacién ignaciana de Las
Dos Banderas'’; en ellos aparece claro cémo la pobreza, entendida al
menos como libertad de espiritu ante los bienes materiales, debe llevar
a la humildad, es decir, precisamente a esa actitud que hemos presentado
como la verdadera pobreza biblica; la actitud del manso, del pequefio,
del nific que descubre su propic vacio y se abre a los donmes de Dios,
El peligro. del que hablamos amenaza ese paso de la pobreza socio-
econdmica a la pobreza -espiritual en su sentido biblico; en lugar de ser
pueria de enirada a la humildad y por ella al Reino de los Cielos; “Bien-
aventurados los pobres de espiritu, porque de éllos es el Reino de Ios
Cielos” 2%, se convierte en titulo de orgullo, en actitud de autosuficiencia
espiritual frente a los demde, y en iltimo término frente a Dios.
- -Nos encontramos, se puede decir, ante una nueva forma de farisefsmo
en el que el hombre se enorgullece y confia en su propia pobreza materjal..
“El fariseo, escribia Gelin a propésito de este problema, es aquel que
se cree arféesano.de su salvacidn; estd convencido de que su ‘justicia’ es
una técnica humana. ;. Jesds le contrapone paradéjicamente el publicano’;

16 Hay en la predicacién proféica de Israel wra evolucién interesante que va de Ia
condenacién de las injusticias a un descubrimiente de la pobreza espiritual. Se debe sefia—
lar también la ausencia en los profetas de cualquier incitacion a la rebeldia de los oprimi-
dos conlra sus opresores; la proteccidon y salvacién del oprimide es un acte cIe la ]usuma
de Dios, en el ‘sentido biblico de esa paiabra.

17 Ver sobre todo la Constitucién Pastoral sobre fa Iglesia en ¢! Mundo actual (*Gau-
dium et Spes”} del Concilio Vaticano II; en particular los nn. 40-45.

- 18 Gelin, o.c,, pp. 1dbz. También T, Schmid escribe & propdsito de la primera Blena-
venturanza : “Con elio (la forma mateana de la Biepaventuranza) queda. excluida la posi-
bilidad de percibir en su texto un matiz de tipo social rcvalucmnarw Il Evagenlio segim
S. Mateo (Barcelona, 1969), p. 118 .

12 Ver Ejercicios Espmtuales, n. 146
WML 5, 3.
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y él mismo afade esia aguda observacién: “Después de la lectura de la
pardbola que opome estos dos tipos- religiosos. .. se oye a veces a los
participantes de circulos de- estudios hablar. del ‘fariseo rico’ y del ‘pobre
publicano’. Socialmente habtia que decir més bien -lo” contrario”™. Esta
mistica de la pobreza (en su sentido material)- es quizds uno de los més
amargos frutos del influjo del marxismo sobre el pensamiento cristiano;
al fomentar ese “orgullo de ser pobre” ha trastornado completamente la
gscala de valores y ha conseguido as cefrar el camino que de la pobreza
como realidad soclo-econémma debia lleva1 a la pobreza con d:mensuin

espititual. : _ .

3. Frutos de la Pobreza Evangélica

Para terminar hacemos una vépida presentacidén de esos fruios que
creemos pueden ayudarnos a descubrir la presencia o ausencia del espiritu
de pobreza en nosotros, Tampoco aqui pretendo ser exhaustivo ni original;
hago méds que nada una invitacién a la reflexidn personal.

a) El primer fruto de la verdadera pobreza evangélica es' el gozo,
la paz, la alegria espiritual. Bienaventurados los proclama Cristo, porque
de éllos es el Reino de los Cielos; ese Reino de Dios qué “no es comida
ni bebida, sino justicia y paz y gozo en el Espiritu Santo” ?'. Porque éllos
se han puesio en las manos de ese Padre bueno, que ahmenta a .las aves
del cielo y viste a los lirios del campo, y sabe dar cosas bueuas —¢l Es-
piritu Santo, nos dice S. Lucas ?— a los que se lo pidan 2. Porque éllos
tienen su corazén donde tienen su tesoro, ese. tesorc que Ilevamos. si en
vasos de barro, pero que es “‘el resplandor del evangelio de la gloria de
Cristo”*, en quien “reside toda la plenitud de la Divinidad corporal-
mente” * y encierra todos los tesoros de sabiduria y poder de Dios %, Por-
que ellos no pueden ni deben temer, pues como pequeiio rebaiio estdn
bajo el cuidado del Padre, quien en el misterio insondable de su amor
les da el Reino ¥, Porque éllos saben que su pastor es el Sefior, que. los
conduce a verdes prados y a fuentes iranquilas, que 1os guia por senderos
Hanos y los protege por cafiadas oscuras; cuya bondad y miseticordia los
acompafian todos los dias de su vida ®. Por eso éllos, siguiendo la . exhor-
tacion del Apdstol, pueden estar siempre alegres, sin inquietarse por cosa
alguna, v asi poseer esa paz de Dios que supera todo conocimiento y
custodia sus corazones y sus pensamientos en Cristo Jesis *°.

21 Rom 14, 1I7T. o
2%er Le 13, 13,
B Ver Mt 6, 26ss; 7, -11.
#Ver 2 Cor 4, 1-7.
%Col, 2, 9. '
% Ver 1 Cor 1, 17-31.
1 12, 32.
2 Ver Sal 23,

2% Ver Filp 4, 47. : . S R
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b) El segundo fruto de la pobreza es la libertad interior, espiritual.
~ Esa libertad que hace que seamos de verdad sefiores y no esclavos de las
cosas. Esa libertad que nos permite usar y disfrutar de los bienes de esie
mundo con espiritu de agradecimiento, pues en ellos reconocemos también
el don del Creador bueno que hizo buenas todas las cosas. No hay nada
tan opuesto, creemos, a la verdadera pobreza evangélica, como la estrechez
de espiritu, la ruindad de corazén, la mezquindad. Aqui, como en todo, el
modelo es Cristo. jQué soberana libertad la suya para gozar de los bienes
que su Padre ha derramado en e! mundo! jQué anchura de corazdn
para tratar y ser amigo de ricos y de pobres! {Qué generosidad la suya
para dar, y qué condescendencia la suya en querer y saber recibir! Es
clerto que nuestra. condicién de pecadores, que el dominio tan imperfecto
de nuestras pasjones, que “los ojos insaciables y la arrogancia del dinero”,
nos obligan a una vigilancia constante y muchas veces al ejercicic ascético
de la renuncia ®; pero no traicionemos el ideal, no desoigamos la llamada
de las alturas desde donde- se respiran los ajres puros de la libertad.
Sepamos que se puede decir con S. Pablo: “He aprendido a contentarme
con lo que tengc. Sé andar escaso y sobrado. Estoy avezado a todo y en
todo: a la saciedad y al hambre; a la abundancia y a la privacién. Todo
Jo puedo en aquel que me conforta™?',

¢) El tercer fruto que podemos sefialar es la fraternided. Esa era
la dindmica de aquella pobreza, o mejor, comunidad de bienes de la
Iglesia primitiva, sin la cual (gin Ia fraternidad) la pobreza hubiese quedado
reducida a un gesto vacio, a una simple ética estoica. Los primeros.
cristianos sabian que la sefial. que los debia distinguir como discipulos
de Cristo era el amor mutuo, y de él nacia el poner en comin los bienes.
Feliz utopfa llamada a desaparecer ante las duras realidades de la vida,
pero cuyo ideal permanece vivo, a pesar de las muchas imperfecciones
concretas, en la vida religiosa. La presencia de esta verdadera fraternidad,
de este amor en Cristo y por Cristo a todos los hombres, es en mi
opinién uno-de los criterios méds seguros para distinguir la verdadera
pobreza evangélica de sus caricaturas. Quisiera por eso sefialar, aunque
sea de paso, dos puntos concretos de referencia, que nos puede servir
de termémetro, El verdadero pobre segin el evangelio, le of decir una
vez a Mons. Ancel, no tiene envidia de las riquezas de los demés. El
verdadero pobte segiin el evangelio, me atrevo a afiadir, prefiere padecer
violencia e injusticia antes que cometerlas; y si alguna vez Hene que
luchar por la justicia, sabe hacerlo, o al menos trata de verdad, sin
odio y sin violencia. Es lo minimo que nos exige la caridad y el amor

fraternal.

30 Ver 1o dichs anteriormente en lz mota 12. No se puede olvidar tampoco el papel
importantisimo que juega en la concepcidn y prictica de la pobreza cristiana lz imitacién
de Cristo, quien “siendo rico, se hizo pobre por vosotros parz enriqueceros com su pobre-
aa” (2 Cor 8, 9).

3 Filp 4, 11-13. Esta actitud de plena libertad, no solo frente a los bienes de Ia
tierra, sino frente a todo aquello que es medio e instrumento, es la que propone 3. Ignacio
de Loyola hajo el nombre de indiferencia; ver Ejercicies Espirituales, n. 155.
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d) Podemos sefialar por dltimo como fruto de la pobreza en su
sentido biblico el entusiasmo apostdlico. El espiritu de pobreza, la falta
de ambicidn, dan al apéstol una libertad de palabra y de accién de
grandisima importancia. El nuevo Testamento proclama, es cierio, el
principio de que quien sirve al altar tiene derecho a vivir de él* y
también que “2l obrero es digno de su paga” ¥; pero Cristo exige de
aquellos a quienes envia en misién aposidlica un despojo tal que sea
garantfa y simbolo de esa ausencia de espiritu de lucro. Perc hay mids;
la pobreza, entendida como vealidad espiritual y actitud de “pobre ante
Dios”, es condicién indispcnsable en el verdadero apdstol. Ella lo hacen
saberse instrumento en las manos de Diocs, pues hacen que reconozea su
pobreza radical para la misién que se la ha confiado. Pero el ejercicio
mismo de su trabajo apostflico, emprendido con esta actitud de pobreza,
lo llevard a la certidumbre de que sélo Dios es el salvador; de que el
poder y la gracla que dicpensan sus manos son absolutamente superiores
a él mismo *

Ahi encuentra el apdstol la fuenic mds profunda de su pobreza
espiritwal, pero también de su confianza, su entusiasmo y su eficacia

apostélica.

2Ver 1 Cor 9, 13.
BVer L 10, Ty 1 Tim 5, 18.

M Ver George ac., 403; ver también la bella pagina del P. Chevrier citada por Ge-
lin, o.c., pp. 170ss :



Iglesia 'y Familia en la Historia de |
América Latina

_Alberio Methol Ferré, Laico
Montevideo, Uruguay

En el principio de la historia es el mairimonio. La pareja es la raiz
de la familia. La familia el principio de la humanidad. Esto se condensa
bitlicamenic en Addn y Eva. Pues son nombres a la vez genéricos
hombre y mujer como propios. Lo universal, la especie se realiza siempre
a través de las personas concretas. Propio y colectivo, alli reside la
dialéctica primordial de la historia. Addn y Eva somos todos, de distintas
maneras, irrepetible y original sintesis siempre nueva y renaciente de lo
universal y particular. Tal el principio y despliegue de todos los pueblos.

Tal el principio del Nuevo Pueble de Dios en los pueblos seculares,
la Iglesia. En continuidad y transfiguracién del principio, ¥y por eso
nuevo principio, principio del principio, Nuevo Addn y Nueva Eva,
Cristo y Maria. Cristo, Nuevo Adan; Marfa, Nueva Eva, Tal el principio
del Pueblo de Dios, del nuevo cielo y la nueva tierra en agraz. Tal el
sentido, el alfa y el omega, el génesis y el apocalipsis, de toda la historia
de la humanidad. Por la conversién, Cristo y Maria nos volvemos todos,
de distintas maneras —sfatesis nueva y remaciente de lo universal y lo
particular—.

En ese arduo y large pasaje de Adén a Cristo y Eva a Maria transcurre
toda la historia de la humanidad. Es el transito del Génesis al Apocalipsis,
por mediacién de la Iglesia. Ese transito es la historia universal, la
vida de todos nosotros. Del hombre viejo al hombre nuevo.

Esta es la perspectiva subyacente a nuestra breve reflexién sobre
Iglesia v Familia en la historia de América Latina.

Conviene insistir en una precisidn.

El matrimonio es la dnica sociedad natural y secular que es Sacra-
mento, Desde siempre, la Iglesia ha comparado —con San Pablo en la
Epistola a los Efesios— el matrimonio con la unién de Cristo con la
Iglesia. Esto lo ha sabido no sélo la teologia actual, sino la de siempre.
Sacramento de Cristo y su Igfesia, lo es también en cierto sentido de
Cristo y Maria, En la historia hay sélo dos sociedades sagradas, sacramen-
to: la Iglesia v el matrimonio. Ninguna oira institucidn o sociedad
histéricas pueden ser sagradas, ni siquiera el Estado. El Estado menos
que ninguna, a pesar que tiende stempre a sacralizarse mas alld de la
Iglesia y el matrimonio, absorbiéndolos, como meros momenios o aspectos
suyos. La Iglesia .reconoce al Estado, pero lo desacraliza radicalmente,
por el merc hecho de ser y existir Iglesia. Tampoco la Iglesia puede
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absorbei- en si”al Estado. Eso le estd vedado por esencia.. La tnica
sociedad secular con que la Iglesia se puede identificar, con la que
tiene més intimo vinculo es con el Matrimonio. Se comprende que hoy
puede hablarse de “Iglesia doméstica” en relacién a la familia. Asi hay
une relacién profunda emire los dos sacramentos que forman la sociedad
matrimonial y eclesial, el sacerdocio episcopal, el sacramento del orden.
Sin ellos no se comunica. la-vida. Revelan que Ja .esencia de la vida
social, natural y sob1ena111ral es el amor, reﬂejo del Amor Trinitario

que es Dios.

De tal” modo queda - prec1sada la umma relacién de matritonio y
familia con Ia Iglesia y Dios: No la hay asi con ninguna otra forma social,
Se percibe la importancia de la perspectiva que implica, nuestro. tema.

En la necesaria brevedad de un articulo, tomamos ‘tres momentos
hist6ricos distintos. Adoptamos la perspectiva histética de Puebla, que
determma tres etapas histéricas diferentes y sucesivas. Estas son: 1) El
proceso .de formacién de América Latina, la época de la * evangellzacwn
constituyente”. Abarca los siglos XVI-XVII y XVIII. 2) La crisis de la
‘“cristiandad americana”, o mejor “cristiandad indiana”, para diferenciaria
de la medieval y europea. Abarca desde Ia. Independencia y balcanizacién
en mdltiples Estados hasta la segunda Guerra Mundial. Se extiende por
el siglo XIX hasta la primera mitad del siglo XX, 3) La época del
Vaticano I, que tiene como- centro ese Concilio Universal, y que podemos
fijar desde el término de Ia 11 Guetra Mundial y que prosigue en nuestros
dias a través de las Conferencias Episcopales Latinoamericanas de, Mede-
Ilm y. Puebla. Tres tipos. diferentes de problemética son dominantes en
esas tres épocas. La perspectiva  estard . dada principalmente desde . el
matrimonio, que es el nicleo de la familia. No ‘el matrimonio solo, sino
dentro de la légica de la familia. :

i. En Ia Formacién de Amaﬂca Latma

che Teodoro Haecker que “‘portadores de la histotia de este ‘mundo
son, originalmente las- familias' y naciendo de ellds los pueblos. Los
portadores -de -la historia comin son los pueblos, los Estados, los
imperios”. De las familias vienen los pueblos.” América Latina nace en
una conquista scbre pueblos, en una evangelizacién de pueblos, en una
fusién’ de . pueblos. Esta fusién de pueblos, por la dindmica contradictoria
de dominacién y fratérnidad, en la que ird naciendo durante los siglos
XVIE, XVII 'y XVIII América ‘Latina -—como nuevo ser histérico,
implica la mds honda fransmutacién de la vida familiar. El chogue y la
telacién de distintas culturas, acaece én la formacin y en 1a intimidad
de las familias. Todo encuentro asi es desquicio y. nueva unificacién,
Nugevos . pueblos, son’ nueva vida. familiar. La dramética . fusion de los
nuevos pueblos y familias es ‘posibilitada por la evangelizacién, por el
pueblo que es la Iglesia, que los .unifica-en medio de las contradicciones.
Dice. Puebla: “La historia de la Iglesia es fundamentalmenie la. historia
de la evangelizacién de un pueblo..que vive en.'constante gestacidn, nace
y se inserta en la existencia secular de las naciones” (n. 4).
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Es indispensable detenerse en este marco, pues condiciona todos los
desarrolios y problemas posteriores en América Latina. Puebla sintetiza:

“La generacién de pueblos y culturas es siempre dramécica, envuelta
en luces y sombras. La Evangelizacién, como tarea humana, estd sometida
a las vicisitudes historicas, pero siempre busca transfigurarlas con el fuego
de! Espiritu en el camino de Cristo, centro y sentido de la historia univer-
sal, de todos y cada uno de los hombres. Acicateada por las contradiccionss
y desgarramientos de aquellos tiempos fundadores y en medio de un gi-
gantesco proceso de dominaciones y culturas, aun no concluido, la Evan.
gelizacién constituyente de América Latina es uno de los capitulos rele-
vantes de Ia historia de la Iglesia. Frente a dificultades tan enormes como
inéditas, respondi6 con una capacidad creadora cuyo aliento sostiene -viva
la religiosidad popular de la mayoria del pueblo” (a. 7). A lo que agrega:
“El mestizaje racial y cultural ha marcado fundamentalmente este proceso
y su dinimica indica que lo seguird marcando en el futuro” (n. 409;.
“En la primera época se echan las bases de la cuitura latinoamericana y de
su real sustrato catblico. Su evangelizacién fue suficientemente profunda
para que la fe pasara a ser comstitutiva de su ser y de su identidad, otor-
géndole la unidad espiritual que subsiste pese a la uiterior divisién en di-
versas naciones, y a verse afectada por desgarremientos en el nivel econd-
mico, politico y social” (n. 412).

La cultura emergente latinoamericana se plasma asi en la religiosidad
popular catélica. Serd la familia la gran mediadora y trasmiscra de la
. religiosidad popular que caracteriza la culiura latinoamericana.

Como es obvio, este tema es - inmenso y complejo. No existen
estudios adecuados, ni remotamente, que permitan una sintesis. Sin
embargo, tomaremos algunos puntos neurdlgicos, para femer un eshozo
basico del movimiento histérico. No tenemos mis remedio que no con-
siderar infinitos aspectos y problemas realmente importantes. Sélo es
posible delinear alguncs rasgos.

En este tiempo de la “Cristiandad de las Indias”, ]a unién de Iglesia
y. Estado era esirechisima, casi indescernible. Ocurria asi, porque tal
era la vida concreta de los pueblos ibéricos de ese tiempo. por eso es
legitimo comenzar citando algunas normas bdsicas del Derecho Indianc,
que denotan claro espiritu catdlico, y que rigieron a todo lo largo y
lo. ancho de América Latina. En la célebre Recopilacion de las Leyes de
los Reinos de Las Indias hecha en 1680 por Solérzanc Pereira, el libro
sobre los Indios comienza: “Ley primera: Que los Indios sean libres
y no sujetos a servidumbre”. En el Libro VI, Titulo I se ordena:

“Ley primera: Que los Indios sean favorecidos y amparados por las
Justicias Eclesidsticas y Seculares. Ley II: Que los Indios se puedan casar
libremente, 'y ninguna orden real lo impida. Es nuestra voluntad que los
Indios ¢ Indias tengan, como deben, entera libertad para casarse con

' quien quieren, asi con Indios, como con naturales de estos nuestros Reinos
o Espafioles, nacidos en las Indiss, y que en ello no se les ponga impedi-
mento, Y mandamos, que ninguna orden nuestta, que se hubiere dado,
o por Nos fuere dada, pueda impedir, ni impida el matrimonio entre
Indios e Indias con Espafioles, y que todos tengan eatera libertad de casarse
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con quien quisieren, y nuestras Audiencias procuren, que asi se guards
y cumpla”,

Asi desde el principio estd la legitimidad del mestizaje. Puede apre-
ciarse la diferencia en la formacién de América Laiina, con la de Sudéfrica
gue todavia hoy tiene el conflicto racista mds terrible.

A esto, nos limitamos a agregar la Ley VI, que es notablemente
significativa de un espiritu. Dice Asi: '

"Que los Indios no pueden vender sus hijas para conmtraer matrimo-
nio. Usaban los Indios el tiempo de su gentilidad vender sus hijas a quien
mis les diere, para casarse con ellas, Y porque no es justo permitir en la
Cristiandad tan pernicioso abuso contra el servicio de Dios, pues no se
contraen los matrimonios con libertad por hacer las indias la voluntad
‘de sus padres, y los maridos las tratan como esclavas, faltande al amor,
y lealtad del matrimonic, y viviendo en perpetuo aborrecimiento, con
inquietnd de los Pueblos. Ordenamos y mandamos que ningln Indio, ni
India reciba cosa alguna en mucha, ni en poca cantidad, ni en servicio,
ni en nigin otro género de paga, en especie, del Indio que se hubiere
de casar con su hijz, bajo pena de cincuenta azotes y de quedar inhdbil
de tener oficio de Repriblica, y restituir lo que Hevé para nuestra Cémara,
y si fuese Indio principal, quede por mis igual, y los Indios, que fueren
Justicias, lo ejecuten y el Gobernador, y justicia mayor de la Provincia,
lo haga ejecutar en los negligentes, o se le hard cargo en su residencia”

Como se ve, esta ley expresa un maravilloso espiritu cristiano, de
sentido de la libertad y el amor, de amparo y promocién de la mujer. No
vamos a hacer su exégesis que seria riquisima. Es suficientemente elocuente
por si. Y no vale el argumento que las leyes no se cumplen, pues hay leyes
porque no se cumplen. Ne robards, pero el mundo estd ileno de ladrones.
Lo que importa es el espiritu que manifiesta la ley, que no es mera
opinién individual, sino expresién colectiva. | :

La cultura hispinica entré en relacién con culturas con estructuras
¥ costumbres matrimoniales, familiares y de parentesco muy diversas. Las
culturas aztecas e incas eran de orientacidn monogamica, pero sus clases
altas tendian a la poligamia, en tanto la poligamia —por ejemplo— estaba
més difundida en la cultura chibcha. La Iplesia enfrenté problemas nuevos,.
que le exigian un gran tacto evangelizador. Si una analogia puede ayudarnos
a comprender la complejidad de la situacién, seria con lo que ocurre hoy
con la Evangelizacidn en vastas regiones del Africa negra. Muchos problemas
que los chispos africanos plantearon en el reciente Sinodo sobre la Familia,
1980, son intimamente afines a los de estos siglos fundadores y de fusidén
latincamericana. Claro, el pensamiento eclesial que subrayaba en primer
lugar la intencién de reproduccién en el matrimonio, era mds proximo a
esas culturas indigenas, que lo que es actualmente. Lo que no significa
que el matrimonio no tuviera un radical sentido de amor y Iibertad,
como estd exprese en la Ley VI, Titulo II, Libro VI, antes citada. La
Iglesia no tuvo que esperar a los tedlogos contempordneos, para poner
al amor como fundamento personal del matrimonio. Hoy existe un mayor
énfasis en el amor que en relacién a la fecundidad, una mayor persona-
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lizaci6n, pero no un cambio esencial, El cambio, por oira parte, es hijo
de la mayor penetracién del sentido cristiano de la petsona en la colecti-
vidad familiar y la funcién matrimonial. Las antinomias en este orden
son antihistéricas, '

La misién americana llevd a la Iglesia a una ampliacién de sus
perspectivas. Pablo III, que habfa sido el Pontifice mds sostenedor de
Ia libertad de los indios ¥ de su racionalidad humana, contra los conquis-
tadores que se eriglan en nueva clase dominante, en la Constitucién
Altitudo de 1537, busca responder a los problemas que planteaban los
cateclimenos poligamos. En la misma direccién va la Constitucién Romani
Pontifices de Pio V en 1571, Méas alld de los lmites del “privilegio
paulino”, la Iglesia por el “poder de las llaves” establecié nuevos elementos
parg disolver matrimonios naturales en razén de la f€ y en beneficio de
los bautizados. También el Papa Gregorio XIII, dirigiéndose a obispos
y misioneros de Brasil, Angola, Etiopia y oftras regiones indias, intentaba

responder a la situacién planteada por la deporiacién de esclavos y -

de personas ya casadas en sus respectivos pafses seglin sus costumbres.
Era la Constitucion Populis de 1585 por la cual se permitiz a los esclavos
¥y a otras personas deportadas, bautizadas después de la deportacién,
contraer nuevo matrimonio, esta vez sacramental. Estas tres Constituciones
papales en sostén de la familia cristiana americana sirvié para las tierras
de mision y fueron incorporadas al Cédigo Canénico de 1917 (Can. 1125},
La intensa preocupacién misionera y pastoral por la familia llevo
incluso a una nueva politica urbanistica. Ley principel era que los indios
fueran reducidos a poblaciones. El Padre Bariolomé Hernandez, dirigién-
dose al Presidente del Consejo de Indias, el 19 de abril de 1572 decia:
“Como Ud. sabe, ptimero es negesario que sean hombres que vivan
politicamente, para hacerles cristianos”. Humanizar al indio implicaba
sacarlo de su dispersién, reunirlo, “reducitlo” a la vida politica, es decir,
que conviviera en “ciudad”, villa o poblado. El III Concilio Provincial de
Lima (1582), que pone el marco general de la evangelizacién, al ame-
ricanizar a Trento en condiciones histSricas muy distintas, sostiene
también ‘como esencial la tesis que es necesario elevar al indio a la vida
politica, para que asi humanizado fuera- apto a una . evangelizacidn
profunda, Es lo que hoy llamariamos la relacién de promocién y-evange-
lizacidn. -Bsto se plantea en el cauce el pensamiento tomista, que entiende
al hombre como animal politico, habitante -de ciudad. El vivir politico
cra expresion del hombre como ser racional. Pero la cindad era una
congregacion de familias. De ahi, para ¢l funcionamiento de la ciudad
y el arraigo de la evangelizacién, Ja necesidad de remodelar las “casas™
de familia. Por e¢jemplo, se terminan las chozas redomdas de una sola
habitacidn, -para evitar upa situacién de promiscuidad . familiar, y se
impone una forma cuadrangular, que permiie division en habitaciones
de -padres e hijos, etc. Podria continuarse con otros infinitos detalles,
desde la limpieza al comedor, como sintomas “politicos”. Sin la remode-
lacién de las familias, no podria haber vida politica ni vida cristiana.
Sin esta visién de la evangelizacién en la formacién de América
Latina, aunque sea demasiado somera, no se-comprende el arraigo de la
fé cristiana en las familias donde se fue gestando a la vez la Iglesia y
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la cultura latinoamericana. La Iglesia fue amparo y sostén permanente,
en las més dificiles condiciones, de la familia y de la mujer en el Nuevo
Mundo americanc. Por eso la familia y la mujer se convirtieron en
fieles centros transmisores del Evangelio, ain en ausencia de clero y
de religiosos, ya por las lejanfas ya por persecuciones a la Iglesia.

Il. Fin de la Cristiandad Indlana

El segundo momento histérico es, desde el angulo eclesial, ¢l ocaso
de la Cristiandad Indiana. En la perspectiva de Ia historia politica es
también la Independencia y el surgimiento de una veintena de pafses
donde antes existia el Imperic Hispdnico. Sélo Brasil mantuvo intacta
sus dimensiones e incluso las expandié. Los nuevos Estados van consoli-
dando su estructura. bdsicamente en el marco de las ideologias liberales
de origen en la Ilustracién. Lo que implica la descomposicién de Ia
antigua Cristiandad Indiana. Hay una intensa “secularizacién” del Estado,
que se objetiva primero en una dominacién -de Estado sobre la Iglesia,
¥y luego en la separacién Iglesia-Estado. La “secularizacién”, que no
es inevitablemente anti-cristiana se realizé de hecho bajo filosofias hostiles
2 la Iglesia. Los campos de batalla de este proceso- fueron también
{a escuela, por la educacién, y la familia, donde se introdujo el matrimonio
civil y el divorcio. Nos limitaremos a este Gltimo aspecto, pero no
debemos olvidar el clima de que era sélo una parte. Hoy desde otra
- situaci6n histérica, podemos hacer un dlscernlmlento ‘méis sereno 'y
ecudnime,

La formacién de la cultura latincamericana se hizo esencialmente
bajo el signo del Barroco, que es el susiraio bédsico de nuestros pueblos.
Lo que significa que Trento estd en los fundamentos del cristianismo
latinoamericano. En Trento culmina el proceso por el cual la Iglesia
reconoce expresamente al matrimonio como uno de los siete sacramentos -
de 1a nueva ley. Sacramento propio y verdadero, que- confiere la gracia
ex opeie oOperaio a quienes no pongan impedimento. El matrimonio
sacramental da la grac1a. y se afirma indisoluble. Esta es la reafirmaci6n
de Trento anie la crisis europea protestante, que com Lutero y. Calvino
habfan considerado el matrimonio una institucién puramente natural, no
sacramento, y aceptaban la legltnmdad del divorcio. Por otra parte,
Melanchton apoyando a los principes en Esmaloalda sostiene que [a
jurisdiccién sobre las causas matrimoniales pertenece, por voluntad divina,
4l legislador civil, v que la legislacién de 1a Yglesia es un abuso. Los
principes consideran que la jurisdiccién episcopal sobre el matrimonio
es una usurpacién a sus derechos. Trento rechaza estas proposiciones. La
Tglesia entiende que tiene poder propio y exclusivo para estatuir respecto
de sus miembros los impedimentos del matrimonio, incluso dirimentes,
y juzgar las causas mairimoniales que atafien al vinculo. Esta primera
crisis, la de protestantisme, no llega directamente a América Latina,
La cuestién del matrimonio civil ¥ del divorcio se le planteard solo -desde
la Tlustracién y suscitars las mayores pasiones durante- todo el siglo XIX
-y principios del XX. oo
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_ De Trento viene también el decreto disciplinar Tametsi sobre los
matrimonios clandestinos, es decir, contrafdos con el consentimiento de
los futuros esposos, pero sin testigos y fuera de las formas pdblicas
habituales. Lo que habia generado un verdadero azote social, con la
difusién real del “adulterio clandestino”. Por lo que el Concilio exigié
determinadas condiciones de publicidad: presencia del pérroco y testigos.
Pero el Concilio no definié acerca de las relaciones entre contrato y
sacramento. La doctrina més comtin era gue se ideniificaban, pero la
tendencia desde el eminente teSlogo tomista Melchor Cano —uno de
los sostenedores de Bartolomé de las Casas— empezé a correr en el
sentido de la distincién real aunque parcial entre contrato y sacramento.
Esta distincién de planos tomistas abrié el camino a la secularizacién,
a la separacién del matrimonio civil por el Estado y el religioso (o
sacramental) por la Iglesia. '

En el siglo XVIII la lucha por las competencias de la Iglesia y el
Estado sobre el maitrimonio de los catélicos era intemsa. El despotismo
ilustrado, atin catélico, pretendia que sélo el Estado regulaba el contrato
matrimonial de los cat6licos, no la Iglesia, Asf, al secular monopélico
eclesidstico de todo lo relativo al matrimonio —por falencia del Estado
cn tiempos medievales—, sucedia ahora unaz marginalizacidn y dependen-
cia de la Iglesia en estas cuestiones. O sélo la Iglesia o sélo el Estado,
Sin duda, es cuestién fronteriza, que incumbe a ambos. Pero jen qué limi-
tes? Para esto no hay respuestas abstractas, puramente racionales, sino en
funcién del contexto histérico, de la realidad cultural y religiosa de la
sociedad en que se plantee. Los a priori no dan respuestas histéricas, y
menos para siempre. El hecho es que el siglo XVIII es de tremenda
dependencia de la Iglesia al Estado. Esto culmina en la “Constitucién
Civil del Clero” en la Revolucién Francesa. Y es en esta situacidn como
en 1792 la Asamblea legislativa francesa establece el matrimonio civil
y suprime la indisolubilidad, estableciendo el divorcio. Este clima antind-
micoe de “o” lo uno, *“o” lo otro, es el punto de partida histérico
concretd de las luchas y pasiones que se desataron sobre esta cuestin,
en América Latina ya desde la segunda década del siglo XIX. Aunque
estrictamentg, el modelo no serd el de la Asamblea Legislativa de 1792,
donde bastaba el consentimiento de los dos cényuges para la separacidn,
sino el Cédigo Civil napolesnico de 1804, més restringido en cuanto a
condiciones del divorcio.

De tal modo, el proceso de la separacién Iglesia-Estado, que tomd
entre nosctros un tiempo de tensiones de mis de un siglo, correspondié
el proceso de separacién entre matrimonio civil y matrimonio religioso.
‘Fueron conflictos varalelos del fin de la Cristiandad. El punto de partida
se ha puesto, en cuanto a formulacidn intelectual, el Melchor Cano,
Luego la separacidén se fue acentuando, v en plena Ilustracién Voitaire
decia: “El matrimonio es un contrato de derecho de gentes, del que
fos catdlicos romanos han hecho un sacramento, pero ei sacramento
y el contrato son cosas muy distintas: al uno se ligan los derechos
civiles, al otro las gracias de la JIglesia™. :

En este proceso se produjo también una deformacién popular. La
exigencia del decreto Tametsi del parroco como testigo calificado, afirmé
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la conviccién que el matrimonio sacramento dependia de la “bendici6n”
sacerdotal y no se realizaba ante todo enire los cényuges. La separacidn
de lo civil y religioso acentuaba todavia esa impresidn. Sélo en las dliimas
décadas, vuelta pacifica la separacién del matrimonio civil y del sacra-
mental, se ha recobrado la inteligencia del matrimonic como contrato,
copsentimiento mutuo, elevado el mismo a sacramento, Hoy para la
¥glesia, como es Iégico, en el matrimonio entre cristianos, el Estado sélo
tiene competencia sobre los cfectos puramente civiles de cse matrimonio.
Claro, antes de esto —en la lucha— hubo como un “menosprecio” de
la Iglesia al matrimonic puramente civil. Esto ya no tiene razén de ser.

Lo importante, mds que la separacién de los matrimonios civil y
religioso, eran las distintas concepciones del matrimonio gque estaban
“en pugna. La Ilustracién implicaba una filosofia individualista y en el
fondo hedonista del matrimonio civil ¥ del divorcic. Esto fue sentide por
la Tglesia como un atague no solo a su concepcidn del matrimonio, sino
una forima de socavar las convicciones de Ia fé cristiana en el pueblo.
Durante el siglo XIX y comienzos del XX, en América Latina, la ideo-
logia matiimenial jlustrada fue ante todc patrimonio de las clases alias,
de las oligarquias comerciantes y terratenientes, en su mayor parte. La
Iglesia, al resistir, entendia defender las creencias cristianas del pueblo
de una perniciosa ejemplaridad impulsada por quienes controlaban el
Estado. Sélo en el siglo XX, la ideologia divorcista se extendié a sectores
populares. Y la situacién variaba: ya no habia una sociedad masivamente
cristiana. existia realmente una pluralidad de visiones del matrimonio, v
carecfa de sentido que la Iglesia impusiera coercitivamente —contra la
libertad exigida por la misma fé— a sectores sociales enteros no cristiancs
su perspectiva sacramental del matrimonio, con todas sus consecuencias,
La Iglesia podia, es claro, reafirmarle, pero sin la mediacién de la ley
del Estado.

El siglo XIX fue tiempo de un gran desmantelamiento de las estruc—
turas clericales de la Iglesia, de petrsecuciones virulentas o larvadas. En
todo este lapso el papel de 1a familia en la transmisién de la fé cristiana
en el pueblo, fue absolutamente decisiva. Aiin en las clases altas, el
pensamiento liberal masénico ilustradc —mnada feminista por cierto—
dividia en el matrimonio la religidn y la educacmn para las mujeres, y
los negocios y la politica para los hombres.

Una dltima observacién: la falta de clero v las distancias tuvieron
gran incidencia en las costumbres matrimoniales y familisticas latincame-
ticanas. En ausencia del sacerdote, ¢l matrimonic igual podia realizarse
ante festigos. Asi es explicito 2l Cédigo Candnico de 1917, Sin embargo,
para €l pueblo, no habfa matrimonio cristiano sin sacerdote. Se establecian
relaciones de convivencia, hasta que en la zona aparecian “las misiones”
que “bendecian™ la unién y la volvian matrimonio sacramental. Matri-
monio sin sacerdote se le crefa “pecado”. Tan principal se habia vuelto
la figura del sacerdote, '

Quien quiera tener una perspectiva sintética y abarcadora de la
visién v sensibilidad imperantes en la Iglesia en toda esta época, defensista
y apologista, de disolucién de la Cristiandad Indiana, puede tomar coino
centro de referencia al Concilio Plenario de 1la América Latina celebrado
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en Roma en 1899. Trata nuestra cuestion en el Titulo I “De la Fé y la
Iglesia Catdlica”, donde estd incluido el capitulo IX “De la Scciedad
Doméstica’™; y ésta puede entenderse en el contexto y ¢l clima de los
conflictos y problemas de entoces.

lll. Nuesiros Tiempos

Nuestro tiempo se condensa, respecto de la familia, eclesidsticamente
a nivel universal en el Concilio Vaticano 11, la Humanae Vitae y el re-
ciente Sinocde sobre la Familia. Y a nivel latinoamericano, intimamente
conexo con el anterior, las Conferencias Episcopales de Medellin y Puebla.
Podemos tomar el periodo contempordneo, a partir del fin de la II Guerra

Mundial. Este periodo es uno de los més ricos y complejos en relacién a -

fa reflexién y accién con respecto de la familia. Ahora el problema se
complica mds, pues lo que antes era la cuestién matrimonio-familia, ahora
.s¢ vuelve matrimonio-familia-poblacion. De modo inseparable. No es po-
sible consideratles hoy de modo independiente. Pero poblacidn es una
formulacién abstracta y cuantitativa: no se puede escindir poblacién de
pueblo, Quien dice poblacidén dice pueblo. Pueblo es cultura, civilizacidn.
Por eso hoy, Ias cuestiones de! matrimonio, familia y poblacidén, se con-
centran en la vida y muerte de la civilizacién. Se ha llegado al fondo
més crucial de la existencia. La batalla se despliega en las fuentes mismas
de la Vida. Por eso enunciaba Pablo VI con toda claridad en 1964: “Fi
problema sobre el cual todos hablan es el del control de los nacimientos,
esto es el del aumento de la poblacidn, de un Jado y de la moralidad
familiar, del otro. Problema extremadamente grave: se relaciona a las
fuentes de la vida, atafie a los més intlmos intereses y sentnmentos de la
experienciz del hombre y de la mujer”.

De tal manera, el abordaje a la familia lo haremos desde dos puntos.
Por un lado, desde el matrimonio. Por el otro, desde la poblacién. Estos
dos puntos convergen y producen un verdadero estallido eclesial en-la
Humanae Vitge. Desde esa unidad, Negaremos entonces a la situacidn
actual, Comenzaremos por el matrimonio y seguiremos por la poblacién,
en nuestro abordaje a la. familia. Y nuestta legada serd la Conferencia
Episcopal de Puebla, donde concluimos.

Antes de la Segunda Guerra Mundial, las enciclicas pontificias “Ar-
canum Divinae Sapientinze (1880) de Ledn XINI, v Casti Connubi (1930)
de Pio XI parecfan sintetizar un consenso secular en la Iglesia, de modo
totalmente pacifico. Sin embargo, desde los afios 20 comenzaba a agitarse
y a replantearse la problemdtica familiar, en términos novedosos. Luego
de la Guerra Mundial viene una verdadera oleada de nuevas reflexiones
¢ investigaciones, biblicas, teoldgicas, filosdéficas, socioldgicas, histéricas.
Veamos c¢Smo empieza esto en América Latina.

Hasta ese tiempo, el amor conyugal era visto todo en términos de
“familia”, de *“familia cristiana”. La familia era principalmente “patriar-
cal” o “troncal”, como era. ncrmal en la mayor parte de las culturas
agrario-utbanas. El cristianismo: habia amparado a la mujer v acentuado
los deberes del pater, mds que sus derechos, pero no habfa modificado
radicalmente este esquema. Sin embargo, la esencia igualitaria de Ia
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revelacién biblica, habia ido calando en profundidad en nuestra cultura.
En las nuevas condiciones de la sociedad urbano industrial emergente,
ia familia comienza a dejar de ser unidad productiva y se pasa cada vez
més a la “familia nuclear”, como contraccién intensa de la *‘parental”.
Lo “conyugal” empieza asciende a primer plano. La familia anterior era
mds de amor maierno, paterno y filial. Ahora lo conyugal se imtroduce
como punto de partida originante de lo demds, con consistencia propia
decisiva. No es que anies se ignorara, pero sf que toma un relieve nunca
alcanzado, de modo tan general. Por 1o menos en las crecientes clases
medias urbanas.

En América Latina, el primer gran acontecimiento es Ia fundacién
del Movimiento Familiar Cristiang (MFC), en Monievideo, en 1951, por
el padre pasionisia Pedro Richard. Se inspira en los anteriores equipos
franceses de “Notre Dame”, de intensa espiritualidad conyugal —ya no
es la devocién individualista “yc-Dics”, sino “cényuges-Dios”— a los
que intenia sintetizar con la corriente norteamericana de Chicago, animada
por los esposos Crowley, que tenian vocacién de accibn social. El MFC
quiere una espiritualidad conyugal con apostolado familiar. Busca unificar
lo espiritual y social. Todo esio era una novedad, pues rompia con la
division en “ramas” “masculina” y “iemenina” de la Accién Catblica.
A partir del Congreso Eucaristico de Rio de Janeiro, en 1955 (también
fue entonces la I Conferencia General del Episcopado Latinoamericano,
- donide naci6 el CELAM), ¢l MFC instituye un Secretariado para toda
América Latina, y se expande por todo el Continente. Quizd con el Con-
cilio Vaticano II la presencia latinoamericana se hizo por primera vez a
través del MFC en la renovacién de la temdtica familiar,

Desde la década del 50 también se desartollan en Brasil los Eqmpos
de Nuestra Sefiora, hoy en plena proyeccién hacia el resto de América
Latina. Por otra parte, desde la década del 70 se expanden desde Espafia,
por inspiracién del Padre Calvo los Encuentros Matrimoniales, que tras
pasar por USA hoy estin en plena eclosién latincamericana. De la misma
inspiracién- son los Encuentros Conyugales, ramificacién del MFC. Hoy
hay muchos grupos que desde distintos dngulos abordan los problemas
familiares, centros de formacidn, asociaciones de padres de familia, eic.
No podriamos dejar de mencionar en este orden a la espiritualidad familiar
de Schoenstatt.

Junto con toda esta dindmica, desde los afios 50 se viene desarro-
Nando una intensa investigacidn, especialmente en el nivel socioldgico.
Las pioneras investigaciones sociolégicas sobre la familia obrera del tra-
dicionalista catélico Le Play, comenzaron a tener vasta progenie latino-
americana. Una de las primeras obras relevantes, dentro de una larga
serie, es la de Pedro Calderan Beltrao Familia v Pastoral Social. Y hay
centros especializados en la problemética familiar, como CENPAFAL
{Centro de Pastoral Familiar) y CIEF (Centro de Tnvestigaciones y Estudio
sobre  la- Familia). En los afios 70 ya distintas Conferencias Episcopales
comienzan a dar prioridad a la pastoral Tamiliar, Esas experiencias s¢
amidan de modo notable y en creciente profundldad en Medel]in (1968)
y Pueblo (1979).

' .Sin duda, desde el Vaticano II ha tomado vigencia en la Iglesia una
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teologia més profunda sobre el matrimonio, y por ende de la familia.
El amor y la gracia adquieren el relieve que les corresponde, més alla
de secas formulaciones juridicas anieriores. Aunque no hay que caricatu-
rizar lo “juridico”, con una visién superficial del *jus” que se refiere a
la justicia, como si fuera excluyente del amor. Aqui también se ha caido
en antinomias fdciles y huecas, pero 2 veces es inevitable cuando se pro-
ducen movimientos espirituales correctivos y que ahondan una perspec-
tiva. La actual teologia matrimonial, ha desterrado para siempre los
residuos maniqueos o estoicos que sobrevivian en la Iglesia, relativos a
una visién negativa del sexo que no fuera pura ordenacién a la repro-
duccidn, descartdndolo como expresion de amor enire los esposos, y re-
duciéndolo a “remedio de la concupiscencia”. La Iglesia luché siempre
contra los dualismos maniqueos de la Antigliedad, pero quedS penetrada
también por su adversaric. El Vaticano I, es de esperar, termina para
siempre con tal herencia negativa en el seno de la familia.
- Nos toca seguir ahora con la otra punta, la referente a poblacién.
En la historia la ambigiiedad es inevitable, cada nueva virtud- {rae
consigo un nuevo tipo de desviacidn. Nada es indemne a la amenaza del
mal, La puesta en primer planc del amor personal, llevd a muchos a
desligarlo y a borrar su relacién con la “generacién”. De tal modo, el
amor personal se volvia asi también la mdscara de un nuevo hedonismo,
penetracion de las pautas de la “seciedad del consumo” en la Iglesia. Un
hedonismo que esconde el nihilismo que peneira hoy a las formas domi-
nantes de nuestra civilizacién, en creciente distanciamiento de la Iglesia.
El amor puramente personal, se transmuta —bajo sus formas desviadas—

en reivindicacién, es l6gice, por ejemplo, del matrimonio de homosexuales. .

Las formas de liberacién se hacen contra todo ascetismo, que es sefiorio
de si, del espiritu sobre los instintos, para eliminar al espiritu como
“represivo” de los meros instintos. Se volvia una “liberacién™ contra la
vida, y no por la vida. Hay “liberaciones” contra la libertad. La reivin-
dicacion de la persona sola se transmuta en apologia del asesinato, del
aborto. Pero esto no es dnicamente en el orden de las personas, de los
matrimonios y familias, pues se liga a la expansién politica de la ola
neomalthusiana més poderosa que se haya desencadenado en la historia,
que socava en aras de la dominacién las fuentes mismas de la vida.
Politicas de la poblacién anticristianas, se apoderan de reivindicaciones
legitimas de la mujer, de la relacién personal, etc., para transmutarlas en
instrumento de desvastaciones de los pueblos y las culturas. El neomal-
thusianismo contempordneo estd asociado esencialmente a la marea del
nihilismo que hoy socava la civilizacién y la Iglesia. La Humanae V:tae
serd - la pledra del escandale revelador.

Conviene aqui recapitular. Nos encontramos hoy, parece, con un
problema que esti en las antipodas del que América Latina tuvo en su
nacimients. Hoy se habla de “explosion demogréfica”, y lo que acaecid
entonces fue una “catdstrofe demcgrafica”, por despoblacidn vertiginosa.

En efecto, en el siglo XVI hubo un verdadero colapso demogréfico en
América Latina. Este derrumhbe de la poblacién indigena reconocide por .

todos, aunque con cifras muy distintas, se debié ante todo a la desvas-

tacién de las epidemias, ante enfermedades que los indigenas no estaban
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inmunizados. - También a la crisis de valores de las culturas  indigenas,
arrasadas en su contacto con la cultura hispanica, que se manifestaba _gn
un ‘‘tedium vitae” y la esterilidad: de las mujeres. Es un fendmeno que
se ha regisirado también en otros “choques” de civilizaciones en acultu-
raciones. Este hecho dio pie a la “leyenda negra” homicida, que todavia
es cultivada. por algunas tendencias ideoldgicas, Tal situacién no afectd.a
las concepciones tradicionales del matrimonio v la familia; sino que més
bien reforzé su vocacién por la fertilidad, Algo iotalmente opuesto-acaece.
en ¢l mundo contempordneo, donde la fertilidad empieza a ser. considerada,
una - plaga. . Respecio de América Latina, la. nugva cuestibn comienpza a
poco de la II Guerra Mundial, Desde entonces .se inicié en -el Continente
una rdpida carrera demogréifica, que desbordaba- los cuadros econdmico,
sociales establecidos, La poblacién de América Latina iguala a la de Es-
tados Unidos en 1950 y es previsible que a fines de siglo la duphque; A
esto se afiade las grandes masas de poblacién asiticas y africanas, con
una serie de graves problemas, que no es del caso analizar ahora. Lo que
debemos reiener es sencillo, La cuestibn demogréfica se plantea dentro
de un marco mundial en que los grandes paifses industriales dominan sobre
los “en via de desarrcllo”. Es la conocida tensién Norie-Sur. Es lo que
sintetiza una célebre frase de un presidente norteameticanc, L. Johnson:
“gs mejor gastar 5 délares en el control de la- natalidad que” 100- délares
en el desarrollo”. A toda esta constelacién de paderes, con sus complieés
eéclesidsticos, hizv frente profetlcamente Pable VI 4 la -Humanae Vitae.
Se desatd asi la mayor crisis postconcﬂlar Los - poderes de 1a dommacmn'
crucificaton el magisterio de la Iglesia, en ia persona dé Pablo’ VI Para
hacerlo, los poderes sé expresaron en teologos y morahstas Hans Kﬁng.
fue de los difamadores ‘més notorios. :

La Confetencia Episcopal de Medellin (1968) apuyé ablerta y rotiin:
damenfe a la Humanae Viitge. En sus conclusmnes, el Documento Ne 3
aparece sintomdticamente bajo el rétulo “Familia' y Demografia”.” Ya' la
cuestién de matrimonic y- familia se vuelve inseparable de la demograflca,
que los afecta radicalmente. Me permiio un’ recuerdo personal que’ puede
ser significativo. En aquel momenio escribimos un artlculo &ii -la’ Tevista
latinoaméricana Vispera haciendo la interpretacién y justificacién™de la'
Humanae Vitae, titulado “Pablo VI o el Honor de D:os” -Allf hicimos ya
la critica de los teSlogos “nordatlénticos”, diferencia - que. contrlbuyo a ta
distincién posterior de “teologw latinoamericana®™ 'y “teologia europea’ ©
norteamericana”. Por eso es 1itil aqui una punmahzamén ‘Hastamente las
tendencias de la teologiz de la liberacién que componen con el marxismo;
¥ que son las m4s apreciadas en el Atléntico Norte, han hecho.un silencio
toial ‘no sélo sobre la Humanae Vitse sino sobre toda cuestién dg’ ‘mal-
thusianismo y sus. significaciones. Tal silencio es una ‘condicién. de sy
éxito y difusién en-circulos nordaflinticos y ecuménicos. Paradojas de l&
historia, También en ofro orden, causa extrafieza que los’ actuales- replan-\
teos que en Europz encabezan intelectuales taii relevantés como Sauvy y
Chaunu, no aborden sino que soslayen el gran escéndalo” que "ha sido 1a
Humanae Vitae, el sacrificio éclesial ‘que- ha implicado, para-ponet 1
luz las tendencias a la vejez y la muerte 'del mundoe nordatléntlco,
las que quiers envolver al mundo entero.
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La Conferencia Episcopal de Puebla (1979) se inscribe en esa misma
linea de Medellin. Sigue el desarrollo en nuevas dimensiones. No sélo
pone ‘el marco para comprender a la familia en el marco de la evange-
lizacién de la cultura, de la gestacién de una nueva civilizacidn, sino que
shonda en las raices eclesmloglcas La reflexion sobre la: Familia -revierte
en la visién de la Iglesia mista. Y no sélo esto, sine que —en-la pré-:
paracién al Sinodo scbre la Familia— el CELAM, prosiguiendo las lineas
de Puebla, lleva la reflexién sobre 1a familia, al misterio de amor suplemo,
Dios, la Santisima Trinidad.

. De tal moedo, me parece que hoy en América Latina, recog:endo la’
vivéncia cristiana de sus pueblos, Ia reflexién teoldgica ha llegado —sobre
la familia— desde la prioridad de Puebla en la “comunién y participacién”,

a una radicalizacién-en Dios y Ia Iglesia, que es auténtlca contnbucuSn-
a la Iglesia Universal. : '

- Volvemos asi_al principio. Comenzamos con una visién de.la historia
desde el mairimonio y la familia. Como un eshozo de feologia de la
historia. En verdad, una reflexi6n sobre la familia, que no desemboque
en teologia de la historia, es una reflexién fragmentaria y radicalmente
mcompleta Por eso, lmplicltamente, nos hemos apoyado en la d.laléctlca'
.pnm:gema que. ha formulado Gastén Fessard. La dialéctica del hombre-
mujer, esposos, padre-madre-hijos; hermanos, Dice Puebla: “La pare]a_
santificada poer el sacramentc del matrimonio es un testigo de la presencia
pascual del Sefior, La familia cristiana cultiva el espiritu de amor y
sérvicio. Cuatro relaciones fundamentales de la persona encuentran su
pleno desarroflo. en la familia: paternidad filiacién, hermandad, nupcia-
lidad. Estas mismas relaciones componen la vida de la Iglesia: la expresién -
de. Dios -como Padre, experiencia de Cristo como Hermano, experiencia
de hijos, en, con y por ¢l Hijo, experiencia de Cristc como esposo de la
1glesia. ' La -vida en familia reproduce estas cuatro experiencias funda-
mentales y las participa en pequefio; son cuairo rostros del amor humano™
(n. 583). (Acotamos que Puebla unifica en “paternidad” a “maternidad”,
aunque hubiéramos preferide un- més amplio desarrollo). Esta es la dia-
lctica de la amistad primigenia, de toda la historia “en grande”. Es la
dialéctica que formula Fessard para la teologia de la historia, que pone
en intima conexién con las dialécticas del “sefior y del esclavo™ y: del
“judio 'y el -pagano”. Sin duda estas tres dialécticas estdn en el. corazdn
de la teologia de la historia, como reconoce y amplia Hans Urs von
Balthasar. Nos parece que la reflexién cristiana lattnoamencana, sin. ha-
bérseio propuesic formalmenie, ha caminado en esta direccidn, con nievos
aportes. Lo sefialamos, pues es en la teologia de la. historia, donde se
concentra_la’ gran batalla espiritual, evangelizadora, de compren516n y
transforimacién de nuestro tiempo. : ) v
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Seminarios Latmnoamericanos: Nueva Etapa

Ricarde Cuéllar R, Phro.
Secretario Ejecutivo - del Departamento de
Vocaclones vy ertisterios del CELAM, Bogoti

Lo que pase o 0o en los Seminarios tiene repercusién decisiva y prolongada
en la vida de toda Ja Iglesia. E! Seminario en- el que se forman los pastores de
la Iglesie, interesa a todes. En él, necesafismente, se toman rumbos, porque
de ahi salen los hombres que trabajan a tiempo completo en la Iglesia. Laicos
o eclesidsticos no pueden quedar indiferentes 2 lo ‘que pase ahi. Una cuna tiene
fuerza para acraer las miredas de toda la familia y con fazdn. Lo contrario
terfa renunciar a pcrpetuarse. Nunca ha habido hombies que no lntervcngan
cvando se trata de su propia continuidad.. de su futuro.

. Hoy, nueva época de los Seminarios latinoamericanos, se estin dando fend-:
menos que inquietatr 2 no pocos clérigos o citculos eclesidsticos. Ya inquietud
‘tiene doble lectura: o, con tristeza, se cree que los Seminarios vuelven 2 adoptar
criterios y acumdes del pasado; o, con euforia, porque finalmente “rodo vuelve
2 ser como antes”. Ambas lecturas son inexactas 'y superficiales, Lo que estd
Dasando hoy en nuestros Seminarios ni es el extremo del pendulo, fii es regre-
sién con relacién a SUpUEStos avances,

Pero tales inquietudes deben formar parte de las preocupac:ones laicdles
y no sélo eclesidsticas, porque los laicos no son extrafios 2 lo que pase en la
Iglesia.
" Haremos un recorrido de andlisis para ver en qué sentldo podermos hablat
de “nueva época” en los Seminarios. I.auuoamencanos.

R Desde upa Perspecﬂva de Ia Hlsimh

: l Ufm exigencis vitdl: expmmmtm Ent:e los afios. 1960 1975, en’ todo___
3! muindo, vna, generacién de educadores y educandos en los Seminarios realizé
una serie de cambios en los mismos. Se experimentaron rupturas, Se dieron
tensiones y hubo giros de 90 y 180 grados. ;Por qué? ¢Qué insuficiencias - ‘se
encontraron? ¢Qué motivos ocasionaron la maceptacién y el rechazo 2 la es-
tructura del Seminatio que vemia eb vigencia ‘desde Trento?

. Enconrramos l2 razén fundzmentalmente, en fos nuevos planteamlentOS de
la época del Concilio Vaticano I. Tantas cuestiones suscitadas frente a un
mundo que se estsba descubriendo, levancaron ampollas, sobte . todo, en. Ios
-Seminarios. Y esto ocasiond la mmp:obaaén de que no se &staba mis en con-
diciones de responder a las situaciones nuevas, : c o
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Este es el momento en el que una generacidn se replantea innumerables
asutos y asume una exigencia de la vida y de la historia: “el experimentar”.
El Seminatio y Ia formacién del pastor empezé a caracterizarse por una serie
de rupeuras con relacién a moldes anteriores. Se acepi6 el no querer la inmo-
vilidad. Hubo movimientos bien mtencmnados, en fuerza de la fidelidad al
presente, y también en fuerza del entusiasmo juvenil propio del ser del Semi-
natie. . ) _

La autoccritica ‘de’ los “maestros™ necesariamente comenzaba 2 recotrer un
camino menos “dogmético” y mds cercano al riesgo que entrada todo experi-
menco. Peto [a inestabilidad, la ruprara, la crisis del experimento no se encierra
en sf mismo. La bisqueda entrafla sed del encuentto. Nadie quiere vivir e
permanente experimento, sin obtener resultados. La experimentacién como tal
es valor transitorio. Por otra,parie, serfa infanuil, ilusorio, pensar en una socie-
dad, insticucién o grupo humano’ que. busque Y trabaje pot la experimentacién
rotal. Seria sujetar al grupo o institicién a un caos que no tendria posibilidad
de explicacién o edificacién. Hay momentos de expetimentacién saludable. Hay
dreas de experimentacién, pero, como tal, busca resultados y tiende a la estabi-
lidad. -8i no se creap hfbitos o permanencias, no se tiene capacidad de institu-
cionalizar cuadres .que den sentido a la vida. Por otra paite, si la experiencia
genera concepciones, actitudes, - medlamones consistentes, esto prueba . que s
capaz de fecundidad, -

- La - generacién- que comenzé Ia expenmentacwn V. estah!ecm muchos cam-
bios en los Semiinarios; no terminé la experiencia. Los seminaristas de entonces,
saligron “del Sermnano a ordenarse de presbiteros ¢ a segulr en la vida seclac;
los formadores de’ entonces “muchos abandonaton el ministeric o estdn ahora
£n tareas; pastorales. fuera del Seminario.-

v Perb esea . primera generacién realizd algﬂ meortante llegé a un punto
)que:iera: necesatio para que la nueva generacién, la actual, tomara esas expe-
tiencias. ‘como . punto de -partida. para el trabajo que le tocaba: "el rchacer”.
#wCada momento tiene su aporte. No es que la actual generacién esté comenzando
trabajos. de geconstruccidn sobre ruinas con el mismo disefio arquitectdnico
anterior. Hoy se asimen cosas importantes que ya no son el punto de liégada
de..Ja- anterior_geperacién, sing el punte de pactida para replantearlas desde
‘otra, dptica, desdé otralégica, desde ‘una asimilacién de la experlenr:la _con
sus iogros y fracasos.’ L
‘ 2 Um: fe.rzdmdo.r q:;e migo ssgmfwm, Lo que esth pasando hoy en los
Seminarios de América Latica tiene una sxgmflcaaon muy profunda. Nuestros
Seminarios se llenan, son ya suficientes. Se estin constuuyendo o abriendo nue-
vos. Se redescubre con- vitalidad nueva el valor gle Iz vida Espmtual, la oracidn,
el silencio; se personallza y se ama la disciplina, las e:ngenc:as académicas;
‘se”ubjea-y aprf:(:lé mejor Ia formacin'y accién pastoral; se sittian- las' relaciones
‘rids: bien en términos de comumon, hay buena patticipacién en la vida. del
“$eminatio; -s¢ aprecian-con més rino las relaciones con la familia y la sociedad;
sk "precisa la. problemiética socio-politica y sus repercusiones en la vida del Se-
‘minario; ‘en . fin, seestd .entendiendo mejor la apertura al mundo, el cl1a10go,
Joc compromisos con el pobre; los retos de la sociedad contemporines, etc. . .-

- Este“replanteo” es. importantisimo. Algo serio estd pasando. No se estd
dando por “casdalidad. No es, no puede ser regresién, ni mucho menos volver
e} péndulo-al ofre: extremo. Serfa. ilusién querér volver atrds. La historia® tiene
‘una linea’ prospectiva necesariaménte. ‘En Iz historia siempre se han retoinado ele-
mentos antiguos, pero con significacionss nuevas. La continuidad supera 2 la
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ritptiifa, 'si _aceptamos que la hiscotia es irreversible; por otra parte, lo que acon-
tece en la_historia es continuidad persistente en las rupturas. :

. $6lo se -puede hablar de regresién cuando lo novedoso que aparece es in-
tento de volver al pasado, en el punto exacto del mismo y con las explicaciones
idégticas que tenfa anteriormente. Era necesario pasar. por variadas y diferentes
experiencias para aqmlatar y ‘probar. Muchas experiencias dieron prueba de
fragilidad y-por lo mismo se tenian que abandonar; muchas otras produjersn
4mbitos -y espacios vélidos para replantear asuntos desde nuevas intelecciones
due ‘ahora van cobrando fuerza en los Seminarios deAmérica Latina, Esto ‘es
lo*que- estd pasando ‘hoy. Por eso los jovenes seminaristas actuales asumen coq
intetioridad- y profundidad, valores que 0o pueden quedar al margen de Ja vida
del: Seminario. El rompimiento estd exigiendo rehacer algo. Los tipos ‘de for-
macién, los contenidos de formaciém, Ias configuraciones resultantes de esa
forhivacitn, -Gcasionaron las crisis ¥ hoy se intenta rehacer con nuevas explica-
ciones -{porque no -pueden ser las mismas del pasado) €s0s. tipos, contemclo
y fisonomia de Ia formacion. No es lo mismo “rebacer” que “regresar”. No se
tratd hoy, nadie lo pretende, de volver a afioranzas o anquilosamientos estériles.
No esti pasando eso. Por lo contrario, se esté intentando lograr una saludable
<mtesls que responde a las nuevas légicas del momento presente. Nadije " piensa
.en - calear pafe los Seminarios, modelos estruceurales anuguos sin mdas. Caunsas
idénticas-producirfan efectos idénticos. Es necesario matizar mucho para poder
juzgar adecuadaiiente 16 que hoy extrafia a algunos dé la generacién anterfof.
La historia no es’la simplicidad absoluta de Dios. Se trara de entender este hoy
‘desde ¢l ayer- para poder entrar en COmprensmnes sintéticas, en ERCUENiros. salu-
dables que. construyan e impulsen,

" Un adolescente debe tener capacidad para experimentar,” pero Cuaudo ma-
c]ura no quiere volver a la experiencia de la cou:petencm deportiva 0 de 'a
aventura novedosa. La madurez le va a dar razén de la comsistencia o incon-
sistencia, de la verded o de la mentira de lo que experimenté en la adolescen-
cia.'Ne se trata de saber si vale mds la adolescencia que la adultez. Ambas tienen
-su’ propio- valor. Lo mismo pasa en :las Instituciones. Lo mismo estd pasando
-en-los Seminatios de América Latina. Los ensayos de pequefias comunidades
casi--abandonadas, las inquietudes de “autoformacién”, los pla.nteam.tentos sobte
hbertad autorldad obediencia, persona, celibato, orac:én insercién, compromi-

.ete. se ‘consideraban venidos de fuera, sin interiorizacion profuncla Muchas
veces lo novedoso se sumié sin critica suficiente y sin esfuerzo dé confrontacién
‘a uma’ verdad histdrica y a una adecuacién acinadz =z “éste” sealidad. Era
la experiencia que respondla a una vitalidad que al paso del tiempo y en pro-
‘gresiva madurez, esas mismas -inquietudes se tenfan que afrontar con nuevas
-mterpretacmnes. ‘Parece que van siendo conquistas de la madurez. Por eso, hoy
‘s mds atfactivo' el Seminario para el joven actual. Mis atractivo, aenamente,
que para el joven'de los afios 60-75.

. B$verdad que otros muchos factores intraeclesiales y extraeclesiales infle-
'\\eh én’ esta :madurez” Las instituciones, como los 1nd1v1cluos, noe son islas soli-
tifias. Hay una red de interrelacién y convergencms que van dando una clar.l
-fisonomia .y -coherencia a los seres. . . Co

'lI. Desde Algunas Perspectivas Intraeclesiales. -

B E Do.r acdmecwemo.r. Medellin y Puebls, Mucho debemos a Eu:opa
~Por ‘large ‘tiempo un buen ndmero de. misionéros alentaron la fe en - América
'Latina. Pefo. existe unr.fendmeno que necesita uaa explicacidn. ¢Por.qué, hoy,
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en América Yatina hay tantas vocaciones como. no las hay en Buropa? ¢Coémo
se entiende que América Latina, la joven América Latina con su “problema
grave y cronico™ de escasez de sacerdotes, tenga hoy sus Seminarios llenos.y no
suceda as{ en Europa? : B ' . ' .

Por afios largos Ia Jglesia de América Latina se mantuvo como beneficiaria
de Buropa. Nada o muy poco tenfa que aportar. Eran tiempos. de receptividad
mis que de actividad. Pero sucedié algo insélito-en los dilimos afios. Un mismo
Coacilio y un mismo post-concilio, vienen produciendo fendmenos muy dispa-

‘res. América Latina presiente su lugar en el mundo catdlico. Cree que ha He-
gado Iz hora de dialogar a nivel de iguales. Por eso se explica Medellin como
intento de interpretar el Vaticano H 2 la situacién de América Latipa; s¢ en-
riende Puebla como intento de adecitar el ser de la Iglesia, la Iglesia de Evangelii
Nuntiandi, 2 América Latina. . . o .

Y esto se ha sentido hondamente en los Seminarios, Con mas o menos
claridad, se percibe que en el Seminario se decide el futuro de la Iglesia Hom-
bres serenos de las dos generaciones antes enunciadas, saben que Ameérica La-
tina va creciendo y madurando. En estos tiempos han acaecido dos aconteci-
mientos €n su propio seno que han tenido honda resopancia en los Seminarios:
Medellin y Puebla. Son el eco de una de las preocupaciones fundamentales de
Rio de Janeiro: la necesidad de sacerdotes. Por esto, el CELAM, nacido en Rio,
tiene una importancia capital para la Iglesia de América Latina, Por eso el CE-
LAM, a través de su Departamento de Vocaciones, y Ministerios (Devym); ha
sido particularmente sensible y ha ofrecido servicios y proyectos dindmicos para
atender la- formacién en’ los Seminarios, Medellin y Puebla han hablado sobte
los Seminarios (Doc. de Medellin, n. 13 y Puebla, .nn. 850-891). Por eso las
Conferencias Episcopales latinoarnericanas multiplican sus estudios.y crean cua-
dros organizativos para atender mejor la Pastoral Vocacional.

. Existe la conciencia de que América. Latina estd gestando un pensamieato.
Ciertamente esté generando algo nueve en €] concierto de la catolicidad. Hoy
estamos menos - preocupados - por- importar cuadros o férmulas desde Europa.
Y esto incide en los Seminarios. En ellos, con espiritu de fidelidad creativa,
se van consofidando cuadros estructurales que asumen a Medellin y Puebla
en sintesis puevas. Por esto se habla de “recuperacion”, No se wrata de volver -
a tener lo que se habia perdido, sino de entrar en !z genial (propia y distintiva)
sintesis creadora de. Puebla, que enmarca s intuicién mis aguda en la evange-
lizacién de la cultura latinoamericana, que es de moacriz catdlica, para, desde
ahi, lanzarse a ‘proyectos de liberacién integral. Puebla no es un watado de
Teologia mis o menos novedoso. Sus sintesis teolégico-pastorales mo som es-
" pectaculo de moda que se puede aceptar o rechazar en el Seminario. No se
‘trata de informaciones porque es €l resultado de la problemitica de la Iglesia
Latinoamericana y por tanto Puebla devuelve al Seminario una capacidad, vinica
de formaci6n. Puebla no es un texto frio e importado. En Puebla todos: los la-
tinoamericanos son parte del texto. Puebla ofrece pautas para una formacién
capaz .de crear y configurar, desde una concepcién amplia; -de tipo histérico
¢ualtueal. S6lo esto puede entusiasmar y generar- compromisos permanentes siem-
pte ¥ cuando tenga enclaves decisivos en el pueblo como destinatario de la for-
maci6n en el Seminario,

. El Seminario de hoy va captando esto. Por lo mismo, hoy esti buscando
Ia manera de penetrar este potencial de evangelizacidn de nuestra propia cul-
wra: En este sentido nuestros Semiparios, hoy; son creativos. Se siente una paz
‘dindmica que no existia hace :15 afos, Nuestro aporte hoy, desde los Semina-
_rios, va mds all# de lo que se podria apreciar como. “fendmeno”. Va hasta el
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fondo, porque se incrustan en el espmm, dma.mma 4 onentamén de Medellm
¥ d“ Puebla. - .

2. El hecho de la rehgtomz'a'd gboptdar latinoamericans, En los afios 1960
1975, fue grande el impacto de las teologias de la secularizacién. Los Seminarios
lo sintieron. Frente a un mundo que ya no aparecia creyente, hubo- sensacién
de fracaso y de aislamiento. ¢Valdria la pena seguii formindose en los Semi-
narios, para ir 2 un mundo que ya tenia owo lenguaje?; ¢a un mundo que se
movia por owas escalas de valores? ¢Qué significaba tal formacién, si el am-
biente aparecia indiferente o atn hostil? Fueron esos tiempos en que la sensa-
cibn de-soledad, obligaron a replantear fas cosas.

" Afios dificiles en. los que espontineamente se caia en reformas perlfencas
Las renovaciones vitales no son ficiles. Afios en que aparecia como afrenta
o subdesarrollo la expresién religiosa popular. Habiamos caido en el ‘anélisis
frio y de laboratorio, en cuanto a expresiones de fe catdlica y cristiana de
nuestro pueblo, O, cal vez, estdbamos confundiendo proyectos temporales con
aportaciones  propias, originales y trascendentes.

. El seminarista sufrié este impacto. Quedé incierto y. fiucruante acerca del
sentido que tendria sn consagracidn.

Con Puebla, volvemos a encontrar el alma de nuestro pue]:lo I.a IE]ngOSl-
dad popular, con sus, imperfecciones y hasta desviaciones, hace recuperar al
Seminario su dimensién y ser y estar en medio de este pueblo. Al mismo tiempo
la.élite del Seminatio comienza a encontrar arraigo em el pueblo para hacer

critica interna constructiva de lo que ‘sucede en la base, La masa o Ja élite

quedarin paralizadas si no se encuentran en mutues fecundaciones. En el Se-
rinario de hoy se siente que se va superando Ja dicotomia, separacién y divor-
cio que ha existido en muchos' ambientes entre élite y pueblo Estos. serdn los
caminos pedagégicos paca desarrollar el aporte de la. religiosidad popular a las
élites y de éstas a aquella. (DP 455, 466). Hoy no pensamos mds en el cris-
tiano de primera (militante, instruido, que participa en-la liturgia, ctc.) y «l
cristiano de segunda (ignorante, de peregrinaciones y sanmtos..). Todos somos
:el pueblo latinoamericano que estd rehaciéndose y treinterpretindose desde rea-
lidades : que - constituyen sus valores més profundes. ‘La religiosidad popular
es una realidad inserta en el pueblo. El seminarista ya no va a hablar un lengua-
je extrafio. Sabe que viene de ese pueblo religioso y va a ese mismo pueblo.
Ahore se redescubre no aislado sino con. vinculos profundos con este pueblo
al que pretende servir. .

Por esto, hcly nadle se extrafia de que el Seminario haya. superado aquellas
mal encendidas ° 3sepc1as en-su vida religiosa. Hoy wvoelven a encrar a-los
Seminarios las imégenes y los rezos. populares, los cantos sencillos del pueblo

y los signos de expresitn religiosa de nuestras gentes. También el Seminario

esté buscando cauces pedagégicos para abrir horizontes 2 la religiosidad popular
en este momento de desafios de la civilizacién urbano-industrial. Todo esto en
ese proceso de rehacer, desde nuevos plantesmientos. No se trata, entonces, de
relegar Ia vida livirgica, las formulaciones precisas y exigentes de los contenidos
de fe; no se trata, mucho menos, de asumir Izs reales desviaciones de nuestra
religiosidad popular; se trata de integrar en un todo la fe catlica vivida en la
- Iglesia universal, con las aportaciones que 2 esa fe cardlica de lo vivencia de Ia
misma en el peregrinar de la Iglesia latinoamericana.

La recuperacién, desde nuevas experiencias, de la.religiosidad popular en
los Seminarios, ¢s un avance. Las hondas creencias de! pueblo tendrin en los
Pastores apoyo y estimulo. Las actitudes bésicas derivadas de esas creencias,



128 : ’ Notas ¥ Documentos

darn Ia-marca propia. Esta no” puede negociarse con firmas extrafias.: Por €so
el Seminario tiene que formar para dar capacidad de entrar en la dinémica
de 1ales actitudes basicas del pueblo. Las expresiones que manifiestan esas
creencias, habrin de enténderse en un marco amplio de nuestras” razas y mmestra
historia.

: Tode esco hace que hoy nuestros Seminarios sean .un. signo fue:te cle es-
peranza. Lo vemos rescatado en el Pueblo. El seminario se salva si se siente
insertado .en ¢l pueblo. No puede ser un ghetto. Hoy, vemos que nuestros Se-
minarios- entran mds 2] alma del pucblo y el pueblo entra mis al alma del Semi-
nario. El aislamiento, la sensacién de frustracién o de fracaso, provocados. por
el impacto de la secularizacién de hace 15 afios, se han ido superando desde 1a
asuncion de la rehglosxdad -popular. En este sentido, nuestros Semmanos d-e hoy
sofr dmal:mcos ¥y creativos. e S

3 Bl pofmfmdo de Juan Paulo H El repunte vocacional y el Ponnfncado
de Juan Paulo II son dos expresiones de la accién del mismo Espitim Santo:™

El repunte vocacional de América Latina coincide con el inicio” del Poa-
nhcado de Juan Paulo IL Un Papa nuevo en muchos sentidos: ““venido de le-
jos”, de extraccién obrera, con un maglsteno arro]lador y clato, dman:uco y “con
gran -capacidad de atraccién a la juvenrud. -

“Este Papa ha hablado frecuentemente de la vocacién- sacerdotal I.o ba he-
¢ho abiertamente, sin temores, propomiendo claramente las~ exigencias -que en-
trafia esa vocacién. Lo ha hecho precisando y ubicando lo que ha de ser ud
Seminario. Lo hizo en sus dos \na]es a América Latina (Mézico y Brasil). -

¢Qué ha significado para-el joven latinoamericano este Pontificado?. -

" Todo joven es capaz de generosidad hercica cuando percibe ciertas: segu—
ndades que justifiquen y den explncacmnes totalizantes a su vida. El joven ama
&l riesgo, pero el tiesgo que entrafia una conquista. El hombre -de la segundad
percubldo por ¢l joven latineamericano, se llama Joan Paulo IL Aparecé en’el
momento preciso en el que Ia Iglesia:y el mundo dan sintomas de cansanciosy
de desgaste. Aparece retomando ese momento con vitalidad juvenil. Imprime
esperanzas. Toma el liderazgo con optimismo. Propone programas pdra: res:
ponder a grandes retos. Frente a la figura providencial de Juan Paule II,. Amié-
rica Latina se siente apoyada, asumrda y convocada para sufnatse ‘en esta obra
de reconstruccion eclesial,

Esta reflexién no ha sido suscitada por lecturas, comentarios- OldOS o eiu-
cubraciones de escrivorio; ha nacido del contacto directo -con la mayor - parte
de los Seminarios de América Latina. En al contacto estoy interesado y tengo
actuales responsabilidades en ese campo, como secretatio ejecutivo del. Departas
mento de’ Vocaciones' y Ministerios (Devym) del CELAM 7y secretario .de-l&
Orgamzmén de ‘Seminarios Latinoamericanos (OSLAM). Por tanto, 1o Hinico
que he: hecho es sintétizar una experiencia latmoamencana vw:da .




Apuntes para una Teologia Nicaragiiense

Fr. Boaventura Kloppenburg., OFM,.
Instituto Teoldgico Pastoral del CELAM, Medellin

Apuntes para una Teologia Nicaragitense. Encuentto de Teologia. 8-14 de sep-
tiembre de 1980. Managua, Nicaragua, Co-edicién Centro Antonio Valdi-
.vieso-Instituto  Histérico Centroamericano. Departamento Ecuménico de
Investigaciones. San José, Costa Rica, 1981. 1 vol 135 x 210 mm. 198 pp

1. Se trata de las Actas de un Encuentro realizado en Managua, Nicara-
gua, de 8-14 de septiembre de 1980, que pretende haber sido un “Encueniro
Latincamericano de Teologia” (cf. pp. 11 y 12), con la presencia de 40 per-
sonas y tedlogos veanidos de Brasil, Chile, México, Per, El Salvador, Guatemala
y Espafia. Los nombres concretos que aparecen en las Actas, son:

— Juan Herndndez Pico, 5.J,, eon ires textos: pp. 15-37, 131-140, 142-153.

— Uriet Molina, Q.F.M., con un texto: pp. 58-43.

— Frei Betio (Alberto Libanio Christo, O.P.}, con un fexto: pp. 72-90.

— Pable Richard {ex-sacerdotey, con dos textos: pp. 91-103, 177-182.

-— Jon SHobrine, §.J., con un texto: pp. 105-120.

— Miguel Concha, O.P., con dos fextos: pp. 149-153, 155-160,

— Jogé I, Gonzdlez Faus, S.J.. con dos textos: pp. 161-171, 173-176.

—- Eisa Tamez, con un texto: pp. 133-185. -

—- Jos¢ Miguel Torres (proiestante), con un texto: pp. 51-35.

—Hay, ademas, tres texios grupales: de la dldcesis de Hstell, pp. 45-50: de un equino del
mismo Encuentro, pn. 39-75; y las conclysiones nrovisorijas de las cualre comiziones 3 la
asamblea final, pp. 189-198.

El gtupe se presenta acriticamente monolitico. A pesar de autoproclamarse
como “encuentro latinoamericano de teologia”, en realidad de ningunz manera
es representativo ni de América Latina, ni mucho menos de la Teologia que
es ensefiada en Jos Seminarios Mayores y en las Facultades de Teologia de este
Continente. Son mds agitadotes populistas que reconocidos catedriticos de Teo-
logia Catblica. Pero-repiten con bastante precisién ideas dominantes en ciertos
embientes que gustosamente presentan sus elucubraciones como “teologfa” ¥
“latincamericana”, cuando en realidad son una insignificante pero bulliciosa
minoria al margen de la Iglesia. Les parece urgente empezar a “comstruir la
teologfa que la Jglesia necesita en estos tiempos de revolucién” (p. 12).

2. Se nota en todos ellos una gran euforia por el triunfo del FSLN (Fren-
te Sandinista de Liberacién Nacional) en Nicaragua, en el poder desde el 19
de julio- de 1979. No ignoran que, desde sus origenes, hubo infiltracién mau-
xista en los principios del sandinismo (cf. p. 21). Reconocen que hoy en Nica-
eagiia hay una “racionalidad politica de cardcter marxista” (p. 88). Saben asi-
mismo que “el marxismo ha quedade asumido por el sandinismo y se ha tornado
vna teoria y una prictica revolucionatias en Nicaragua” (p. 141; cf. p. 147).
Conocen perfectamente las actitudes negativas o dudosas del FSLN frente 2 ia
religidn (p. 190). Pero todo eso jamds es criticado por el Encuentro. Si hay
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que hacer critica, declaran en la p. 90, ésta debe ser hecha solamente por los
que estin al interior del FSLN y no por los de afuera, como si tuvieran un pri-
vilegio histérico. Es la razén por la cual niegan a los Obispos autoridad para
criticar al sandinismo: serfa abuso de un privilegio histérico (p. 90). Apelan
constantemente a la voz profética de la Iglesia en la sociedad capitalista, pero
quieren silenciarla para la sociedad sandinista (cf. 'p. 136). Entre ellos existe
una “simpatfa y apoyo fundamentales hacia Ia revolucién sandinista” (cf. p.
105). La primera pregunta hecha a los gripos, en la p. 59, no cuestiona el apo-
Yo mismo que habria ‘qué dar al proceso revolucionario: supone que debe ser
dado y que ésta es [a manera de encarnar la opcién preferencial por los pobres.
Pugs lo revolucionario tiene la bondad ética por si (pp. 62, 63) y por eso
<] FSLN tiene en sf mismo su propia fuente de legitimidad (p. 100), se legi-
rima por si misma (p, 194) y no necesita ld legitimacién por la Iglesia, pero
si su apoyo, ayudando a Ja gente a descubrir en la Revolucién Ja presencia viva
del Reino de Dios (p. 194). La Iglesia debe integrarse en el proceso revolu-
cionatio del FSLN (pp. 99s). ' '

3., Esta misma actitud de apoyo al sandinismo marxista ya comprueba
que el grupo de este Encuentro de Teologia tiene simpatia por el marxismo y
toma actitudes marxistas cuando adopta el andlisis marxista {(pp. 42, 150-151)
y el principio marxista pata juzgar una situacién (pp. 71, 147); cuando asume
la teorfa de Ja lucha de clases (pp. 29, 31, 193), la define en terminologia y con
teorfas marxistas (p. 149) e intenia explicar cristianamente esta lucha (p.
151), lo mismeo que Ja fraternidad universal como “solidaridad dlasista” (p. 61);

cuando se apoya en la teoria del marxisca Gramsci .(p. 100) y adopta la utopfa -

marxista de la desaparicidén de la explotacidn del hombre por el hombre, de ia
extincidn de clases sociales y del’ Estado y hasta busca conciliar este tipo de
FNarquismo marxista con Ja tradicién cristiana (p. 33).

4. Toda esta mentalided lleva coherentemente a una actitud casi siempre
hostil contra lz Iglesiz llamada “institucional”, “jerirquica”, o también “bur-
guesa” y “contrarrevolucionaria”. Sus simpatias yan mucho mds hacia el ESLN
" v sus comandantes que hacia la Iglesia y sus dirigentes. Las acusaciones a esta
Iglesia son constantes, amargas y muchas veces injuseas. Segiin los participantes
de este Encuentro Teolégico, durante cuatro siglos v medio la Iglesia ha legiti-
mado- el poder politico dominante {p. 95; en la- p. 100 dice que esta es la
regla, pero que admite -excepciones); que ella se enconiré por mucho tiempo
en “maridaje completo” con el régimen somocista (p. 40); que tiene una oOp-
cién preferencial -por los ticos (p. 96); que sus estructuras estdn impregnadas
de valores de una sociedad burguesa capitalista (p. 184); que ella considera
la sociedad burguesa liberal .como su lugar nararal y “la mejor segin la fe en
Dios” (p. 119); que ella tiene miedo de plantear sus problemas desde
Dios (p. 107), tiene miedo a Dios y de ponerse delante de Dios a escuchar
su palabra (p. 108); que teme escuchar a Dios en Ja hiscoria actual (p. 118),
ni estd dispuesta a escucharla (p. 116s); que sus esiructuras son esencialmenze
masculinas -y opresivas (p. 184); que ella oprime & la mujer, religiosa y laica
(p. 184). Igual aversidén .sienten con relacién al CELAM, que, segin ellos,
tiene una concepcidn de cristianismo como subproducte de la cultura occidental
{p. 88), siembra la divisién. (p. 73) y no respeta la tradicién y la realidad
nicaragiienses - (p. 193). Més concretamente y en tonos semejantes se hacen
acusaciones 4 -los: Obispos de Nicaragua:. porque tienen los presupuestos de ia
ideologia liberal burguesa (p. 88); porque asumen posiciones politicas contra
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la revolucién (p. 190); porque se dejan asediar por las quejas de cristianos
burgueses (pp. 143, 145); porque causan coafusién por cierras actuaciones
(p. 105); porque son incoherentes (p. 146), temerosos y vacilantes (p. 147);
porque provocan un clima de desconfienza. y de desunién en la Iglesia y hasta
llegan a tener una especie de magisterio episcopal {p. 135); en resumen, por-
que siguen trabajando segin un modelo de neoctistiandad (p. 143), del cual
todavia no se han liberado ( pp. 134, 135). Pues la “cristiandad™ serfa sin duda
¢l mal mayor (cf. pp. 96-103). Su acticud de aaticristiandad los lleva a priva-
tizar la vida cristiana: nombrar a Dios en I Constituciéa, ubicar crucifijos en
los tribunales y las cdmaras legislativas, hacer obligatoria la enseilanza de la
religibn en el sistema’ escolar, etc, seria “cristiandad” rechazable (p. 134);
tener sindicatos “cristianos”, cooperativas ‘cristianas”, unién de colonos “cris-
tiznos”, etc; serfa “neocristiandad” (p. 157). Repiten los viejos postulados
del laicismo liberal. Refiriéndose al integrismo tradicional, decia Puebla (n.
560) que él espera el Reino ante todo del retroceso de la historia hacia la- re-
construccidn de unz cristiandad en el sentido medieval: alianza estrecha emice
el poder civil y el poder eclesidstico; pero, afiadia Puebla en el n. 361: “la
fadicalizacién de grupos opuestos cae en la misma trampa, esperando €l Reino de
una alianza estratégica de la lglesia con el marxismo, excluyendo cualquier
oua alternativa, No se tratz para ellos solamente dé ser marxista, sino ser-mat-
xista en nombre de la Fe”. ¥so suena como si Puebla dos afios antes del Con-
greso de Teologia de Managua hubiera senteaciado sobre sus Actas...’ o

5. Aplicando en sentido estrictamente univoco la palabta “sacramento”
a ia Iglesia (como si desconociera el terium compatationis de la analogia,
pues segin el Concilio la Iglesia es "welwsi sacramentum”™ LG n. 1), Pablo
Richard explica a los participantes del Encuentro Teolfgico que “as{ como en
la Eucaristia l2 materialidad del signo estd sometida 2 las leyes de la naruraleza
y puede cosromperse (el pan en afiejo y el vino en vinagre), asi también ‘la
materiatidad de la Iglesia puede corromperse™ FEsta “materialidad” es precisa-
mente la “corporeidad histérica e institucional” de la Iglesia. Conclusién: “Es
errdneo pensar que esa institucionalidad no pueda también corromperse y de-
jar de ser signo del Reino de Dios en la historia” (p. 94). Deshechada con
tan sorprendente facilidad la doctrina sobre la fidelidad -de la Esposa de Crista
o la’ indefecribilidad de la Iglesia (cf EG 8d, 9¢, GS 43f, DH 12), el En-
cuentto Teoldgico de Managua ya no sentia mayores dificultades en considerar
a la Iglesia corrompida y ditigirle consecuentemente iteradas exhortaciones pro-
féricas para su urgente v radical “conversién”. Ella necesita de una “revolucién
en su interior™ (p. 170): “La Iglesia de Nicaragua ha de pasar por una revole-
cidn’ parecida a lo que ha sepuesto la revolucidn sandinista en la sociedad de
Nicaragua” (ib.). Y esta conversidén sigaifica opcién por los pobres en ¢l sen-
tido® clasista, orientada hacia €l proceso revoluciosario (p. 193, conclusidn 4).
De burguesa, la Iglesia debe pasar a ser popular y revolucionaria: "para ser
auténtica, debe convertirse a la revoluciéa {p. 101). Sin esta. conversién, pierde
su misma identidad, serd incompatiblé con una sociedad civil popular revolu-
cionaria, y seguird siendo inscrumenco de las fuerzas politicas burguesas y reac-
cionarias (p. 101). Seria necesario citar todas las ‘péginas 935-103. Baste aguf
el texto mds autcrizado de las Conclusiones, p.-193: “En la medida en que
la Tglesia se introduzca en el pueblo asumiendo su experiencia de liberacién,
en esta medida lograzd su auténeica identidad. Esto significa que la opcidn de
ia Iglesia por los pobres debe de concretizarse en la opcién por el proyecto
bistérico socizl que beneficie la causa de los pobtes. En la medida que esta
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insercion de la Iglesia en nuestro pueblo se haga real, la evangelizacién, la .i-
turgia, Ia catequesis y la misma religiosidad popular retomardn su verdadero
sentido”. En las mencionadas pp. 95-103 el ex-sacerdote chileno Pable Richard
expone a los parcicipantes su “nueva visidn eclesioldgica”. Reduce a la Iglesia
2 estat totalmente en el proceso revolucionario, parz que su evangelizacién se
haga “revolucién evangelizadora”, para que su liturgia celebre la irrupcién del
Reino de Dios en el proceso revolucionario, y para que su pastoral conduzca
f{algt?nte al proceso revolucionario. Esta, y no més, seria la identidad de la
glesia.

6. Es facil entender que semejaate “conversién” de la Iglesia (se entiende
de los Obispos y Preshiteros, principalmente), exigida por el grupo de “tedlo-
gos” reunido en Managua, supone un cambio profundo en las personas y en
las instituciones. "La hucha de clases atraviesa la Iglesia institacional” {p. 69}.
Nuestros improvisados tedlogos también saben que “solo a través de la lucha
interna es como Se consigue cambiar la Iglesia” (p. 79). Por eso preguntan
“scudles son los conflictos superables y cudles son los que tendremos que
aguantar y saber vivir con ellos?” (p. 67) y “cdmo mantener la tensién dentro
de la Iglesia” (p. 73). A la Iglesia sdlo se deja esta opcién: integrarse en el
proceso revolucionario sandinista (p. 99), insertarse en el pueblo (=pobre)
v favorecer al méiximo la participacién, movilizacién y organizacién de las
magas, base de un auténtico poder popular sandinista (p. 192}. De ahi las pre-
gunias a los grapos: “;Puede la Iglesia mantener lus mismas estructuras o mi-
nisterios después de la revolucién?”; “¢Puede la Iglesia seguir com la misma
pastoral, a nivel parroquial o nacional, después de uaa insurreccién y revolu-
cién triunfantes?” (p. 67). Como se ve, la revolucién debe ser ol factor dete:-
minante para la Iglesia. Lo que debe cambiar y adaptarse es la Iglesia, no 'a
revolucién. Esta es, [o veremos mas adelante en el puntc 10, la mediacién divina
para una nueva palabra de Dios a Ia Iglesia. La revolucién es la praxis; y la
praxis es el texto de la nueva palabra de Dios, es el punto de partida, la razén
de ser y la meta de la Iglesia. No admitir eso seria desoir 2 Dios y corromperse
cn la cristiandad.

7. Lo que se espera, pues, es la Iglesia Popular. Desconociendo las pun-
tualizaciones del Papa Juan Pablo II y de Puebla, en los mismos titulos de dos
popencias se anuncia una vez la Iglesia “"que surge del pueblo” (p. 79} ¥y otra
vez la Iglesia “que pace del pueblo” (p. 155). En su autonomia e identidad
especifica, la Iglesia Popular serfa parte y dimensién especifica del movimiento
popular: (p. 69). En las pp. 68-71 se habla como si en Nicaragua la Iglesia
Popular fuese una entidad propia y autdpoma, en estado de conflicto con la
Iglesia jerirquica y con el CELAM, pero dispuesta a dialogar en plan de igual-
dad con una y otra. Véase, por ejemplo, en la p. 69, el mismo tftulo: “Relacién
Iglesia Popular - Iglesia establecida tradicional”. Aunque enseguida se diga
que la Iglesia Popular no ejerce un -paralelismo eclesial ni propone una ruptura
eclesial con la Jerarquia, reconoce que “hay lhechos que configuran una tensidn
creciente entre la Iglesia Popular y la Jerarquiz”. En la p. 72 revelan que “se
constatan dos formas de ser. Iglesia en Nicaragua, que a su vez se articulan
con owas iglesias del Contienre. Ambas tomaron posturas contrarias hacia el
proceso revolucionario y estin por ello en tensidn entre si”. Pero, como ya se
ha visto, esta tensién es conscientemente huscada por ellos, ya que “solo a tra-
vés-de la lucha interna es como se comsigue cambiar la Iglesia”® (p. 79). Pero
por otro lado tratan de evitar con mucho cuidade tensiones con las organiza-
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ciones populares revolucionatias: que las comunidades eclesiales de base no
sean “paralelismos politicos al interior del movimieato popular” (p. 69), ni
paralelas a las organizaciones populares revolucionarias (pp. 135 y 194), ni
mucho menos deben presentarse como una “alternativa” (p. 195): deben més
bien ser un compromiso de los cristianos en el proceso revolucionario (ib.).
Frei Betto, del Brasil, informa que en su pais jamis utilizan la expresién Iglesia
Popular: alld dicen “comunidades eclesiales de bese”, que serfa lo mismo
(p. 79). : :

Olvidando el concepto de Medellin sobre las Comunidades de base, igno-
rando las orientaciones de "Evangelii Nuntiandi” y tergiversando el Documento
de Puebla, Miguel Concha informa a sus colegas del Encuentrc de Tedlogos
que “base” significa pueblo pobre, oprimide, marginado, explotado, desprecia-
do: "La base, por ello, se refiere a personas de extraccidén popular que han he-
cho, estin haciendo, una opcién sclidaria por sus hermanos de clase, cultura
v raza” (p. 1536). De este "pueblo” nace Ia Iglesia Popular. Perc el cardcter
“eclesial” de 'esms comunidades no les preocupa.

8. Esta nueva Iglesia Popular necesita también de unz nueva Teologia:

En las Conclusiones generales, p. 190, declaran: “Constatamos que el modelo
de Teologia utilizado tradicionalmente por la Iglesia, no respoude a las nece-
sidades planteadas por la Praxis Cristiana Revolucionaria”. Dos pagmas ade-
lante viene esta otra declaracién conclusiva: “Existe una ‘ideologia cristiana’
(unz reduccidn ideoldgica de= la fe) que impide a muchos ceistianos compro-
meterse y entender el proceso revolucionatic, Esta ‘idologia cristiana’ apatta
a la Iglesia del pueblo y divide al mismo pueblo. La revolucién es una ocasién
privilegiada que nos permite des-ideologizar nuestra fe. La identidad cristiana
y lo fidelidad a la Iglesia ya no se expresa en o términos de esa ‘ideologia
cristiana’, sino como una profunda vivencia espiritual y eclesial al interior dei
Procsso revolucionario”. Punto seguido se afirma que la revolucién “urge a una
re-lectura militante y revolucionaria de la Biblia. Urge a crear una teologia
a nivel popular”. No les importa para nada lo que, en Puebla, el Papa nos dijo
sobre este tipo de “relécturas”. Esta oueva teologia para la Iglesm Popular debe
hacerse “desde las bass y con las bases” (p. 196, Conclusiones). Y debe partir
desde la praxis revolucionaria. Pues “el texto ahora es la praxis” (p. 165),
aclara José 1. Gonzélez Faus, S.J, a los participantes del Encuentro nicaragiiense;
v ailade: el que en su teologla no parte de la praxis revolucionaria no pueds
hacer teologia, simplemente por falta de texto. Fd esta situacién estd toda la
“derecha -eclesial”, sostiene el jesuita espafiol Y de esta weologia de la derecha
eclesial valdtia Io que decfa el jesuita nicaragiiense Fernando Cardenal, actual
dirigente de lz juventud sandinista, hablando de sus cuatto afios de estudid
de teologia: “De esos cuatro afios no hay una sela tesis, upa sola pdgina, un
solo pértafo que sirve, ninguno, ninguno. Y lo manifiesto aqui y delante de
quien sea, que toda la teologia que me enseflaron esos grandes profesores je-
suftas, no me sirvi§ para nada. Al afio siguience la tuve que olvidar No digo
shora, al afio siguiente ya no me sirvié”. Después de citar tan desconcertante
juicio, en la p. 162, Gonzélez Faus garantiza que “lo innegable es que muchos
que estudiaron la misima teologia que Fernando Cardenal sf piensen lo mismo”.

9. Los tedlogos reunidos en Managua entienden por Teologia €l “"mo
mento ideoldgico de una praxis histérica y eclesial” (p. 73). Declaran que 25
"condicién esencial” de la Teologia ponerse en lugar de captar la novedad de
lo histérico (ib.}; y que sus tareas fundamentales son cuatro: : :
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¥ Desenmascarar posturas ecle51ales o religiosas basadas en la defensa de
- intereses burgueses.

* Desbloquear posturas eclesiales o rehglosas basadas més en la 13noran—-
"cia y el miedo ante lo nuevo.

* Responder tedricamente a urgentes problemas concretos, como por ejemt-
plo la relacién entre fe cristiana e ideologia marxista. -

* Auscultar, discernir y articular la palabra que Dios estd pronunuaudo
hoy en y a wravés de Nicaragna.

. 10. Esta tltima tarca es proclamada como siendo la mis estrictamente
teoldgica. Y vale la pena considerarla con mds atencidn, pues nos pone ante
un nuevo concepto de revelacién. Ya antes, en la p. 71, el grupo redacior de
este texto habia afirmado que . “el dato reolégico més importante es el triunfo
de la revolucién sandinista’, y afiadia: “a través de ese dato aparecerd lz nueva
palabra de Dios sobre Nlca:agua como realidad hrsmnca global, y sobre las
iglesias cristianas de Nicaragua” Hay, pues, uaa “nueva pa.labra de Dios”.
Ella se manifiesta o revela “a través de fa revolucién sandinista”, O, como se
afirmaba en el texto anteriormente citado, tomade de la cuarta tarea funda-
mental de Ia teologia { P 73): el teblogo debe ausculter, discerair y articular
“la. palabra que Dios esta pmnunc;ando hoy en g a través de Nicaragua”. Jon
Sobrino, 8.]J., lo va a aclarar mejor en su ponencia, al discurrir en las pp.
115-120 sobre el Dios de la historia, Olvidando que Ia reveldcién es a la vez
histérica (=en la histotia) 'y sacramental (= mediante pala.bras que manifies-
tan el sentido de Ja historia, cf DV n. 2}, Jon Sobrino enscfia simplemente que
“la historia es mediacién. de I revelacidn de Dios y que la fe llega a ser en el
responder y correspondér a esa revelacién” (p. 115). Defiende enseguida que
“la historia como mediacién deé Dios” no ha terminado. Condena como funda-
mentalismo biblico afirmar que la revelacién de Dios ya se ha realizado ade-
cuadamente. de una vez para sierapre. Seria también fundamentalismo biblico
pensar que la Iglesia ya cuenta con el depdsito de la revlacién divina. Como
en ¢! tiempo biblico, “Dios estd pronunciando #bora una palabra actual y no-
vedosa” (p.-116); y “no estar a la escucha de esa posible nueva palabra seria
el peoado fundamental contra el Dios de la historia” (p. 117). Confesar a Dios.
como Dios de ld_historia significa “escuchar la palabra concreta.de Dios sobre
la historia concreta y escuchdrla desde Iz historia concreta tal cual ésia llegh
a ser. Quien cree que Dios ya lo ha dicho todo, puede ser que no haya escuchado
nada” (p. 118). En esta misma p. 118, Jon Sobrmo se bace categdrico y pro-
clama-en tono profético:

“Si la Iglesia ne admite, al menos en pnuc:plo la posibilidad de’ una
nueva palabra de Dios en la h15|:ona actual, y si no admite la exigencia de en-
carnarse en la “historia, sal cual ésta llega a ser para escuchar esta palabra, en-
J:onces atin con todos sus dogmas, su doctrina social, su derecho candnico, la tradi-
cién de los Padres y sus tedlogos. oficialmente reconoc:dos, incluso con los libros
de Ja revelacién sagrada, puede ser que. esté desoyendo prec:samente aquella
palabta que Dios quiere que oigg, .puede estar poniendo limires a priori a [a
acrual manifestacién de Dios, puede eficazmente no dejar gque Dios sea Dios,
duefio soberano dé la historia. Y esto que es tentacién perenne de todo hombre
-y concupxscenaa tipica de la Iglesia, pero también posibilidad de gracia y

encarnacidn, s¢ hace més patente en Mmomentos de cambie y de procesos revo-
lucxonanos :

- 71L Dos afios después de Puebla es como si la IIE Conferenc1a General
del Episcopado Latinoamericano no-hubieta acontecido. Los que se han reunido
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en Managua para ensayar primeros apuntes para una Teologia nicaragiiense,
a pesar de citar algunas veces el Documento de Puebla, dan sin -embargo la
impresién de que no les han servido para mada las punmalizaciones de Juan
Pablo I y del Documento de. Puebla sobre las tareas de la Teologia y de los
wetlogos en América Latina; sobre el carfcrer social-instimcional de la Iglesia;
sobre los deberes de los Obispos en la Iglesia particular; sobre las relaciones
entre Ia Iglesia y el Reino de Divs; sobre los criterios y signos de autenticidad
de la evangelizaci6n; sobre el sentido y Ias condiciones de. las comunidades de
base; sobre los escollos de la Iglesia Popular; sobre las relaciones de los sacet-
dotes con la politica partidista; sobre las relecturas del Evangelio; sobte el valor
y. la obligatoriedad de:la doctrina social de la Iglesia; sobre el sentido.de la
Iiberacién “en Cristo”; sobre la opcién no clasista por los pobres; sobre Ja
construccién de la sociedad pluralista en América Latina; sobre los riesgos de Ja
utilizacién teoldgica del anélisis marxista; sobte la necesidad de’ leer Io politico
a partir del Evangelio v no al contrario; sobte los idolos del colectivismo; so-
bre el amor unido a la lucha por la justicia; sobte el caricter no evangélico
del recurso a la violencia; sobre la Iucha de clases; y sobre la imposibilidad de
set marxista en nombre de la Fe. : _ : : o

" Nota sobre l%l- Potesf;d_ Sagrada

"Fr. Buaven__tut;a' Klop'penbt-lrg. OF.M.
Instituto Teolbgico Pastoral del CELAM

En nuestra doctrina catdlica sobre el ministerio ordenade ocurre una pals-
bra clave que, en los dias actnales, tiene resonancias antipiticas: Potestad sagra-
da. Nuestra generacién tuvo que sufcir o ver incontables abusos del poder. Dado
este clima, se hace cada vez mis dificil, también en la Iglesia, el uso de Ja pala-
bra “potestad”. Pero en los documentos del Concilic Vaticano II el término
relacionado con los ministros ordenados ocurre con frecuencia: 19 veces en LG,
15 veces en CD, 3 veces en SC y 2 veces en PO, sin contar los textos que nos
hablan de la “potestas civilis” (32 veces) o los que nos recuerdan la “potestas
tenebrarum” (6 veces). o o o

Es que, de hecho, con la expresidn potestas sacra se quiere indicar algo ver-
daderamente central para nuestro modo catlico de entender el ministerio ecle-
siastico. No interesa tanto el vocablo cuanto € concepto. El -problema no es. de
senrimiencos de antipaitia o simpatfa. Es de doctrina. Lo importante es que,
a} cambiar de término, no eliminemos su contenido, El equipo de tedlogos de la
CLAR, en su critica al Documento de Consulta (numeral 2.5.5), hacia esta afir-
macién: “Vemos que el texto, a pesar de utilizar ia categoria Pueblo de Dios,
mantiene firme. la concepcidn clisica de una Iglesia piramidal, con miembros
dotados de poder sagrado y simbélico y otros si desposeidos de &”. Como si la
categoria Pueblo de Dios ya no comportara una especial potestad o como si su
aceptacién implicara necesariamente un . concepto “piramidal” de Iglesia. En
su ‘Intzoduccién a fa lectura de las Conclusiones de Puebla” (SEROG 11, .col,
1068) Clodovis Boff lamenta que el Documento de Puebla siga, hablando del
“poder. eclesidstico™; “Insistese celosamente .en la necesaria comunién de todos
con el poder jerdrquico (tevlogia de los dos sacerdocios)”, como si la “cefalidad”
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{es decir: una Iglesia con Cabeza visible) o la doctrina de la Iglesia sobre los
“dos sacerdocios” (es decir: uno baucismal y otro ordenado) no pesara de
pura “teologfa”.

Ea realidad el potestas latino quiere traducir el exowsia griego. En oposi-
cibn a dymamis, que designa una fuerza intrinseca o inmanente, exousis, del
verbo éxestin, indica upa posibilidad o licencia de accidn recibida de fuera,

Atribuida a Jesucristo, en el Nuevo Testamento, exousie es la autoridad y
la capacidad de acmrar conferida por Dios y ejetcida en perfecta y libre unibén
con el Padre. En Jn 10, 18 declara Jests que tiene exomsia para dar la vida y
Jeéxonsia para recobrarla de nuevo. Segin Jn 5, 27 Jesiis recibié del Padre exozsfs
“para juzgar. En Mt 28, 18 declara Jesds que le ha sido dado toda exosnsiz en el
-cielo y en la tierra {¢f. Mt 11, 27). En Mc 2, 10, cuando los doctores de la ley
le proponen el problema de la potestad (dynatas) de perdonmar los pecados, Je-
siis, en su respuesta, usa el vocablo exomrés, que no es sélo el derecho de anun-
ciar €l perdén de los pecados, sino a la vez la potestad de perdonar. Seglin Mt 7,
29 y Mc 1, 22 Jesiis ensefiaba como quien tiene exomsiz y no como los escribas.
En Mc 1, 27 Ja geate proclama: {Es una docirina nueva, expuesta con exowsia!
Y en Mc 9, 8 le preguntan: ¢Con qué exowuriz haces ésto?

La exousia neotestamentaria presupone un encargo en el cual estd implicito
también un poder. recibido por Dios y se distingne de otra exowsiz en cuanto no
puede set separada del anuncio de que el Reino de Dios estd cerca. Es el argu-
meato supuesto: dado que ya vino el que pose la exowsis (sanar enfermedades,
perdonar pecados, expulsar demonios). también estd presente el Reino de Dios.
Pues la exousia viene de Dios, es un don divino, un verdadero carisma.

La exomsta es igualmente indispensable a la actividad apostdlica, uniendo
el aspecto de la autoridad con €] de la potestad. San Pablo, en 2 Cr 10, 8, habla
de la "exomsiz nuestra que el Sefior nos dio para edificacién vuestra y no para
ruina”. En 2 Cr 13, 10 amenaza: “no tenga que obrar con severided conforme
2 la exousis que me otorgé el Sefior para edificar y no para descruir”. Esta
exousiz, siempre dada u otorgada por el Sefior, no puede ser ejercitada arbitra-
riamente: debe ser ejercieada en unién con el Sefior (“para edificar, no para
destinir”). En Hch 9, 19 Simén el mago pide: “Dadme también esta exowsic
para que reciba el Espiritu Santo a quien yo imponga las manos”

En esta linea de la exowrin de Jesucristo y de los Apéstoles habla el Con-
cilioc Vaticano Il de la potestas sacra. Es una capacitacidn o habilitacién ontol6-
gica recibida de Dios mediante un Sacramento especial, en virtud de la cual
uno puede presentarse piblicamente en la persona de Cristo Cabeza en favor
de los hombres y acruar en nombre, con el poder ¢ con la autoridad de Jesis
(cf. PO 2b). En los documentos del Vaticano II la expresidén “ni persona Christi
agere (gerere, praeesse, conficere)” ocurte 9 veces; la expresién “nomine Chris-
ti” ¢ "nomine et poeestate (auctoritate) Christi fungere” ocurre 8 veces; ia ex-
presibn “minister Christi” 9 veces; “auctoritate, potestate Christi” 4 veces;
“Christo Sacerdoti configurari” 3 veces; - “repraesentare, Chrisram” 2 wveces;
“Christi Aeterni Sacerdotis viva instrumenta” ocurre una vez. Y esto se dicz
exclusivamente de los ministros ordenados. Es lo que los distingue o caracteriza,

Portador de la potestad sagrada no es aquel que se sabe en posesién de un
don peculiar de la gracia divina, atin cuando éste sea reconocido en el Pueblo
de Dios, sino aquel que ha sido liamado de una manera juridicamente percep-
tible, Por esta razon la estructura jerdrquica no es compatible con una estructura
puramente carismitica. En la Iglesia la exomsia como tal es conferida directa-
mente por Dios mediante un Sacramento especisl. peto su ejercicio debe ser
reglamentado por un acto juridico. Por esta razén la potestad sagrada es a la




Medellin, vol. 8, n. 29, Marzo de 1982 137

vez un 'don divino y un acto juridico. Para mantener y poder indicar -claramen-
fe esta necesaria distincién, el Concilic Varicano II introdujo dos vocablos:
“munus” .y “potestas”. La Nota Explicativa Previa (para el cap. Il de LG)
lo-aclara asi en el n. 2: “Se emplea intencionalmente el t#érmino mumus y no
la palabra potestas porque esta tGlima paldbra podria entenderse como potes-
tad expedita para- el ejercicio. Mas para que de hecho se tenga esta ‘potestad
expedita es nccesario que se afiadz la determinacién juridica. por parte de Ia
awtoridad jerdrquica.. Esta ulterior. norma estd exigida por la misma naturaleza
de 12 materia, porque se trata de muneribus que deben ser ejercidos por mu-
chos sujetos, que cooperan jerirquicamente por la voluntad de Cristo.. Por
esto se dice expresamente que se requiere la comunidn jerdrgmica con la Ca-
beza y con les ‘miembros”. P - :

-Se puede decir que en la Iglesia hay dos tipos de efusién y presencia del
Espiritn Sanro: uno comuin a todos los bautizados y confirmados, aunque gra-
dualimente diferente seglin. el mayor o menor grado de perfeccién espiritual de
cada cual; y otto erpecsal para los que en la Iglesia fueron llamados y habilita-
dos por el Sacramento del Orden con el fin de ejercer el ministerio ordenado
en su triple dimensién de ensefiar, santificar y conducir. Tomo la expresién
“efusién: especial” del Concilio Vaticano II que, al ensefiar que el Episcopado
es un Sacramento, recuerda qué, para que pudiesen realizar oficios tan excelsos
como los descritos en LG 21a, “los Apéstoles fueron entiquecidos por Cristo
con una efusidn .erpecial del Espiritu Santo, que descendié sobre éllos, y éllos,
a sz vez, por la imposicién de las manos, transmitieron a ‘sus colaboradores
este .don expiritual {especial) que ha llegado a nosotros en la comsagracién
episcopal” (LG .21b). . . - i :
" Jamis olvidaremos que el ministerio ordenado no es solamente una fun-
¢ién o un servicio; y que el ministro ordenado no es simplemente un fuatio-
nario o servidor. Es cierto que ejerce. funciones en el espiritu de servicio, pero
siempre a partir de un carisma {cf. 1 Tm 4, 14) o don divino que le es dade
por un Sacramento espécial diferente del Bautismo o de la Confirmacién. Lo-
dijo una vez méas y con mucha insistencia el Papa Juan Pablo II en ‘Rio de
Janeiro el 2 de julio de 1980: “Esta misién del Sacérdocio no es un simple
t_i't‘lﬂp juridico. No consiste solamente en un setvicio eclesial prestado a la co-
munidad, delegado por ella y por eso revacable por la misma comunidad o re-
nunciable por libre decisién del ‘funcionario’. Se trata, por el contrario, de una
teal e intima wansformacién por la que pasé vuestro organismo sobrenatural
mediante un sello- divino, €l ‘caricter’ que os habilita a actuar ‘in persona
Christi’ (haciendo Jas veces de Cristo) y por eso cs califica en relacién a El
como instramentos vivos de su accién”.

En virtud del Sacramento del Orden el ministro ordenado participa de la
consagracién y misién con que el Padre santificd: y envi6 a Cristo. (cf. LG 28a,
PO, 2b). El Sacramento del Orden confiere una especial “uncién del Espiritu
Santo” (cf. PO 2¢), compatable con la “uncién del Espititu cor que Cristo fue
ungido” {cf PO 2a) después de su Bautismo (cf Mt 3, 16; Lc 4, 18; Hch 2,
27; 10, 38).

. Esta especial “nncién del Espiritu Santo” no es comin a todos los Baauti-
zados -y confirmados ni-es conférida a los Religicsos. Los que la recibieron me-
dianté” wn Sacramento especial- ejercen asimismo un ministeric que difiere
esencialmene ¥ ‘'no solo en grado (cf: LG 10b) de los servicios o ministerios
ejercides por’los demds- bautizades y -confirmados, no exceptuados los Religio-
sos.-Piies én virrud del Secramhento especial son portadores de una exossiz. o .
“potestad sagrada” que solamente ellos tienen, :
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"Puéde asi ensefiar el Documento de Puebla, n. 258, que, “considerado -en
su tetalidad; el ministerio jerfrquico es uma realidad de orden sacramental; vital
y-juridico’ como la - Iglesia”. Bs decir: como la Iglesia es un “misterio” (LG
cap. I, .titulo) ‘0 “nna realidad divina trascendente y salvifica que se revela
y manifiesta de algnna manera visible” (palabras con que la Comisién Teold-
gica vexplicaba a los Obispos del Vaticano 1I el vocablo “mysterium” aplicado
4 la Iglesia); asi timbién €] ministerio ordenado es igualmente un “misterio”
0 una realidad divina hecha “sactamento”, razén por la cual ¢l citado pérrafo
de Pusbla podiaz llamar a los ministros ordenados “sacramentos vivos de Ja
presencia ‘de Cristo”. - : o -

Lo divino en la Iglesia tiene, pues, dos ?ipos de presencia: uno general
para todos los bautizados y confirmados, y otro especial’ exclusivamente para
los miinistros ordenados y, de modo eminente (cf. LG 21b), ‘para el Obispo:
en su Iglesia Particular. Si se quiere usar ja palabra,.ambas presenciai son “ca-
risméticas”, pero la segunda lo es mds que la primera, sin olvidar que el minis-
tro ordenado, por el hecho de ser tal, no deja de tener tambiéa la- primera, des-
tinada principalmente 2 la santificacién personal o a la: unién personal conn
Dios. . . : - - Lo

. Los que por la uncién del Espiritu Santo fueron habilitados para actiiat
de modo eminente y piblicamente, con potestad sagrada, en la persona de
Cristo, lo hatin siempre y tvnicamente para edificar su grey en ka verdad y en
la santidad .(cf. LG. 27a), para que todos alcancen la salvacién “tendiendo- li-
bre y ordenadamente a2 un mismo fin” (LG 18a). S :
- Querer ver toda la accién del Espiritu Santo solamente’en formas oOrgani-
zadas serfa la negacién de la soberania del Espiritu que ‘sopla’ donde quiere;
pero considerar una accidn humana plenamente antorizada como algo incon-
gruente con. la accidn divina, serfa. desconocer.que el Espiritu Santo, cierea-
mente libre en si, es.libre también para- ligarse 2 las estrucruras creadas e -ilu-
minadas por El. Es sencillamente la ley de la encarnacién v -de-la sacramenta-
lidad, en virtud de la cual seres- humanos son hechos, por el -poder del Espiritu
Santo, instrumentos -de Cristo; con ¢l fin de posibilitar o facilitar & los hombres
encontrar Jos caminos hacia. la misién con Dios.- Estructura: encarnada y pneu-
midtica son dos lados de un mismo proceso de salvacién, que el Sefior ha dedo
# la Iplesia. Bl propio Jesucristo insiste en la misién del.Egpiritu Santo' como
misién continuadora de la suya: “El recibird de lo mio y os lo comunmicard a
vosotros” (Jn 16, 15; cf. Jn 14, 16). El Espitim no sustituye la intervencidu
de Cristo: es sencillamente el prolongamiento vive de la misién del Hijo.

.. La Iglesia y los Medios de-Comunicacién Social
Documento de Belo Horizonte

...~ Los-periodistas catflicos .y los representantes de Communicacidén Social - de
América Lacina, reunidos en su VII Congteso de Unidn Catdlica Latinoainerica-
na de'la Prensa (UCLAP) y Il Reunién de la Federacién Cardlica Latinoame-
ritapa de Escuelas de Comunicacién ( FECAEP), en Belo Horizonte, Estado de
Minas Gerais, Brasil, -del 29 de abrii al 3 de mayo de 1981, -en el noviciado
Santisina Trinidad, observan y cencluyen: e S
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I. La Iglesia y los Medios de Comunicacién Soclal 5
" 1. La Iglesia en los MCS

© 11, Obsérvase, en los dltimos tiempos, un crecimiento cuaatitativo de la
presencia de la Iglesia en el noticiario de los vehiculos de comunicacién social
del Continente; ' R ' o
12. ILa ampliacién de los espacios para la Iglesia en los medios de comu-
nicacién social estd direcramente vinculada al interds de los mismos vehiculos
por las posiciones socio-politicas eclesiales; ' T
.. .L3. Los grandes medios de comunicacin procuran, muchas veces, mani-
pular las informaciones de la Iglesia en favor de los intereses que representan
intentando, muchas veces, interpretar su accién. como subversiva para los sis-
remas. vigentes vy zlejada de Ja- misidn. especifica que le acribuyen;

14, El conjunto de la informacién revela también profundo desconcietta,
por patte de los medios, en cuanto al significado de la participacién histérica
de la Iglesia en el proceso dé cambios en el Continente, principalmente a pactir

de Medellin y Puebla; - '

15. Por otra parte, en sus propios medios, la Iglesia de América Latina
wviene. haciendo un. esfuerzo por. revelar su. auténtica imagen liberadora. Pero,
en: contraposicion, también se presenian casos en que la Iglesia practica, en los
mismos medios, muchos. de los crrores que condena del propio sistema, tales
Como: <ensura interna, autocensura, verticalidad en la toma de decisiones, obs-
trucéion- al derecho “social a-la ‘informacién ¢ injosticias sociales ensu relacién
patronal con- los ‘comunicadotes; _ S ' '

. 16, Ademis de eso, en algunos de los medios de comunicacién social de
la. Iglesia, persiste el amateurismo, el tratamiento de la informacién por pro-
fesionales no habilitados; el empleo de un lenguaje hermético no adaptado al
lenguaje del piblico; T S _
"""17. La imagen proyectada por la Iglesia, én ilgunos de sus propios me-
dios, no siempre traduce una imagen de una Iglesiz Pueblo de Dios, atn cuando
€lla, esté comprometida en las Iuchas por los cambios en el Continente;

18 Exis;te, principalmente’ 2 partic ‘de la preparacién de_l Documento
dei‘Medellin, una -preocupacidn pastoral de la Iglesia latinoamericana con re-
taci6n -2-los- MCS, Esa preocupacién no se hace sin embargo sentir en _t_odas_ las
B 2. La féiésfalfréma & los MCS . _

2.1. En base a nuestra reflexién y de acuerdo con el ﬁ1065¥ 58, dfl
Documento de Puebla, el VII Congreso de UCLAP reafirma la misidn de i3
Iglesia frente 2 Ja Comunicacion Secial: S _.

© a), entendiendo la Comunicacién Social como el fendémeno socio-Culrural
més significativo del mundo contemporineo; \ '
-+ b) insertando la Comunicacién Social como elemento basico en toda la
tarea de Evangelizacion;
"2 ¢) " luchando ‘para que la-Comunicacidn-Social realmente 'séa un instru-
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mento de liberacion del hombre todo y de todos Jos hombres dentro de los
principios emanados de las Conferencias de Medellin y Puebla;

d) defendiendo también un nuéve orden social y politico de la informa-
cida, temendo como punto de partida “las alegrias y esperanzas, mgusnas y as-
plracwnes (Gaudium et Spes, 1) de Ios puebIos latinoamericanos;

e) incentivando la comunicacidén alteruatwa pacida a partu de las pro-
plas comumdades

22 C0n51derando Ia significacién politica y cultural del debate ea torno
1 la propuesta de un nuevo Orden Mundial de la Comunicacién e Informacion,
pero teniendo en cuenta la gran controversia que originaron los términos del
Informe McBride, los participantes recomiendan a UCLAP asumir el liderazgo
de la profundizacién de aquel debate en el seno de-la “Iglesia latinoamericaita,
a fin de que se llegue 2 formular una posicidén: concreta con relacién al' téma.
Migntras tanto, sugieren la realizacién de seminarios nacionales y regionales
a nivel continental, en los que el Informe. McBride sea. estudiado en profun-
didad y en los que se visualice otras contribuciones y criticas para la u:nplau-
tacién del Nuevo Orden enfatizando los aspectos. éticos relatlvos a esta cuestidn,

3. La Iglesia v e£ Pmadum mes.raonal

Reaﬁrmamos, come Iglesna, el papel ‘fundamienital que tiene el’ pe-
nod:sta como- artifice de la informacién e intérprete- de acontecimientos socia-
Ies, culturales, polincos y economlcos de nuestra sociedad; =

3.2. Su. tares, entretanto, . viene 51e:1do frecuentemente obStruxda por 1a
falta de libertades democrdticas en el Continente; por, su. msuumentahzacmn
profesmnal por el no reconocimiento de su misién espeuflca'

3.3. En verdad, la lucha por la libertad de prensa es habntualmeﬁte con-
fundida con la defensa de ta “libertad empresanal” mantepiendo los prmlegms
de grandes grupos en el irea de la comunicacidn; e o

5.4. Tales hechos impiden que el penodjsta profesional pueda e]ercer
plenamente su misién especif:ca'

35. Lamentamos que tales obstrucciones a la acc16n ya la misi6éa- de los
periodistas se verifique también en los MCS perteuecxentes a la Iglesia;

3.6 Reafumamos nuestta total e ifrestricta’ solidaridad con el periodista
profesional de América Latina que, muchas veces, es persegmdo tomado presa,
torturado y hasta muerto cuando procura concretizar su misién. Apoyamos:su
lucha por mejores condiciones de trabajo, remuneracién, libertad sindical, pet-
feccionamiento profesional, libertad de ‘conciencia y opinién;

'3.7.. La situacién del periodista ' catélico en Amenca I.atma .00 ‘es una
excepcién en el cuadro arriba descrito; : .

3.8.. Notamos con todo que no existe una preocupaqon en todas las dié-
cesis desde el punto "de vista pastoral para con el penodrsta profesmnal catohco

" 4 Lz Iglesia y la Comunicacion Alterfa#zw

.4.1.. El fenémeno de la comunicacidn social debe ser Eﬂteﬂ.dldo de forma




Medellin, vol. 8, .. 29, Marzo de 1982 4L

més abierta por la Iglesia, incluyendo, como una de las prioridades en esta 4rea,
la-promocién de uma comunicacidn que nazca también del Pueblo de Dies
¥ Se exprese a través de medios- grupales y alternativos; L

42 Tales medios son los que, en verdad, permitan una auténtica comu-
nicacion, y una saludable formacién de la conciencia critica del Paeblo de Dios;

_ 43. Eotendemos que es misién de la Iglésiz y de los comunicadores ca-
tolicos coneribuir para preparar los agentes pastorales de la comunicacién
social y los receptores, con la misma preocupacién con que son preparados los
agentes pastorales para la sacramentalizacién;

44. En ese sentido, recomendamos que los Centros de Documentacién
y Comunicacién Popular existentes, reciban rodo el apoyo de la Iglesia y de
los comunicadores profesionales y ‘que sea promovida la. creacién de nuevos
centros en cada pais del Continente.

5. La Formacidn de los Comunicadores

5.1, Constatamos que, en América Latina, lz Iglesia ha sido pionera en
la. formacién de comunicadores profesionales, a través de escuelas de nivel
técnico o, de facultades de comunicacién de nivel superior; :

. 32. Verificamos que la accién de la Iglesia, en ésta 4rea, viene sufriendo
todo un impacto de la crisis de la Universidad y de la ensefianza en general
en toda ‘América Latina y que limita su actuacin en el sector; e

5:3. Constatamos que la crisis de la Universidad se traduce en la ¢re-
ciente manipulacién de la ciencia como instrumento de dominaci6n *politica,
en Ia precariedad de’ recursos financieros, en la falta de un cuerpo docente debi-
damente preparado y remunerado; en la desvalorizacidn de lds estudios huma-
nisticos y prisicipalmente en la-falta de conciencia de la Universidad latinoame-
fitang respecto a su misién en la sociedad; S .

54. Expresamos el deseo de que las Escuelas Catdlicas de Comunicacion
superen su grave crisis de identidad, cuando ésta se dé, y promuevan Ja ade-
cuacidn de sus objetivos - a los principios emanados de los Documentos de Me-
dellin v de Puébla; - ' S : :

5.5. Esta crisis de identidad se refleja internamente al nivel de un cu-
rricolum y de una prictica que no condicen con su real .misidn, y externa-
mente tanto por la desasticulacién entre las escuelas, como por sus distancia-
mientos de los problemas populares;

.. 5.6, Es recomendable y urgente que las Escuelas Catdlicas de Comuni.
caci6n’ se unan al esfuerzo de UCLAP para su articulacion a través de FECLAEP.

6. “La Formacién de los Receptorer

© 6.1. "Hay escuelas para formacién de comunicadores: no las hdy para
formar Jos recepeotes. Por .esto, los comunicadores deben colaborar a través
de todos los medios a su.disposicién, con los grupos de influencia social, en
la’ formacién -de los receptores cualesquiera sean sus ideas y sus condiciones
sociales; o Lo - T
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. 62. El. objetivo’ de esta formacidn, es wansformar 2 los receptores de
objetos pasivos ‘en su;etos activos en el pmceso de la comunicacién social ins-
pirdndoles actirudes criticas frente a los mensajes que le son transmitidos por
los MCS _ _ IMMmMMMm

63. De estz forma se evitarin los efeccos negatzvos de la masificacién
a la que estén continuamente su;etos los feceptores.

L° 'La ‘Responsabiiidad. Etica del Comunicador Catélico en América Latina
Rie:go.r

- L. El comumcador catohco en Amém:a I.atma enfrenta, entre otros,
fos siguientes riesgos: , :

a) en el plano personal, considerando su proximidad con el poder, puede
estar tentado, muchas veces, a dejarse corromper por ¢l poder, colaborando en
la mampulamén de fa opxmén publica;

'b) el comunicador se ve otras veces: tentado’ a -un -burccratismo profe-
siorfal por ‘el” uso indiscriminado de os ‘boletines -de prensa con riesgo:de no
criticar la materia prima de la- n0t1c1a, de]ando asi de dar una comunicaciéa
liberadora; oL

i) otro nesgo es el ergullo mtelecruahsca, por el cual el comumcado:
ptofesmnal sustituye- la- voz -del pueblo,  encadenando el alma de las .masas
(cf.- Juan Pablo II en Salvador de Bahla, 1980) Y ]uzgéndose supenor a los
dema.s traba]adores- : '

..o d) . - ceder al consumlsmo ¥ favorecer el lujo v la acumulacnon de riquezas
tamblen es otra tentacidn para el comunicador catdlico en América Latina; *

e} .. ‘cotre tamblen, paradégicamente, ol ,riesgo de la desinformacién en-

cuanto a la propia accién de la Iglesia, cediendo ai preconcepto difundido por
l2_ industria culivral con relaclon [ la auténnca acmacmn de Ia Iglesm en su
misiéa libe:adora, " "
£ el de llggar a la autoceusura. por mu:do 3 las repxesallas y castigos
subsiguientes, entre otros, la pérdida del empleo en forma def1mt1va ‘

g) otro riesgo setia el del condicionzmiento y sumlsmn al medm quc

fo’ rodea, renunaando a Sus prmapms Y acomodandose 2 él
. A Exfgem:ix.r.:

2 Afmmansn hoy estas prmqpales exigencias et;cas para el _periodisza
catol:co en América Latina;

a) apoyar los movimientos populares que Iuchan por Jograr una sociedad
mis justa y mds humana a la luz de Medellin y Puebla;

: b) imprimir usa linea liberadora 2 su tarea periodistica, sieado voz de
los ~que no-tienen voz y dando oporrunidad 2 los que no la tienen; -
" 'C) -propugnar en 16s:casos en- que ses necesario, una. urgente tevisién
de Ia linea editorial ‘de la publicacién en que trabaja;. colocando ‘como punto
de partida, los sectores marginados de Ia sociedad lotinoamericana; :




Medellin, val, -8, n. 29, Marzo de 1982 143

d) participar - activamente en las " huchas de los demas peuodmtas, cris-
tianos 'y ne cnsusmos, en. favor de la justicia;

‘) apoyaf al Pueblo de Dios —sis obispos; sacerdotes rellgmsos y laicos—
en su esfuerzo de encarhacién del. Evangelio en fa reahdad ‘latinoamericana;

" f)  sumasse : ala ‘tuchd por el Hombre Nuevo, en Ia. consrrucqén de una
Nueva Sociedad, segtn el Documento de Puebla,

g) ademis de ser fiel a las e:ugencms de Ia verdad I‘ESP&CIO ala prwa-
cidad, al orden- basado-en Ja- justicid y -en Ja- moral pubhca cuiindo se-basa en
los “valores evaugéhcos debe’ el - comunicador tatblico ser- mlsencorclloso su-
mando a fa pracrica-de la jusuc.ta la matca de‘la fraternidad; -

h) debe, 1gualment esforzarse por la superacién profeswnal procurando
ser mas, conocet mas ¥ me)cnrar sus cualxdacles técmcas como comumcador .

El Uso del Latin en la Misa

La mayor parte de los obispos catdlicos de rodo el mundo considetan que
el rerotino 4 la misa “wridentina” —en ladn y segiin el rito anterior al Concilio
Vaticano Il “crearia mas problemas que los que se quiere resolver”. Este es
¢l resultado de la primera encuesta realizada desde que Pablo VI suspendiera
“a divinis” al obispo Lefebvre en 1976, y sus resultados han sido publicados
en la revista Noritsae, Grgano oficial de la Sagrada Congregacion para los Sacra-
mentos y el Cuolto Divino (n. 185, Diciembre de 1981).

A peticion de Juan Pable II, la Saprada Congregacibn envié una carea
a 2,317 obispos y otros ordinarios de rito romano en 1980, de los cuales con-
testaron 1.791, es decir, ¢l 77,3 por 100 del Episcopado.

Con dicha encuesta se pretendfa conocer dénde hay peticiones de que se
celebre Ia misa en latin y su importancia numérica, con Jo que se dispondria
de datos fiables sobre los seguidores de monsefior Lefebvre, defensor de la misa
“eridentina”.

Los resultados no dejan luger a dudas: sélo 24 obispos son partidatios de
una concesidén limitada a determinados grupos de la misa “widentina”, con
objeto de “pacificar” a los disidentes, por el contrario, el 98,68 por 100 del
Episcopado mundial se opone a dicha concesidr, ya que podrfa originar una
“grave divisién” en la Iglesia y una “pérdida de autoridad por parte de la je-
rarquia eclesidstica”. Asimismo, una pequena paste de los obispos consultados
apOyan un retorno a la misa eu Iatm aunque segin el rito posconciliar, no
“rridentino”.




144 ’ Notas y Documentos

"La encuesta también ha permitido conocer en cudnias diGeesis existen .
grupos proximos a monsefior Lefebvre. En Europa los hay en 38 didcesis de
siete paises (22 en Francia, cuatro en Austria y Suiza, tres en Italia, dos en
Alemaniz 'y en Gran Grewaiia y uno en Suiza). En América estin presentes en
37 dibcesis: 23 en Estados Unidos, cinco en Canadd, cuatro en Argentina, tres
en México, uno en Chile y en Uruguay. En Africa s6lo existen en una didcesis
de Africa del Sur, y en Oceania, en ninguna. '

. Con esta encuesta de la Sagrada Congregacidén para los Sacramentos y &l
Culto Divino también se pretendia conocer el interés de los prelados por el
canto gregoriano. Segin la revista Notitize, crece el interés por el canto tradi-
cional de la Iglesia, debide a su “real valor musical y espiritual”, asi como a ia
“relativa pobreza de muchas composiciones musicales litfirgicas modernas™.
Veintidés Obispos latinoamericanos (8 en Brasil, 6 en Colombia, 1 en Chile,
1 en México, 1 en Paraguay, 3 en PerG y 1 en Venezuela) son parridarios
de que el gregoriano se utilice ocasionalmente en la liturgia; pero ninguno lo
desea frecuentemente.

EoitortAt DiFusion
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