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Drbgas y Pastoral de 1a Espiritualidad

_ Luis Jorge Gonzilez, O. C. D.
Profesor de Espirifualidad en el Instituto Pastoral del CELAM.

Introduccion

Antes que nada, quiero circunscribir el objeto de mi ensayo. Reconoz-
co que el ttulo resulta demasiado amplio. Las drogas actuales son inmime-
rables y la pastoral de la Espiritualidad abarca temas muy diversos.

La primera limitacién a mi trabajo se impone desde el concepto de
“drogas”. Y es por ello que preciso lo gue entiendo por “drogas™,

Al titular este articulo, con 1a palabra “drogas™ me refiero a las Hamadas
“drogas alteradoras de la mente” o a “las drogas, en su amplio y multifor-
me sentido de estupefacientes, alucinantes, nareéGticas y excitantes™,

Y todavia dentro de las “drogas alteradoras de la mente”, me referiré
més especificamente, al lamado “LSD”, del que luego hablaré més am-
pliamente.

Cuando hablo de “Pastoral de la Esplntuahdad” estoy pensando en Ia
serie de investigaciones, cursos y demés actividades que tienden a la pro-
mocién de las relaciones interpersonales del hombre con Dios, a través de
Ia fe, la esperanza y el amor.

Pienso que 1a pastoral de la Espiritualidad hene que ocuparse del tema
de las drogas por las razones siguientes:

— En primer lugar, el uso de las drogas es uno de los problemas mas
graves que aquejan al hombre actual.

“Em junio de 1871, Izhacla dabe, como precedentes de la O. M., 8., una frecuen-
cla de unt 10 por 100 de toxicomanes en la poblacién mundial, lo que, siempre bajo
el calculo de 4000 millones de personas, sighificarfa 400 miliones de drogadictos, de
1os cusles, 200 millones lo serian a la marihumane ¥ 180 millones al opio- El resto a

" diferenfes drogazs™2.

—En segund'o lugar, entre las causas de la drogadiccién se invoca la
basqueda del sentido de la existencia,

“Quienes toman el camino peligroso, dolorose ¥ potencialmente auto destrie-
tivo de la utilizacion frecuente de alucindgenos potentes, son los que tienen un de-
seo tremendo de hallar significedo en su existencia”s.

10. Apariclo, Drogas y Tozicomanias, Madrid 1972, p. 47.
2Ibid., p. 183,

3], M. Myers-K. E. Appel, Drogas y farmacodependencia; M. 0. Hyde, Dro-
goe alteradores de la ments, Méxlco 1973, p. 112, :
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— Por dltimo, hay quienes promueven el uso de las drogas, en espe-
cial el “I.SD”, como la via més ripida y segura para “tener una experien-
cia religiosa™,

Obviamente, la pastoral Espiritual se interesa por el hombre: su salud,
bienestar y perfeccién. Y de ninguna manera puede ser indiferente ante las
cifras enormes de drogadictos. Si su tarea primordial es la realizacién del
amor al prdjimo, entonces deberd prestar su colaboracién para erradicar
la drogadiccidn.

Por otra parte, la Espiritualided que ordinariamente se basa en al-
guna religién, —en nuestro caso en el Cristianismo—, tiene mucho que
ofrecer para rehumanizar al hombre,® y para ofrecerle un sentido a su exis-
tencia®,

Fmalmente la Espiritualidad se suele presentar como aquella parte
del fenémeno religioso que busca ocuparse de la “experiencia religiosa™,

Ante estos hechos me propongo despertar la atencién de los lectores por
estos asuntos, Més todavia, quisiera estimular a quienes se ocupan de la
pastoral de la Espiritualidad, para que intensifiquen sus esfuerzos para
llegar a la experiencia de Dios por la fe, con el fin de prevenir la drogadic-
cién. Digo esto por dos razones. Porque parecen caer mas ficilmente los
jovenes que no estin “afiliados a una religién formal™. Y también se ha
demostrado que ciertas practicas de meditacién viva, logran alejar a los
jovenes del uso de la droga?®.

Concretamente, haré una breve introduccién acerca del LSD. Después
repasaré los nexos que algunos establecen enire la experiencia religiosa y
el LSD. Por {iltimo, recordaré alguno de los caminos por €l que el Cris-
tianismo suele promover la experiencia de Dios.

Para tener a la mano una bibliografia abundante sobre las drogas, re-
mito al lector a una de las obras ya citadas®®.

1. El LSD

Como aclaré lineas atrds, de entre las muchas drogas alteradoras de
la. mente, me voy a referir exclusivamente al LSD.

Sefialaré su lugar en la clasificacién farmacolégica, su historia, su me-
canismo de accidn, sus efectos, sus relaciones con la psicoterapia y los signos
delatores de que una persona abusa de las drogas y del LSD en especial.

4T. Learly, The Politics of Eecstasy, New York 1970. p. 241,

5B, Fromm, Lo revolucién de la esperanza, México 1971, pp. 138-139.

5V. E. Frankl, Man's search for meaning, New York 1971, pp. 187-190.

;Y.zél‘ruhlar, Coneetii fondamentcli delle teologin spirituale, Brescia, 1971,
Pp. 11-<b,

8L. G. Richrds, El abuso de lag drogas y los valeres sociales: M. 0. Hyde,
Drogas alteradoras de la mente, 0. C., p. 121.

H, Benson-R. Keith Wallace, “Meditation as o Drug-Trip Detour”; en
Psycohlogy Todey, (March, 1972).

190, Aparicio, 0. C., pp. 588-607.
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1. Clasificacién Farmacoldgica del LSD. La primera clasificacién de
las drogas que alcanzé fama y uso internacional, fue la que L. Lewin pro-
puso en 1928, de acuerdo al principal efecto psiquico de cada droga:!

Euphorica (calmante de la vida afectiva). '

Phantastica {agentes alucinantes u onirdgenos).

Inebriantia (sustancias embriagantes),

Hypnotica (agentes narcéticos).

Excitantia (estimulantes psiguicos).

Fvidentemente que el LSD se encuentra entre las drogas “Phantas-
tica”, por razdn de sus efectos alucindgenos.

En 1957 el profesor J. Delay propuso al Il Congreso Mundial de Psi-
guiatria “una clasificacién inédita fundada en la nocién de tono psicolégico
que es, segan Pierre Janet, la resultante del nivel de vigilancia y del estado
del humor™2,

He aqui [a clasificacion de Delay, presentada por un psiquiatra me-
xicano:

Los neuropsicofdrmacos son substancias que producen efectos sobre el sistema
nervioso central y periférico, que se traducen en cambios de la conducta. Seglin
su aceién podemos dividirlos en los signientes grupos o subgrupos:

I. “Neuropsicolépticos. Son substancias que producen diferentes tipos de de.
presién de las funciones del sistema nervioso central y gque comprende los sub-
grupos:

1. Hipnosedantes. Substancias que producen un estado semejante al suefio
fisiclégico o deprimen la excitabilidad del sistema nervioso central en forma no
selectiva, Ejemplo: bromures ¥ barbitiricos.

2, Antiepilépticos: Substancias que deprimen la excitabilidad cortical a los
estimulos fisicos o quimicos.. Ejemplo: hidanteinas, primidona, succinimidas,

3. Ansioliticos. Substancias que deprimen la actividad funcional de las estruc-
" turas limbicas que participan en reacciones emocionales o hien, deprimen la acti-
vidad del sistema reticular. Ejemplo: Benzodiacepinas.

4. Neurolépticos. Substancias cuyas propiedades principales son de . provocar
un efecto de desinterés psiquico, de reducir la ansiedad ¥ la excitacién, y de ejercer
un efecto inhibitorio sobre los trastornos mentales del tipe esqnizofrénico ¥, en fin,
de provocar una sintomatologia semejante a la parkisénica. Ejemplo: derivados de
la fonotiacina y de la butirofenona.

II. Neuropsicounalépticos. Substancias que producen diferentes tipos de esti-
mulecién o excitacién somatopsiquica, en estados fisiolégicos y patologices. Com-
prende Jos siguientes subgrirpos:

1. Estimulantes de le vigilia. Ejemplo: enfetaminas,

2. Estimulantes del afecto. Ejemplo: inhibidores de la monocamino-oxidasa
como Ja fenelcina y antidepresivos triciclicos como la imipraminz y la amitriptiina.

3. Estimulantes del metabolismo. Ejemplo: auxinas como la centrofenoxina y
écides adenilicos como la monofosadenina y la trifosadenina.

III. Neuropsicodislépticos. Substancias de accién perturbadora o distorsiona-
dora, que producen ciertos sintomas de algunos trastornos mentales; son substancias

I, L. Brau, Historiz de ine Drogas, Barcelona 1978, p. 94,
2Tbid. pp. %4s.
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que provocan cuadros alucinatorios con alteraciones de la percepeidn sensonal ¥
de la conducta soclal Ejemplo: lisergamida, psilocibina y mescalina™"?,

De nuevo es obvio que el LSD pertenece al grupo de los “newropsicodis-
lépticos™,

Veamos ahora de dénde proviene y cémo fue descubierta esta subs-
tancia.

2. Historiz breve del LSD. Una tarde de abril de 1943, el quimico
suizao A. Hoffmann, tuvo que abandonar el laboratorio de Sandoz en Basilea
al experimentar extrafias sensaciones como t~:x-:31tacmn° vértigos y alecina-
ciones. : '
Luego recordd que enire las substanc.las que habia manipulado se en-
coniraba y sobresalia la “dietilamida del 4cido-d-lisérgico o LSD-25”

Y para cerciorarse de que tal substancia habia sido la responsab]e de
su peaccién, ingiri6 la cuarta parte de un miligramo de LSD-95. Y volvm a
experimentar los mismos fendémenos extrafios.

Asi descubrib que basta una cantidad minima de LSD para alterar a
una persona normal. Y resulta el mas potente de los alucinégenos.

El resuliado de estas experiencias fue el descubrimiento de las propie-
dades psicotrépicas del LSD. Este ya habfa sido aislado en 1938 al lograr la
sintesis de los alcaloides del cornezuelo. El cornezuelo es un hongo que
aparece en el trigo caldeal, Ia cebada, la avena y el centeno, cuando €l
estio es cilido y himedo. _

Estos hallazgos arrojaron luz sobre ciertas enfermedades que se re-
.montan a la Edad Medija. Pues el consumo del cornezuelo mezclado con la
harina produce una intoxicacién gque “puede ser de tipo gangrenoso 0 con-
vulsivo™4, ademés de las correspondientes alucinaciones, Estos males eran
conocidos como “el mal de San Vito”, “Fuego de San Auntonio”, elc'®,

En los laboratorios de Sandoz se le Uamé LSD-25 porque se trata del
25° compuesto de este género en una serie de 27 substancxas por ellos sin-
tetizadas. ,

Profundicemos un poco més en las propiedades del LSD mencionando
algunas de las hipdtesis que acerca del mecanismo de su accién han sido
elaboradas. :

3. Mecanismo de Accidn. Como lo acabo de sugerir, este lema se
mueve todavia en el terreno movedizo de las hipétesis, Por tanto, no existe
todavia una explicacién definitiva del mecanismo de accién del LSD.

B, Weil, de la Universidad de Friburgo, decia que la accién del LSD
no era una intoxicacién cerebral inespecifica como afirmaba Stoll.- Y-en-

) Ele ) 7%ervantes-Leon, Bages y clasificacion ds I pmcofurmcolag{a, 'Méxl-
€0, PD.

' 47, L. Brau, 0. C, p. 226.
150, Aparieio, 0. G. pp. 429-431.
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tonces opina que se trata de una accién concreta en la zona del neuroeje,
muy probablemente del diencéfalo o del mesencéfalo®s,

Para Forrer y Goldner, el LSD actiia en la corteza cerebral y ello pro-
voca los sintomas neuroldgicos. Y las perturbaciones psiquicas, segin ellos,
son causadas por la pérdida del “gobierno que la corteza cerebral ejerce
sobre los centros nerviosos subcorticales™?,

Hoagland y Rinkel, pensando en la excrecién de fosfatos inorganicos
que se da en sujetos lisérgizados y en los esquizofrénicos, creyeron que el
LSD produce los sintomas psicopatoldgicos a través de trastornos en 1a
oxidacién del cerebrot®,

Podriamos seguir repasando las demés teorias: que el LSD bloguea
el metabolismo de la glucosa en el cerebro (Mayer-Gross), que estorba la
actividad adrenérgica {Ruiz Qgara), disociacién de la funcién integrada

or los sistemas meocortical-reticulo-talamico y el paleacorhcohlta]amloo
(Rof Carballo), ete®, :

Pero, para nuestro propésito basta que tengamos presente ‘que todas las
diferentes teorfas apuntan hacia las funciones neuroquimicas del cerebro.
Lo cual puede explicar suficientemente que en esos niveles se producen
los fendémenos alucinatorios y extraordinarios que acompafian a los consu-
midores de LSD.

Ahora podemos interesarnos por 1os efectos o sintomas que son sus-
citados por el abuso del LSD,

4. Efectos Producidos por el LSD. Hay que insistir una vez més en la
enorme potencia del LSD. Pues su potencia

“gg gien veces mayor que la de la psllocibina; bastante mas gue el ololivgui,
1a fuente natural de esta droga, y 7.000 veces més que la mescaline (alealoide del
peyote), la cual se sitde al nivel de la marihuanga”20,

El primer género de sintomas que se menciona es el de los cambios
vegetativos, Hay simpaticotonia, que produce midriasis (dilatacién de las
pupilas}, respiracién lenta, corazén palpitante o lento, hipo o pertensién,
lagrimeo, sensacién de calor o frig, sudoracién, opresién en la cabeza v en
abdomen, muchas vaces nduseas, vémitos, etc.

A nivel de percepcidn, surgen alucinaciones. Estas pueden ser dpticas
que, influenciadas por 12 emocionabilidad del sujeto, son muy ricas y muy
variadas. El individuo contempla lamaradas,- chisporroteos, resplandores,
cambios de color en las cosas, figuras, objetos, animales, personas, seres
fabulosas, ete,

180, Aparicio, O, C. p. 444,
7Ibid. p. 444,

18Thid. p. 444.

19Tbid. pp. 445-447.

20Tpid. pp. 436-437.
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Las alucinaciones también pueden ser actisticas. Algunos d:cen oir
voces”, otros “ven” lo que “oven”, efc,

Las alucinaciones corporales son semejantes a las de los esquizofréni-
cos. Sienten que ¢l cuerpo se¢ agranda o se achica, se separa la cabeza u oira
parte, se eleva. A este nivel muchos piensan que la sexualidad se acenta
podercsamente. Sin embargo, otros no aceptan ese poder afrodisidco del
LSD?,

Las relaciones con el espacio y el tiempo sufren alteraciones muy nota-
bles. La persona drogada, en ocasiones, no sabe orientarse en absoluto. Y
en cuanto al tiempo, tiene la impresién subjetiva de gue la experlencia ha
durado varios afios.

Las alteraciones del pensamiento dependen de la dosis ingerida, Una
dosis baja sélo acelera el pensamiento y da lugar a la fuga de ideas. En el
caso de una intoxicacién total el pensamiento se estanca en su curso, se pre-
sentan ideas obsesivas, etc.

La afectividad y la emocionabilidad sufren cambios notables. Se produ-
cen altibajos en el estado de 4nimo. Ademas, se presentan gamas variadas
de sentimientos ‘de tipo tanto negativos como positivos.

Estos cambios afectivos o sus caracteristicas son los que determinan
el que se tenga un “buen vigje” o un “mal vigje”. Si la experiencia resulta
placentera con senmtimientos de euforia, alegria, bienaventuranza mistica
felicidad, etc., entonces se ha logrado un buen viaje. Si por el contrario, la
vivencia es desagradable y se llega a sentir tristeza, depresitn, vacio, deses-
peracién, deseo de suicidio, ete., quiere decir que se tuvo un “mal viaje”,

Tener un mal viaje ha resultado desastroso en muchos consumidores
de la droga porque no logran regresar a la realidad, siguen alucinando, se
sienten tentados por el suicidio... Entramos en el terreno de la esquizo-
frenia o locura. '

5. Psicoterapia y LSD. Al hablar del LSD resulta inevitable tocar el
tema de la esquizofrenia. Pues resulta que el LSD igual que otros neurop-
sicodislépticos proveca lo que algunos llaman una “psicosis experimental”,
Varios sintomas arriba mencionados son propios de la esquizofrenia, espe-
cialmente, las alucinaciones y la ruptura con la realidad.-

Y, justamente, fue este parentesco el que hizo pensar en la utilizacion
del LSD con fines terapéuticos®.

Con esquizofrénicos se ha utilizado el LSD con el fin de intensificar
sus sintomas (Jost). También se ha intentado modificar el tipo de esquizo-
frenia tratando de pasar de un cuadro hebefrénico a uno més cataténico y
paranoide (Hoff ).

210. Aparicio, 0. C. pp. 459-461.
2R, 8. de Ropp, Las Dregas y lo Mente, México 1975, pp. 189-193.
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Los resultados no fueron tan exitosos en estos casos como en los de
“esquizofrenia autfstica infantl” (L. Bender)#,

En el campo mas especifico de la psicoterapia, la ayuda del LSD pa-
rece demostrarse mas efectiva. Desde luego que nos encontramos ante los
desajustes de personalidad més simples que los anteriores (psicosis, esqui-
zofrenia, etc.} y que son denominados con el nombre de “neurosis”.

Rof Carballo dice que el LSD aumenta la relacién afectiva entre el
paciente y el terapeuta. También, segun él, mejora la angustia de algunos
sujetos.

La gran produccién alucinatoria favorecida por el LSD, es conside-
rada por los psicoanalistas heterodoxos {discipulos de Jung y Adler) de
gran utilidad para conocer el inconsciente y los arquetipos de la persona en
tratamiento. De esta suerte se consigue que el psicoandlisis se acorte en su
normalmente larguisima duracién®*

También con alcohdlicos y delincuentes se ha empleado el LSD. Los
resultados han sido poco exitosos.

Se habla de homosexuales que han abandonado sus practicas sexuales
al tener relaciones con mujeres bajo el efecto del 1.5D®,

Termino esta parte dedicada exclusivamente al LSD transcribiendo al-
gunos de los indicios que delatan al consumidor y drogas, en general, y de
LSD, en especial.

6. Signos de Drogadiccion:®® Aparecen los siguientes:

I. Sintomas comunes. del abuso de drogas

a) Cambios en la asistencia al traba]o a la escuela, en la disciplina,
en las calificaciones.

b} Cambio en ¢l caracter; se le nota ausente y alterado, prefiere per-
manecer aislado.

. ¢) Stbitas y desacostumbradas expresiones de mal humor o enojo.

d) Apariencia fisica descuidada.

e} Actitudes furtivas en cuanto a las drogas y su posesion.

f} Uso de anteojos oscuros innecesariamente, para esconder la dila-
tacidén o contraccién de las pupilas.

g) Uso constante de camisas de manga larga, para ocultar la huella
que dejan las inyecciones,

h) Frecuentacién de compafieros que se sabe abusan de las drogas.

i) Habito de pedir dmero prestado a sus compafieros, para comprar
drogas.

j} Pequefios robos en la escuela o en el hogar.

220. Aparicio, 0. C., pp. 452-458.

4Tbid. pp. 455-459.

Thid. p. 454.

%L, 8. Gamiochipi Carbajal, “Guia pare conocer los stg-nos de d?aga.dwca,dn”
en Médico Moderno 9 {(1973) 80-82,
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k) Encontrar a los jévenes en lugares tales como closets, bodegas, ete.
donde se ingiere las drogas.

IL. Sintomas de abuso del LSD.

Se refieren a los adolescentes que wsan LSD (éc1do hsérglco) en gru-
pos de amigos. Esta droga y ofras de tipo alucinégeno como la mescalina,
la psilocibina, etc., tienen como caracteristicas ser frecuentemente consu-
midas en grupo o bajo condiciones especiales:

a) Los adictos se sientan o semiacuestan, permanec:endo quietos y
en un estado de semisuefio parecido al trance.

b) Pueden llegar a estar temerosos y atn experimentar un cierto gra-
do de terror que les hace huir del grupo.

¢) La droga afecta basicamente al sistema nervioso central, produ-
ciendo cambios en los estados de 4nimo y trastornos de conducta, ,

d) Ocwrren cambios gue comprenden trastornos visuales, auditivos,

tactiles y de la percepecién del tiempo y de la imagen del propio cuerpo.

Nota: “Bstas drogss no tienen olor, gusio o color ¥ puedén gser halladas bajo
la forma de cubos de azlicar mojados de Ia substancia o impregnando a dulces ¥

pasteles.
El LSD se toma por lo general por via oral, pero puede ser inyectado ¥y se im-

poria en ampolietas que confienen un liguido azul claro™.

Después de esta introduccién al conocimiento del LSD, entraré a la
congideracién de la segunda parte de este ensayo, '

2. LSD y Experiencia Re]igigsa_

La historia religiosa de los pueblos antiguos nos habla del uso de dro-
gas con el fin de inducir una experiencia religiosa®”,

1. Drogas y Religiosidad en los Nativos de Anwérica. Los pueblos ame-
ricanos estdn muy lejos de excluirse de esta tradicion. “Al Hegar a México
los espafoles, descubrieron que los aztecas adoraban, junto con Quetzal-
coat] y Huitzilopochtli, una triada de plantas lamadas teonancatl , ololiugut
y peyotl®s, Y es claro que la adoracién implicaba e! consumo de las mis-
mas plantas,

El mismo autor afirma que "en San Luis de Potosi el cactus sagrado se reco-
colectaba en octubre, poce antes de que empiece la época de la seguia. Pero un ve-
getal como éste, de tan sacrs naturaleze, no debe sey arrancado de la tierra sin
el debido respeto, de mode gue quienes van en busca del “peyotl”, lo hacen con el
conocimiento sagrado de su misién. Duranie varias semanas, antes de empezar la
expedicion, los gue han de tomar parte en la misma se preparan con ayunosg ¥ Ora=
ciones, asf como abstinencla sexual pues, pars. tener éxito, se requicre tanto la fuer-

21y, L. Brau, O. C. pp. 11-25.
2R. S.Ropp, 0. C., pp. 35-36,
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za como la pureza. Con cantos rituales y versos alogdricos, log jefes conducian a las
mesetas rocosas una larga caravang en la que figuraha una recus para acarrear la
cosecha. Antes de Hegar al lugar sagrado, los miembros de la expedicién se entre-
gaban & una penitencia pablica. Por 1ltimo, con muesiras de la mas completa vene-
racidén se acercaban a las plantas con la cebeza descubierta, inelinada hasta el sue-
o, purificados con sahumerios de copal. Los més devotos se santiguaban en el nom-
bre.del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. Entonces, después de haber disparado
flechas a derecha e izquierda para ahuyentar malos espiritus, extrafan el cactus
con todo cuidade para no estropearlo, quitaban 1a tierra de sus rafces y Io deposi-
taban en 1unos recipientes. Al regreso, los pueblos szludaban con grandes alegrias
el paso de la caravana. El peyotl se ofrecia en 1os eltares y se regalaban fragmentos
del mismo a cada individuo que enconiraban. Se guardaba una reserva suficlente
para las grandes festividades y el resto se vendia a los gque no fomaban parte en
la expedicion’2s. .

Con esta larga cita trato de hacer sentir en el lector latinoamericano la
cercanfa que habia, para algunos de nuestros pueblos, entre la droga y los
asuntos religiosos, Y lo mismo que se nos dice acerca del “peyotf”, habria
que afirmarlo acerca de la “coca™?, los “hongos alucindgenos”, ete.
~ Sin embargo, son nuestros contemporineos quienes con mds decisién
asocian la droga con la experiencia religiosa.

2. El Apostolado de la Droga. Con este subtitulo no me refiero 2 la
extrafia tendencia que empuja a los consumidores de drogas a atraer o in-
ducir a otros al abuso de las drogas,

Més bien, aludo a algunos pensadores de fama internacional que aban-
deraron un movimiento en favor del uso de las drogas. Y, més especifica-
mente, me refiero a quienes, como T. Leari, pretenden llevarnos a una ex-
periencia religiosa por medio del LSD.

En forma moderada, A. Huxley insistia en los poderes trascendentales
de la droga. Narrando su propia experiencia, declara:

“La visién beatiflea, Sat Chit Ananda, Ser-Consciencia-Beso-, la enfendi por
primera vez, no s6lo a nivel verbal, no por sugestiones jnducidas o a distaneia, sino

precisa ¥ completamente como aquello a lo gue aguellas silabas prodiglosas se re-
fieren,..82,

- A. W, Watts ha discutido y defendido “las parciales semejanzas entre
la experiencia del LSD ¥ la “conciencia cosmica’ >33,
Pero el més destacado es T, Leary, quien justamente se ha ganado el
titulo de “apéstol del LED".
Leary nacib en 1920 en Massachusetts. Fue educado en la rehglén ca-

2Thid. pp. 36-37.
30J, L. Brau, 0. C. pp. 123-124,
31Tbid. pp. 189-192.
2A, Huxley, The Doors of Perceptum, Ch. Na.hal (Ed.) Druge and the
Other Self, New York 1971, p. 89,
197;3A gﬁ; Watts, P&ychothempy East wnd W’est, Hamondsworth Middlesex,
y Pa A0, 1 1 1
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télica, pero abandoné la fe al inclinarse por el hinduismo, Después de dejar
la carrera de las armas se dedicé a la psicologia clinica enla que legé a
doctorarse en la universidad de California. Posteriormente llegé a ocupar
la cétedra de clinica psiquidtrica en la universidad de Harvard.

Tuvo su primer contacto con la droga en -Cuernavaca, México en el
afio de 1960, Ingirié hongos alucinégenos y la experiencia le parecié terri-
blemente iluminadora. A partir de entonces decidi6 entregarse a la inves-
tigacién y propagacién del LSD. Una entrevista con A. Huxley acabé de
convencerlo de lo fundado de sus opiniones.

Intenté una cura mental de joévenes detenidos a través del uso de la

psilocibina (recuérdese que pertenece al grupo de los neuropsicodislépti-
cos). Al mismo tiempo anima a los estudiantes de psicologia para que libe-
ren su espiritu con ayuda del LSD.,
- Conla ayuda de un joven psicélogo, R. Alpert, funda, a finales de 1962
la I. F. 1. ¥, (Federacién Internacional para la Libertad Interior) que se
transformd en la L. S5, F. (Liga para la Libertad Espiritual} y que defen-
dia el libre uso de los psicodélicos. -

Al mismo Hempo, Leary y Alpert daban conferencias, discutian con
sus opositores a través de la premsa, realizan entrevistas, participan en co-
loquios cientificos, ete.

. En abril de 1963, Leary alquilé un edificio en Zihuatanejo {México)
y se instalé alli con los fieles 2 la L F. L F. Pero después de seis semanas
fue expulsado por el gobierno mexicano. '

Al regresar a Estados Unidos prosigui6 “su apostolado™?, Pero después
de fundar la' Castalia Fundation, el goblerno tom§ -cartas en el asunto.

Posteriormente, en 1965 fue condenado. a treinta afios de prisién por-
que su hija de dieciocho afios fue sorprendida con una buena cantidad de
marthuana. Se salvé por medio de una apelacién. ..

En fin, y esto es lo gue a nosotros méas nos interesa, Leary propugnd
ardientemente que “el LSD es el Yoga occidental. El fin de toda religién
oriental, igual gue el fin del LSD, es basicamente alcanzar lo alto: es de-
cir, expander su conciencia y lograr el éxtasis y la revelacién en su inte-
rior™®, Y para él, “religién en éxtasis. Es libertad y armonia™s®,

Y, logicamente, tiene que aﬁrmar que “el verdadero viaje es el viaje
de Dios”.
~ Entonces Leary se siente profeta y mistico de los tiempos modernos.
Y proclama que él ha experimentado a Dios y que puede ensefiarnos el
camino para conseguitlo también nosotros. Dice: “Yo puedo ensefiarle c6-
mo encontrar a Dios. Yo le puedo ensefiar métodos; esta es mi profe-
siém. . ."37, - S

*J. L. Brau, O. C,, p. 287.

'35T, Leaxly, 0. C., pp. 112-113.

Erc‘I]:lui, r 223,

¥Citado por R. C. Zaehner, Zen, Dmgs & Mysumsm, New York, 1974 P. 73.
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" El camino hacia Dios o el “viaje” hacia Dios se recorre con la fuerza
del LSD. Leary affade: “hoy dia se puede afirmar con seguridad que las
drogas son el especifico y casi el {wico camine por el que el americano
tendrd siempre una experiencia religiosa”s®,

Al utilizar el “casi el dnico camino”, esti peusaudo, tal vez en sus ex-
periencias como catédlico. Pues escribe que la Misa podria ser “un podero-
so viaje psicodélico, implicando la transubstanciacién de la energia, invo-
lucrando la secuencia nacimiento-muerte y utilizando toda suerte de tée-
nicas sensoriales”. Pero, por desgracia, —prosigue el mismo Leary-— “estos
antiguos métodos sacramentales se han gastado y se han vuelto rutina-
1ios™8®, '

También opina que “la hostia catélica podria darle a usted un empn-
j6n. El LSD le dard un empujén. El empujén significa para mi ——agrega
Leary— una revelacién extdtica... Un empujon significa para mi flirt,
confrontacién con Dios™9,

Pero no puede ser aprovechados los efectos estimulantes de la comu-
nidn, porque “en este tiempo el hombre esta tan enfermo, que muy poca
gente puede aprovechar estos antignos métodos”t, -

Como es de suponer, Leary tuvo que enfrentarse con enormes protes-
tas, no sélo por parte de las autoridades gubernamentales, sino también por
parte de pensadores serios. Recordaremos, mas adelante, a alguno de estos
opositores, A continnacién mencionaré un experimento con el que se in-
tentd comprobar la tesis de Leary por parte de los cristianos.

3. Experimentos. El Dr. W. N. Pahnke dirigié un experimento con
treinta estudiantes de teologfa, de origen protestante, el viernes santo de
1962+, '

En el s6tano o capilla inferior, es decir, debajo de donde se celebra-
ban los Oficios del viernes santo, fuéron reunidos los estudiantes para que
pudieran escuchar atentamente las explicaciones, oraciones y rezos de la
ceremonia,

. Luego, ]2 mitad de los muchachos recibié 30 mg de psilocibina y la
otra mitad (el grupo de control), ingiri6 un placebo activo: 200 mg de 4ci-
do nicotinico que produce sélo un poco de calor y hormigueo en la piel.

Para comprobar que la experiencia tenida por quienes ingirieron psi-
locibina, habfa sido una experiencia mistica, elaboraron un cuestionario
de acuerdo a los rasgos que W, T, Stace atribuye a dicha experiencia.

3#T. Learly, 0. C. p. 241,

Ibid,, p. 211.

“Ibid., p. 242.

#1Tbid., p. 241.

“R. C. De Bold & R. C Leaf, LSD, Man & Society, Tiondon 1969,




1z Gonzilez, O. C. D, Drogas v Pastoral de la Espiritualidad
- Las caracteristicas de la experiéncia mistica, —segim Stace—, son:*?

1) TUnidad, inferna o externa.

2y Trascendencia del tiempo y del espacio,

3 Una profunde y sentida vivencia positiva.

4) Sentido de lo Sagrado. :

5) La cualidad noéties u objetiva y realidad.

6) Lo paradégico. -

7y Pretendida inefabilidacd.

8) Transitoriedad.

9) Cambios persigtentes en las actiludes y en Ian conducta.

El porcentaje de los resultados obtenidos fueron impresionantemente
favorables en el caso de quienes tomaron la droga®®,

Sin embargo hay ciertas lagunas que hacen pensar en la inautentiei-
dad de ]a experiencia mistica de estos jévenes. Por ejemplo, Cristo, que
constituye el centro de la experiencia de los misticos cristianos reconoci-
dos,*® no aparece por ningtm lado®S, Tampoco el Dios de la Biblia, al que
ciertamente hacian referencia las ceremonias del viernes santo, se diluye to-
talmente en las descripciones de “eternidad”, “unidad”, “trascendencia”,
etc.t?,

Con estas objeciones que ponen en tela de juicio la autenticidad del
wmisticismo de los viajes obtenidos con Ia droga, entramos de nuevo en el
terreno de Ia critica y de la oposicién. Su importancia merece que lo tra-
temos aparie. '

4. Criticas y oposiciones. Zachmer, especialista en cuestiones de mis-
tica, ha sido uno de los mis fuertes impugnadores del maridaje entre LSD
y mistica.

En uno de sus libros critica a Huxley?®, Y a este respecto, cuenta con
el apoyo de otro especialista que declara: “Yo estoy completamente de
acuerdo con Zachner en que las drogas no pueden conducir a uno hacia
una auténtica experiencia mistica”*.

Después, al criticar Zaehner a T. Leary, ofrece razones de tipo teol-
gico-psicolégico para demostrar la falsedad mistica de los viajes con drogas
o LSD,

En primer lugar, la mistica requiere una purificacién ascética del in-
dividuo. En cambio Leary acompaia el viaje mistico del LSD con mujeres

#R. C. Zachner, O. C., pp. 89-93,
#Ibid,, pp. 103-104.

355 ‘gg' Ruiz Salvador, Introduccitn a San Juan de la Cruz, Madrld 1968, pp.

4R, (. Zaehner, 0. ¢, p. 104,

4Ibid., pp. 105-107,

“R. C, Zachner, Mysticiem, Sacred and Profane.
4Ch, Nahal, 0. C., p. 17.
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que se prestan a tener relaciones:sexuales®, Y Ia historia del movimiento
mistico- musulmén ha demostrado que cuando se llega a estas précticas
sensuales, la relacién con Dios se vuelve imposiblesl. Sta, Teresa, mistica
espafiola, decfa: “regalo y oracién no se compadece”,? por lo que daba a
entender la incompatibilidad de egoismo sensual y trato con Dios. Los go-
ces que se derivan de la oracién, —segim la misma Santa—, son totalmente
de més finura ¥ penetracidn®, :

Desde el punto de vista de la psmologm parece méas exacto hablar de

“positiva inflacién™ ( ]ung) “de despersonalizacién, dlsocmaén y fenéme-
nos similares®, -

Y, sobre todo, podemos hablar desde el é.ngu.lo de la psicopatologia y
de la neuroquimica, gue consideran a buen titulo que la experiencia psico-
délica puede ser vista como una psicosis “experimental” ¢ “artificial”. Por
lo mismo; los sentimientos experimentados por el que viaja con LSD pueden
ser considerados como un mero producto neurofisiolégico sin que interven-
ga, en un sentido mistico, ni el Absoluto ni Dios ni nadie gue se parézca®.

Después de esta discusién yo creo que es importante que nos ocupe-
mos, de manera seria, de Ia expenencza de D1os en el cristianismo. Preten-
do hacerlo en forma breve -

3. La Iglesia y la Experiencia de Dios -

- Antes dije que muchos de los que se drogan creen haber encontrado
una veta -de misticismo. Y esto nos habla de Ia posible tendencia del hom-
bre hacia el Absoluto o hacia Dios. San Agustin expresaba esta idea di-
ciendo: *“nos has hecho Sefior, para-ti. y nuestro corazon estare'l mqmeto
mientras no descanse en ti”, - :

Por otra parte, noi pI'OPla expenenma pastoral me demuestra In in-
quietud qie existe'en muchos paises latinoamericanos por el encuentro vivo
y directo con Dios. En el caso de los latinoamericanos, en su mayoria, ca~
tolicos, se busca al Dios Tripersonal del cristianismo,

" Y la Iglesia no puede dejar de dar respuesta a esta busqueda de una
experiencia de Dios. Los profetas o apéstoles de la droga responden en tér-
minos muy concretos, pero sélo ofrecen ilusiones, al menos en Ia mayona
de los casos. -

Pero mas de uno cree que el crisHanismo ya no es capaz de ofrecer
un-camino directo que conduzea efectivamente al encuentro con Dios, Cons
sideremos algunas opiniones al respecto.

5¢F, Learly, 0. C., pp. 106-107.

5IR. C. Zaehner, Q. C., pp. 100-101,

23ania Teresa de Jesis, Camino de Perfeccién, 4, 2.
538anta Teresa de Jesns, Las Moradas, IV, 2 4 5
#“R. O. Zaehmer, Q. C., pp. 96-97, - .
550, Apariclo, 0, C., pp. 445-447.
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1. El “colapso del Cristianismo”. Me limitaré a transcribir-algunos
puntos de vista expresados preferentemente por gentes que. traba]an en el
campo- de la psicologia.

Ya el Dr. Leary nos decia que ni la comunién ni la asistencia a h
Santa Misa logran estimular una experiencia de Dios. Claro que é! hacia
estas afirmacionss en up contexto totalmente heterodozo. Sin embargo, vea-
mos la realidad y considerémosla con criterios ortodoxos y, tal vez, llegare-
mos a conclusiones muy similares a las de Leary. Nuestra gente echa de me-
nos, ¢l silencio, el ritmo litdrgico, la uncién y todo aquello gue podria empu-
jar a los participantes en la Misa, a vna relacién personal con Cristo, y por
ElL con el Padre eterno.

" Un'especialista en el tema de la oracién o med:tamon colocandose en
este mismo marco de referencia, se atreve a decir: “con el colapso de Ia
Cristiandad como fuente de experiencia espiritual de tipo individual, la
oracién ha sido ampliamente abandonada. La oracién contemplativa y
silenciosa parece haber sido la inas generalmente usada en el Occidente,
culturalmente era Ia forma aprobada Ia meditacién. Asi, con la pérdida de
la oracién, el Occidente ha perdido los importantes beneficios de la medi-
tacién que, de por si, tiene poco que ver con el credo religioso™5e,

No nos toca dilucidar ahora si es real ‘el colapso de la Cristiandad”,
pero si debemos reconocer que la oracién padece una seria crisis en la
Iglesia Catdlica®.

" Y resulta que, precisamente, la oracién como ejercicio de las virtudes
teologales: fe, esperanza y amor, es considerada como el camino hacia Ia
experiencia de Dios. Por tanto, si la oracién en la Iglesia se encuentra en
crisis, es evidente que la Iglesia no ofrece, al'merios en forma pastoral efec-
tiva, Jos medios para la relacién interpersonal con Dios, y asi, quienes
siénten la Nlamada del Absoluto que puede calmar las ansias del corazém,
se ven obligados a acudir al Yoga, a Ia Meditacién Trascendental, a la Me-
ditacién Zen, e incluso 2 la droga.

Pero yo no creo que, al menos como realidad presente aungue no apro-
vechada, la Iglesia no pueda ofrecer un camino amplio y directo para el
encuentro vivo y “experiencial” con Dios.

2. La Iglesia, Promotora de la Experiencia Religiosa. Si el descuido de
los apéstoles y de los pastores hace que el rostro de la Iglesia aparezca ante
el mundo actual como incapaz de conducir a los hombres a una relacién
inmediata con Dios, hay que recalcar, pregonar y gritar que, de por si, en-
cierra una riqueza mistica y magistral incomparable,

Antes de seguir adelante quiero precisar Io que entlendo por expe-
riencia religiosa. \ L C

5K, W. Maupm, Med1taﬁon H. A Otto and J. Mann (Eds), Wwys ot

Growth, New York, 1971, p. 189,
SGuerra-Garcia, Oracién en un mundo secutamado Madmd 1978, pp 28:100.
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" . Al hablar de expériencia estoy pensandé en;una percepcién:intuicién
de alguna realidad presente, de forma que él pensamiento Iogfa'aprehén#
der conscientemente esta relacién del su]eto con.su: reahdad mundana per»
sonal e interpersonal?®; - - -

*Y la expériencia sers rel:g:osa cuando la reahdad percablda es Dms
Pero es la percepcién “de una presencia a través de mgnos”” Y el s:gno
pnnmpal es el mismo actd rehgmso del hombre L

“Es este acto, con todos suS componentes, el que resulta el mechador de Ia
presencia; y la experiencia religiosa es exactamente la conciencia de lg mediacién
que realiza el acto, la conciencia de la relacién que &l produce entre el hombre ¥
‘Dios, ¥ como consecuencin l¢ condiencie de Dios como términe ad qnem ¥ & guo,
de lg relacién, Pensamientos, actitudes espirituales, sentimientos, acciones religiosas,
€s a través de todo ‘esto q'ue ge capta a Dms ¥ se reahza la expenencla Iehglosa”w

. Pero, en muchas 0casiones yo estoy pensando al hablar de expenencm
_11ehg105a en lo que otros denominan “exzperiencia mistica”. En ésta se da
“‘una percepcibn casi experimental de Dios, de una intensidad y de una
claridad muy variables”1. Y, en este caso, el empleo de los términos “expe-
riencia”, “experiencial”, etc. estd més plenamente justificado®..

Pues bien, al titular este apartado con la frase: “La Iglesia, promoto-
ra de la experiencia religiosa”, estoy pensando en esto tipo de experiencia
que algunos prefieren llamar “mistica”.

JEn qué me baso para lanzar semejante afirmacién. . _

Ante todo en la Biblia, Quien haya leido cualquiera de los libros ha—
bra advertido que, de una forma u otra, siempre aparecen en escena Dios y
¢l hombre, Y la conciencia que el hombre biblico Hene de la presencia de
Dios es tan intensa, que me parece impropio no catalogarla como una ex-
periencia religiosa en el sentido mas propio®,

Me apoyo también en la historia de la Iglesia. Ella nos muestra que a
1o largo de los veinte siglos de existencia del Cristianismo, jamé4s han faltado
los santos, los misticos, los testigos de la experiencia de Dios.

Lo que me resulta definitivo es el Concilio Vaticano II, celebrado en
los afios 1962 - 1965.

En el Concilio se habla, en casi toda la totahdad de los documentos, de
las relaciones personales del hombre con el Padre, por Cristo, en el Espiritu
Santo. La posibilidad de estas relaciones es lo que constituye la “releva-
cién” cristiana®, La Iglesia se finca en estas relaciones®™. la “sentidad”

58A, Vergote, Psicologia veligiosa, Madrid 1969, pp. 45-46.
5A, -Leonard, “Experience spirituelle”, en Dictiontire de Spmmkté ‘Paris

19681, 1V, Col. 2007.
8], Mouroux, Elexperiénee chrétionne, Paris 1952, pp. 81-82,-

L. De Grandmaison, Lo religion pqrsomzelle, Paris 1930, p. 159
62]bid., Col. 2009. .
87, De Grandmaison, 0. C., p. 15'9

s4Vaticano II, Dei Verbum, n. 2 T

&5Ibid., Lumen Gentiumr, n. 4.’ T '.‘.J LS
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consiste en hacer hecho y vida tales relaciones con las Personas Divinas®.
El centro de Ia accién pastoral de los sacerdotes consiste en que conduzean
a los hombres al trato personal con Dios Trino®”. La formacién espiritual
de los seminaristas ha de ser tal “‘que los alumnos aprendan a vivir en tra-
to familiar y amduo con el Padre por su Hijo ]esucnsto en el Espiritu San-
to"BS

La segnridad que el Concilio tiene de que los cristianos pueden tener
una experiencia viva de la Trinidad llega al culmen cuando habla del
atefsmo. Pues cree que ante los ateos precisamente, “toca a la Iglesia hacer
presentes y como visibles a Dios Padre y a su Hijo encarnado con la con-
tinua renovacién y purificacién propias bajo la guia del Espiritu Santo™9.

- Pues bien, cuando los misticos cristianos hablan de las més altas cum-
bres de la experiencia mistica, nos precisan que alli el hombre tiene una
relacidn especifica con cada Persona de la Trinidad. Sta. Teresa compara
nuestra interioridad con un castillo precicso que tiene sicte estancias o
moradas. En la séptima habita el Rey que es Cristo, junto con ¢l Padre v
el Espiritu Santo. Se supone que en e! dia del bautismo se vinieron a vivir
juntos. Y aungue se puede hablar con Cristo desde Ia morada primera, sin
embargo, en Ja séptima la unién con El es tan plena, que nos muestra su
intimidad: su vida trinitaria. '

Dice la Santa que allf “se le muestra la Santisima Trmldad, todas tres
personas. .. entiende con grandisima verdad ser todas tres Personas una
sustancia y un poder ¥ un saber y un solo Dios. . - Notoriamente ve que
estén en lo interior de su alma, en Io muy mtenor”m

Por su lado San Juan de la C.'ruz, Tamado el “Doctor Mistico”, afirma:

“Y agf, estando el alma tan cerca de Dios, que esth transformada en liama de
amor, en que se le comunica el Padre e Hijo ¥ Espiritu Santo, -4qué increible cosa
se dice que guste un rastro de vida eterna, aunque no perfectamente, porque no lo
lleva a condicién de esta vida?; mas es tan subido €l deleife que squel Uamear del
Espiritu Sento hace en ella, que Ia hace saber a qué sabe la vida eterna’7l.

Si cotejamos, pues, los textos conciliares antes citados con Ias afirma-
ciones de los misticos, entonces resulta evidente su paralelismo y semejanza,
Y como conclusién, debo aseverar que la Iglesia tiene la misién de ].Ievar
a Jos hombres hacia la experiencia de Dios.

Pienso que después de las 1iltimas reflexiones no resulta de ninguna
forma sorprendente lo que dice S. 5. Pablo VI:

sIbid., n. 41,

#Ibid., n. 28; cfr. Vaticano II, Presbytero'mm O dmzs, n 6.
SVaticano. II, Optatam. Totius, n. 8. .

69Vaticano II, Gaudium et Spes, n. 21.

78anta Teresa de Jests, Las Modaras, VII, 1 7-8.

7tSan Juan de la Cruz, Liama de Amor viva, 1, 6.
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“La Iglesia es la sociedad de hombres gue oran. Su fin primordial es ensefiar
a orar. Si queremos saber o que hace la Iglesia, debemos advertir que es una es-
cuela de oracién”72.

Y la oracién, que consiste en dialogar amistosamente con las Personas
Divinas,™ es justamente la puerta que nos conduce hacia el centro de nues-
tro ser, alld donde las Divinas Personas habitan,

Asi que la Iglesia, como “escuela de oracidn” que es, aparece también
como una escuela de Ia verdadera experiencia de Dios. Y cuando no sea
capaz de despertar el sentido de la oracién que nos une personal y quizi,
“experiencialmente” con Dios, entonces estard fallando a su misién mds
esencial. Pues, “la oracién no es la religién entera. .. pero si constituye su
centro” 78,

Conclusiéon

Creo gue puedo ser breve. Y ante todo, al pensar en las motivaciones
de los j6venes que se drogan con substancias alucingenas, experimento el
deseo de ver que se multipliquen en Latinoaemérica los pastores de la
Espiritualidad, los maestros de la oracién. En este sentido hay que agrade-
cer que ciertos movimientos actuales, con mayor o menor acierto, estin
promoviendo la experiencia de Dios a través de la oracidn teologal. Sin
embargo, los especialisias en la Pastoral de la Espiritualidad pueden ayu-
dar mucho para que dichos movimientos se mantengan en el camino sobrio
de la fe que constituye el camine mds seguro, junto con el amor, para lo-
grar una auténtica experiencia de Dios.

Se me ocurre pensar que, si bien el LSD no puede ser el camino or-
dinario para llegar a una exzperiencia de Dios, si puede despertar un re-
novado interés por una religiosidad viva. Y entonces el sacerdote o el cris-
tiano comprometido deben estar prontos para saber mostrar el camino de
la oracién que lleva directamente hacia Dios.

En esta perspectiva, le corresponders a los especialistas en Pastoral de
la Espiritvalidad, Ia tarea de evitar el engaiio de uma falsa experiencia de
Dios. Me refiero a los casos en que Dios es tomado como mero pretexto
para encerrarse en el mundo cerrado ¢ inconsciente de la fantasia, Quiero
decir que, como sucede siempre en la Biblia, el hombre que ha tenido mn
encuentro con Dios, acaba por comprometerse con el préjimo. Al menos
para el Cristianismo, la experiencia de Dios supone un avance en la expe-
riencia de amor al préjimo,

2Pablo VI, Lo Iglesia es lo sociedad de los gque orvanm, 20-VIII-19686,
8anta Teresa de Jesls, Libre de lo Vide, 8, 5-9.
*Banta Teresa de Jestis, Lus Morades, I, 1, 7.

SM. Burgelin, citade por G. Berger, “La Vie Mystique”, en Ewncyclopddie
Francaise, T. 19, Paris 1957, (38), p. 10.



18 Gonzilez, Q. C. D., Drogas v Pastoral de la Espiritnalidad

Esto nos hace ver que, al contrario de lo que sucede con los usuarios
de drogas, la experiencia de Dios nos acerca reciamente a la realidad. Y
la realidad latinoamericana estd marcada por muchas injusticias, pobreza,
analfabetismo, hambre y enfermedades. Por tanto, el latinoamericano en-
contrar en la experiencia de Dios el estimulo mas poderoso para luchar en
favor de la justicia, de la distribucién equitativa de la riqueza, de los ali-
mentos, de las medicinas, de la cultura y de todo aguello que puede hacer
més humana la vida del hombre latinoamericano, '

De esta forma, la religién no serd una droga més, “el opio del pue-
blo” (Marx}, sino el dinamismo irresistible que empuje hacia el cambio,
hacia la renovacién y hacia la liberacién de América Latina.




Cémo hablar Hoy de Dios en América Latina?

Ricardo Antoncich, S. .
Profesor de Teologia en la Universidad Catdlica del Peru

La pregunta que encabeza estas paginas est4 motivada por situaciones
y hechos concretos y no por una mera inquietud especulativa o intelectual.
Ella supone, ademdis, que en América Latina no parece estar en cuestidén
si se puede o no hablar de Dios, sino la manera de hacerlo.

El punto de partida es, pues, existencial. Estd jalonado por hechos
recientes acontecidos en diferentes paises de América Latina, Pero el pro-
ceso de nuestra reflexién quiere terminar en un discurso teolégico, en una
clarificacion del problema de cdmo hablar de Dios y en un esclarecimiento
de lo que Dios es para nosotros. En un continente evangelizado por el cris-
tianismo, es evidente que la pregunta por Dios connota también las di-
mensiones de la experiencia cristiana de Dios, que incluyen las de la vida
de fe al interior de la comunidad eclesial. El bablar de Dios, que agui se
supone, es, pues el de la Iglesia, el de los cristianos.

Los hechos aqui presentados encierran problemas cuya explicacion
constituye el primer momento de esta reflexion, Delimitado el campo de
investigacién, podemos acceder a una comprensién del problema de cémo
hablar hoy de Dios, en América Latina, pero pasando previamente por la
comparacién con las caracteristicas que el mismo tema tiene en el contexto
de los paises cristianos del primer mundo, o paises industrializados. Dicha
comparacién enriquecerd no solo nuestra comprensién del problema espe-
cifico latinoamericano, sino que podra, incluso, ofrecernos pistas para resol-
ver dicho problema

I. Hechos recientes

La historia de expulsiones, torturas, e incluso asesinatos de sacerdotes,
religiosos y laicos, no es, por desgracia, exclusiva de los {iltimos afios o me-
ses. La seleccién de algunos hechos, en el presente trabajo, se debe a que
dicha represion se dirige a Obispos, o en los que los Episcopados formal-
mente expresan una protesta pablica. Tampoco se pretende, atin dentro de
dicho criterio agotar todos los casos, sino poner de relieve los gue son va
més significativos.

2) El caso de Mons. Enrvigue Agelelli, El miéreoles, 4 de agosto
de 1976, Mons. Enrique Angelelli murié en un accidente, en el que resulté
también gravemente herido el P. Arturo Pinto, que le acompaiiaba. La in-
formacién oficial sefialé como causa del accidente el reventén de una de
las ruedas traseras.
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Sin embargo, el conjunio de las circunstancias de la muerte del Obis-
po de la Rioja, en Argentina, es muy exirafio. El 2 de agosto, dos dias antes
de dicho accidente, aparecié en “Correo de la Semana”, de Buenos Aires,
la noticia de que un delegado del Comandante General de la Armada, ha-
bria pedido a una alta auvtoridad eclesistica la destitucién de tres Obis-
pos (Formosa, Nenquén, la Rioja).

Por otra parte, en junio, diez colaboradores, entre sacerdotes y reli-
giosos, de Mons, Angelelli habian sido detenidos. Aunque liberados dias
después, son todavia hostigados, el Obispo les da asilo en su propia casa.
En aquellos dias, y en curso de una homilia que Mons, Angelelli pronuncia
en la parroguia de Chamical, el Jefe de la Base Balistica de Aeronautica
se retiva de la Iglesia, junto con sus Oficiales, Protestando piblicamente
conira €l Obispo. En respuesta, el Obispo prohibe al pérroco de Chamical
celebrar Misa en la Base Aérea, pero los militares consiguen la visita del
pro-vicario castrense, Mons. Bonamin, acontecimiento que es ampliamente
difundido por la prensa.

Dias después, el parroco de Chamical y otro sacerdote son asesinados.
El Obispo acude, quince dias mas tarde, a dicha parroguia a celebrar un
funeral y, a su regreso, a 10 km. de Chamical tiene Iugar el accidente que
le costd la vida.

No existen pruebas de que se trate de un atentado, pero s{ consta que
la desaparicién de Mons. Angelelli fue moralmente deseada por muchos a
quienes disgustaba la linea pastoral del Obispo, quien desde 1968, fecha
en que recibe la dibeesis, traté de ser siempre “la voz de los sin voz”,

b} La protesta del Episcopado de Paraguay. Para comprender el
contexto de este documento, es preciso recordar el clima de tensién entre
la Iglesia y el Estado que se refleja en la detencién de los sacerdotes para-
guayos, Ignacio Parra, Francisco Romero e Isidro Figueredo, junto con
otros laicos; y la expulsién de ocho religiosos en el perfode de 10 semanas,
desde febrero a mayo de 1976,

La Carta Pastoral de la Conferencia Episcopal Paraguaya, fechada el
12 de junio de 1976, y firmada por doce Obispos, denunciaba Ia ““indiscrimi-
nada represién y apresamiento de estudiantes y campesinos”; mientras que
ha recrudecido “la practica de la tortura y hay méds de un caso de personas
detenidas, muertas o desaparecidas™ y “se fomenta ptblica y deliberadamen-
te la intriga v la delacién y se invita a la violencia”, Los Obispos también
denuncian que “la Iglesia sufre por la intervencién en sus Colegios, el alla-
namiento policial de sus Casas de Formacién sacerdotal, de sus institucio-
nes apostblicas v colegios: se ha apresado a sacerdotes, seminaristas, em-
pleados de instituciones de la Iglesia, a quienes se mantiene en total inco-

1CE, el larticulo de Mauro Barveneehea, en SIC, 387 (Jul-Ag. 1976) 318-319,
quien fundamenta sus afivmaciones en el drganoc oficial de la Conferencia Epis-
copal Paraguaya, niimero del 28 de mayo; y en ofras fnentes.
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mumicacién. .."” “Se han publicado fotografias de sacerdotes y laicos ca-
tolicos, con calificativos exiremos pidiendo colaboracién de la poblacién
para su captura, ain antes de probarse la culpahilidad de los mismos, ni de
calificar sus posibles delitos”... “A#in mas, pareciera que se quiere pre-
sentar a la Iglesia como un reducto de sediciosos y “criminales peligrosos”,
como una institucién débil, sin fuerza moral, sin pastores vigilantes, sin ca-
pacidad de conduccidn, y, por tanto, presa facﬂ de infiltrados y 0p01tl.l-
nistas™,

Los Obispos de Paraguay reprueban Ia achtud que se toma frente
la protesta popular. “Las autoridades y sobre todo los privilegiados, se alar-
man cuando surge la protesta. A los rebeldes ellos llaman “elementos sub-
versivos'’, “‘agitadores”, ‘‘comunistas”, ‘‘criminales. peligrosos”. Este mo-
do de proceder es abusivo, Nosotros creemos que entre los contestatarios
hay efectivamente, gente con ideologias extremistas, que han hecho de la
violencia armada y del odio su método de lucha y su vida. Pero, si se juz-
ga con serenidad, se vera que entre los contestatarios hay también perso-
nas movidas por un sentimiento religioso, quienes ponen su fe al servicio
de la promocién humana de aquellos' que yacen encondiciones infrahu-
manas, y son victimas de largas injusticias”. ‘“Muchas veces las autori-
dades llegan mds lejos: para conseguir informaciones, quizd decisivas pa-
ra la seguridad piblica, en la légica deé la violencia, récuren a las tortu-
ras, moralés y fisicasl...” “La preocupacién legitima por la seguridad
nacional no debe exacerbarse hasta tal punto que engendre un clima de
inseguridad creciente en toda la Nacidn... el terrorismo de la su'bver516u
no puede tener como respuesta el terrorismo de la represiém”,

El Episcopado, en conclusién, dice: “Pedimos que ceseén los procedi-
mientos arbitrarios, 1os apresamientos masivos, la intimidacién a enteras
poblaciones campesinas, el despojo de bienés de los inculpados, la prolon-
gacién indefinida de la incomunmicacidn de los detenidos. Exigimos que,
por consideracién a las leyes supremas del pais y al mimero de los bauti-
zados, se ponga término a la campafia de difamacién de la Iglesia, que
so protexto de defenderla llevan a cabo funcionarios y organismos oficia-
les contra sus obispos y sus presbiteros, sus apdstoles laicos y sus institu-
ciones. En las actuales circunstancias se ha configurado y‘a una verdadera
v clara persecumon a la Iglesia”2.

c) El caso de Dom Adriano H@pélato El 22 de septiembre de 1976
el Obispo de Nova Iguagu, Mons. Adriano Hipdlito, fue secuestrado
y salvajemente torturado. Se le dio a entender que era castigado por de-
fender 2 los pobres y oponerse al Escuadrén de la Muerte y la Alianza
Anti-comunista del Brasil,

2Conferenciz Episcopal del Paraguay: Ewntre las persecusiones del mundo
y los consuelos de DMos. Carta Pastoral. Publicado en Documentaeion CELAM
1 (Tul-Ag. 1976) 179-189,
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El 4 de octubre més de 60 concelebrantes, reunidos. en torno a Dom
Hipélito, -expresaban su solidaridad con el Obispo. Habia recibido para
entonces 131 -mensajes de Obispos, 203 de organizaciones religiosas y lai-
cas, uno del Consejo Mundial de las Iglesias, con sede en Ginebra, 'y otro
de la Pontifica Comisién de Justicia y Paz, con sede en Roma. Varios Obis-
pos concelébraron y urio de ellos, Dom Clemente Iscard, Obispo de Nova
Friburgo, afirmé: “‘Cuando la Iglesia no es perseguida y cuando sus mi-
nistros gozan de prestigio, debemos sospechar que algo no anda bien”.

La Presidencia de la Confederacién Episcopal del Brasil también pro-
testd en forma piblica: “Reafirma que considera una gloria para la Igle-
sia del Brasil el hecho de que sus hijos sean objeto de safla por parte de
aquelos. que en' su’ fanatismo primario, son incapaces de comprender el
profundo sentidd cristiano del compromiso con los oprimidos, confundién-
dolo con mspu'aclones ideoldgicas que radicalmente rechazamos’3.

cl) E:cpu&ssdn. de Obispo.s‘ reuntdos en Rzobamba Es sin duda el caso
més publicitado en la época reciente, y en el que la Iglesia escasamente
ha podido contrarrestar la imagen que los medios de comunicacién social
dieron desde el primer momento. La complejidad de este caso, pide. que
examinemos algo més los antecedentes, el hecho mismo y las reacciones.

- 1. Mons. Leonidas Proafic es un- Obispo que habla con su pueblo. Son
famosas sus charlas semanales por radio, en que dirige preguntas a las co-
munidades, les cuenta sus visitas y comenta las respuestas recibidas. Co-
mo un ejemplo, algunas ideas de su programa del 11 de julio de-1975: “He
dicho algunas veces y es doctrina de la ¥glesia, que el pueblo de Dios par-
ticipa de la Misidn profética de Cristo... Hay evidencia de que las co-
munidades cristianas lo estdn haciendo. No solamente estin denunciando
los vicios, sino que también estdan anunciando el reino de Dios, estin es-
forzéndose por realizar el Reino de Dios en sus propios ambientes”. -

La Pastoral de Mons, Proafio es una pastoral encarnada, al servicio
de los més pobres, a quienes anuncia el Evangelio y hace crecer en con-
ciencia critica ¥ en. responsabﬂldad frente a la sociedad. “Dentro de esta
misma constatacién satisfactoria —decia en el programa que citamos— se
ve que las comunidades cristianas conciben el cambio de vida personal, es-
trechamente unido con el cambio social comunitario... Si antes fuimos
victimas de la mentira, ahora debemos ser portadores y testigos de la ver-
dad. Si antes fuimos causantes y victimas de la injusticia, ahora debemos
ser los defensores de la justicia, Si antes estuvimos envueltos en la polva-
reda del odio, de la envidia, de la venganza, ahora debemos resucitar a la
vida del-amor, de la comprensién, de Ia generosidad, del perdén’s.

Una pastoral encarnada exige un serio andlisis del contexto social

3¢f. Bl Cotolivismo, Bogots, 2229 (Qet. 1976) 3.
cIfb. Misionds Extranjeres, Madnd (33, 1976) 820-324.
l
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una . visién evangélica de los conflictos sociales. Este era el clima de la
reunién de Obispos en Richamba.

2. El jueves 12 de agosto de 1976, a ]as cinco de la tarde, los Oblspos‘
reu.mdos en sesién, fueron violenta e imprevistamenté interrumpidos por
la policia, guien, armas en mano, los condujo a Quito, donde quedaron de-
tenidos en el cuartel S. Gregorio, sin que se les diera ninguna clase de ex-
p].lcacmn Realizada la expulsién el Gobierno manifesté que habla sido
movido a tal decisién por el cardcter subversivo de la reunién, y que pro-
barfa documentalmente estas acusaczones en Ia televmén nacional el 28
de agosto. '

La respuesta del Cardenal de Quito; Mons. Pablo Mufioz Vega, fue in-
mediata: “Tengo fundamentos para concluir que es injusto el calificar Ia
reunién de obispes como una convencién de tipo politico subversivo que
obligue al Estado a aplicar la ley de seguridad nacional”. El Cardenal refutd
todas las acusaciones hechas por el Subsectetario de Gobzemo Sr.: ]awer
Manrique®.

3. En este caso, como en'el anterior de Dom Hipélito, hubo una clara
protesta del Secretariado del CELAM y de varios episcopados. El Episco-
pado argentino se solidarizé con su: Vicepresidente, Mons. Zaspe, uno de
los expulsados: de Riobamba. El Presidente de la- Conferencia Episcopal
de Venezuela expresé en su comuaicado: “Pastores de la Iglesia Univer-
sal, los Obispos venezolanos se encuentran unidos a todos los Obispos de
América- Latina en’ la necesidad de denunciar: que el hecho de violenta
agresién contra vn grupo de Obispos y sacerdotes lo considera como una
arbitraria actitud. del Gobierno Ecuatoriano, obhgado a respetar los de-
rechos de un pueblo, en su mayoria cristiano™”.

La reaccién -episcopal més definida es Ia del Co:mte Permanente del
Episcopado de:Chile, Estuvo motivada por la ignominiosa agresién a los
tres obispos chilenos expulsados de Riobamba. El martes 17 de agosto, en
un acto piblico realizado en el Arzobispado de Santiago, el Comité Per-
manente hizo phblica una declaracidén; “Protestamos enérgicamente por.
este ultraje. Quienes lo han sufrido son testigos dignisimos del Evangelio
de Cristo. La Iglesia sufre solidariamente con ellos y reafirma ¢l derecho
de sus Obispos a reunirse libremente para considerar materias propias de
su misién evangelizadora. .. Protestamos con indignacién por lo sucedido
en el aeropuerto de Pudahuel .al permitirse la manifestacién concertada
y. masiva de consignas vejatorias contra tres Obispos chilenos, con direc-
ta participacién de miembros identificados de la Direccién de Inteligen-
cia Nacional (DINA)... Las acciones gue denunciamos y.condenamos
no son aisladas.. Se eslabonan en un proceso o sistema de. caracteristicas
perfectamente 'definidas ¥ que amenaza i.mperar sin contrapeso en nuestra

sCE, Bl C’atokmo, Bogoté 2227 (1976) 16 '
TComunieado del 18 de Agosto de 1976, publicado en Iglesia Venezuele, Bole-
tin del Seeretariado del Episcopado Venezoll;no, 13 (Jul~-Set. 1976) 108.
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América Latina. Invocando siempre el inapelable justificativo de la segu-
ridad nacional, se consolida mds y mds un modelo de sociedad gue zhoga
las libertades béasicas, conculca los derechos més elementales y sojuzga a
los ciudadanos en el marco de vu temido y onmipotente Estado Policial”s,

e) Caracterwtmas de estos hechos. Los cuatro hechos aducidos no tie-
nen todos el mismo cardcter. Antes de ver sus coincidencias, es preciso esta-
blecer una diferencia fundamental. En algunos casos el hecho en cuestién
responde a una oficial decisién de un Gobierno; otros en cambio, son pro-
ducidos por accién de grupos terroristas, que no involucran a los Gobier-
nos, pues éstos asumen la tarea de investigar los atentados y sancionar a
los culpables. Nuestra reflexién recae sobre los hechos aqui sefialados, co-
mo acontecimientos de la vida de la Iglesia. No constituyen juicios poli-
ticos sobre Ios Gobiernos, ni mucho menos acusacién contra los pueblos
que ellos representan.

- Aungue los hechos enumerados tengan diferencias enfre s, no pode-
mos negar rasgos comunes. En primer lugar, el caricter més o menos vio-
lento de la dccién ejercida contra sacerdotes y Obispos. Nos interesan
estos hechos no tanto en cuanto violacién de los derechos humanos —hay
peores violaciones infringidas a laicos, y mas alld de convicciones religio-
sas, en contra de muchos seres humanos—, sino por el .cardcter de neta
confrontacién con las dutoridades oficiales de la Iglesia como: institucién,

Una segunda caracteristica de esta accién violenta es la acusacién de
“subversion” del orden establecido, implicado en la forma como estos
Obispos v sacerdotes han entendido su cristianismo.

~ Otro rasgo, también comuin, es que se rechaza una forma de vivir el
cristianismo, 2 partir de otra concepcién de lo cristiano. Quienes han eje-
cutado dichos actos de violencia se identifican también como cristianos,
como defensores de los valores tradicionales, comé encargados de vélar por
el mantenimiento de un modelo occidental y cristiano para nuestros paises.

Finalmente, la cuarta nota comin, es la coincidencia en el tiempo a
pesar de la diversidad geografica. Dicha cotincidencia nos hace pensar, al
menos, en un consenso ideolégico, si es que no queremos sospechar, in-
cluso, ima coordinacién supranacional. L.a coincidencia, evidencia tam-
bién que la naturaleza del conflicto que contrapone perseguidores y per-
seguidos no se detiene en'las fronteras de paises concretos, sino que: res-
ponde a tensiones y fuerzas que se originan en estructuras més interna-
cionales. Tenemos aqui un-ejemplo concreto de la creciente interrelacién
que caracteriza al mundo contemporineo en lo politico, econémico y cul-
tural, no sdlo al interior de cads pais, sino también al nivel international.
I.a esencia universal de la Iglesia obliga a reflexionar sobre hechos que,

."Cf..Mensaje, Santiago de Cﬁile, 252 Set. 1976) 436-488,
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aunque ‘se dan en paises diferentes, son de una’ misma 'y sola Iglesta, que
se encarna en- forma pecul.lar dentro de cada pueblo,

II. Delnmtaclon de problemas.

- 1. El problema que aparece con mayor inmediatez es el de las rela-
ciones Iglesia-Estado. Si tomamos el caso de Dom Adriano Hipblito, Ia
pronta y expresa intervencién del Presidente Geisel para sancionar a los
culpables, delimita el conflicto que no llega a crear, en este caso, una ten-
sién entre Iglesia y Estado. En cambio, el caso de Riobamba, por ejemplo,
sf encierra un potencial conflicto, ya que si, por una parte, el Gobjerno
Ecuatoriano trata de salvar la formalidad de un entendimiento con el Epis-
copado del pals, existe, por otra parte, el desmentido oficial que el Carde-
nal de Quito publica para refutar las acusaciones del Subsecretario de Go-
bierno.

Es ewdente que COHﬂlctOS como éste, y los de Chile y Paraguay, de-
terioran la relacién entre Iglesia y Estado, en la medida mayor o menor
en que los Gobiernos sean responsables de los actos de fuerza. Se constata
también la estrategia de algunos Gobiernos por contar con Obispos muy
adictos a las antoridades del Estado, ya que de esté modo, es posible pre-
sentar el conflicto no como un enfrentamiento frontal contra toda la Igle-
sia, sino contra algunos Obispos, contagiados por las ideas marxistas. Es
usual que, en estos casos, las autoridades den amplia publicidad a Ias ex-
presiones de estos obispos, y silencien, en cambio, las criticas de otros?,

El problema no puede centrarse en la tensién Iglesia-Estado, en
cuanto instituciones religiosas y politicas; lo que est4d implicito es la rela-
cién entre Iglesia y sociedad misma; la Iglesia como pueblo de Dios y el
pueblo que constituye cada nacién y gue se aglutina en el gran pueblo la-
tinoamericsno. El conflicto se debe a la diferente representacién que sec-
tlores de este pueblo o nacién, tienen sobre el quehacer de la Iglesia en
relacién con los proyectos histéricos. Los hechos que aqui hemos recogi-
do no son sino ocasionales expresiones de un problema més profundo y
permanente: La definicién de la propia identidad de la Iglesia como pue-
blo de Dios, como fermento de la Libertad, de fraternidad, de justicia, al
interior de cada uno de nuestros pueblos, invitandolos a rehacer, dentro
de cada historia y cultwra particular, Ia experiencia cristiana del amor
fraterno, cuya tltima raiz es la paternidad de Dios.

Los hechos aqui analizados indican, por su dramatismo e inmediatez,
que la blsqueda de identidad eclesial es urgente, e impostergable. Pero
si los grupos que tienen el poder de la fuerza o el del terror, urgen agre-
sivamente a la Iglesia por una definicién, significa que ésta, por lo menos
en su totalidad, no se ha prestado a legitimar simplemente el poder, o
aceptar una inadmisible autonomia absoluta de lo econémico o politico,

Cfr. Noticige Alindas, Documentacién, 14, Oct. 1976,
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sino que ha querido ejércer —al menos en grapos minoritarios— una voz
profética de denuncia de la injusticia y de anuncio del amor evangélico.
Y se convierte, de esta manera, en una instancia critica que incomoda a
quienes quieren manejar el poder de manera absolutamente incuestionada.

2 Mis alla de las relaciones Iglesia-Estado, o Iglesia-Pueblo,  esta
otro que pone en cuestién la autoridad misma de la Iglesia para definir
el sentido y alcance de su propia fe y de su actividad en el mundo. Cuan-
do el poder civil o militar, ejerce, desde el Estado, la funcién de calificar
la ortodoxia de la fe —aunque lo haga calificando de “subversivo” a un
orden que se lama cristiano— est4 invadiendo um terreno que no le co-
rresponde. Lo mismo sucede en la accién de grupos de presiém y, sobre
todo, en su forma extrema de grupos terroristas.

Debemos insistir en este punto, porque lo que diversifica esta per-
secucion religiosa —o por lo menos esta persecucién a sectores de la Igle-
sia— es el hecho de ser realizada no por ateos, sino por cristianos que re-
chazan otra forma de entender el cristianismo. Este hecho insélito coloca
a la Iglesia en una situacién dificil, que no tiene paralelo en la persecucién
religiosa de estados ateos, ya que alli la persecucién no implica conflicto
en las formas de interpretacién de la fe. En el contexto ateo, el silencio
de Ia Iglesia no puede ser interpretado como complicidad con un go-
bierno para excluir una forma de cristianismo e imponer otra. No sucede
lo mismo en América Latina. El silencio de la Iglesia ante esta persecn-
cién puede aparecer como renuncia implicita de su misién evangelizado-
ra. Por esta razén es importante recalcar con énfasis recientes declaracio-
nes de los Episcopados latinoamericanos. Los Obispos de Paraguay dicen
en la pastoral citada: *“ Los Obispos del Paraguay de acuerdo con el man-
dato que hemos recibido de Jesds, no aceptamos transferir a otros la res-
ponsabilidad de juzgar lo que es verdaderamente conforme al Evangelio
y de aplicarlo?, Los Obispos del Perd, en un documento reciente, tam-
bién insisten en la misma idea: “Renovamos nuestra comunion con los
Obispos de América Latina, precisamente cuando las orientaciones de Me-
dellin corren el peligro de ser olvidadas o desvirtuadas, o cuando, en al-
gunos paises de América Latina, se intimida y acosa a Obispos, sacerdo-
tes y fieles, por el compromiso gue han asumido, por fidelidad al Evange-
lo, frente a sectores mis abandonados y oprimidos de nuestro continen-
te1t,

3. S8i no son los Gobiernos, ni los grupos terroristas los que pueden de-
finir la forma legitima de vivir el cristiamismo, se evidencia entonces, que
lo gue estd en juego es el problema de la pastoral de la Iglema, de su ta-
rea evangellzadora mlsma

10Cfy, nota 2 de este artienlo.
G, Noticins Aliadas, Documentacitn, 14 Octubre 1976, p. 8.




Medellin, vol. 3, n. 9, marzo de 1977 27

De alli la significacién de estos acontecimientos gue suceden preci-
cisamente dentro del contexto de dos Sinodos, €l de 1974 dedicado al tema
de Ia Evangelizacién, y el de 1977 dedicado al de Catequesis. Pablo VI
supo acoger la angustia pastoral de los Obispos del Tercer Mundo que
saben entender, en forma integral, la misién liberadora de la Iglesia: “Es
bien sabido en qué términos hablaron durante el reciente Sinodo mmme-
rosos Obispos de todos los continentes y, sobre todo, los Obispos del Ter-
cer mundo, con un acento pastoral en el que vibraban las voces de millo-
nes de hijos de la Iglesia que forman tales pueblos. Pueblos, ya lo sabe-
mos, empefiados con todas sus energias en el esfuerzo y en la lucha por
superar todo aquello que los condena 2 quedar al margen de la vida: ham-
bre, enfermedades crénicas, analfabetismo, depauperacién, injusticia en
las relaciones internacionales y, especialmente, en los intercambios co-
merciales, situaciones de necolonialismo econdmico y cultural, a veces tan
cruel como el politico, etc. La Iglesia, repiten los Obispos, tiene el deber de
anunciar la liberacién de millones de seres humanos, entre los cuales hay
muchos hijos suyos; el deber de que nazca esta liberacién, de dar test-
monio de la misma, de hacer que sea total Todo esto no es extrafio 2 Ia
evangelizacién''1.

La absurda acusacién de subversivos, hecha contra los Obispos y sa-
cerdotes cuyos casos comentamos, no puede ampararse ni legitimarse en
las palabras de advertencia que el mismo Papa hace sobre reducciones y
ambigiiedades!?, o sobre el uso de la violencialt. En los casos aqui anali-
zados son bien explicitos los testimonios del estilo de vida, y de la accién
pastoral y evangelizadora, En las palabras del Papa hay una voluntad de
verdad, un deseo de esclarecer limites y advertir riesgos, que no encontra-
mos en los ejecutores de los actos violentos, aqui enumerados, en los
que no hay didlogo, sino imposicién de fuerza, no hay esclarecimiento de
ideas, sino asesinato y violencia.

Estos acontecimientos no sélo muestran el cammo que la Iglesia debe
recorrer, si quiere anunciar el Evangelio qus “no admite indiferencia, ni
sincretismo, ni acomodos’?5, sino que debe iluminar también el quehacer
teolégico del futuro Sinodo, sobre la catequesis.

4. Finalmente, el problema de fondo, sobre el que insistiremos, es el
estricto problema teolégico del lenguaje acerca de Dios y el sentido de
este lenguaje, cuando Dios es invocado por grupos enfrentados en sus vi-
siones cristianas sobre la sociedad, la politica, la economia.

La reflexi6n teolégica sobre lo que Dios es para nosotros debe alimen-
tar permanentemente las otras dimensiones sefialadas: la tarea pastoral de

REvangelii Nuniiandi, n. 80.
13Tbid, n. 32. .
~ “Ibid. n. 87.
5Ibid. n. 5.
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la evangelizacion; la responsabilidad de la Iglesia, y sobre todo de la Je-
rarquia, de definir los'contenidos de 1a fe; la biisqueda de identidad en el
10l que la Iglesia debe asumir frente 2 los Gobiernos, y sobre todo frente a
los pueblos de Américd Latina.

III. El problema de Dios en una perspectiva secﬁlar

En términos muy generales, podemos decir que la Iglesia, en el pri-
mer mundo, no estd compelida a reflexionar sobre la miseria de las ma-
sas o la opresion de las estructuras sociales y politicas, ya que se juzga
que estos fendmenos no se dan en los paises desarrollados. Por otra parte,
la Iglesia en el segundo mundo, sufre la persecucién de estados totalita-
rios ateos. Si miramos al Tercer Mundo, lo que surge como novedad en
América Latina, continente cristiano de este “‘proletariado” de la huma-
nidad, es que sectores de la Iglesia sufren persecucién por parte de esta-
dos cristianos, precisamente porque entienden su mision evangelizadora
como una denuncia de la miseria y de Ia opresidn, y un anuncio del Remo
de Dios.

Comprender la originalidad del problema de Dios en América Latina,
requiere reflexionar de antemano sobre la forma en que dicho problema
se presenta-en los paises cristianos que constituyen el bloque de paises
desarrollados del primer mundo. Por varias razones.

En primer lugar, porque el crecimiento de nuestra fe depende de Ia
conquista y difusién del cristianismo, realizada por Furopa. La insufi-
ciente inculturacién!® generé una continua dependencia por la que la re-
ferencia correcta de la vivencia cristiana parecia estar hgada a'la cultura
europea y medida por ella.

En segundo lugar, el desarrollo del mundo contemporaneo, con sus
ricas posibilidades de técnica y avance cientifico, ha estado ligado, tam-
bién, a la estructura de un comercio con poder desigual, que vinculaba a
los paises cristianos de Europa por una parte y los paises del Tercer Mun-
do, que fueron, en gran parte, antiguas colonias europeas,

En el marco de estos dos hechos, la racionalidad contemporinea ha
cornprendido los logros de la civilizacién como una experiencia de secula-
ridad, es decir, de autonomda de los valores y de la ciencia, sin una expli-
cita relacién o referencia religiosa. Ante el hecho de la experiencia secu-
lar, la Iglesia busca una interpretacion teoldgica del nuevo contexto de la
fe, Veremos, en contraste, cémo en América Latind se dard en forma muy
aguda la contradiccién entre esta forma de vivir la fe, propia de la secu-
larizacién, y la explicita referencia religiosa —propia de un mundo sa-
cral— para juzgar sobre las estructuras sociales,

16Cf. Ia descripeion de una insuficiente evangelizacidn, en B, Kloppenburg
gongés:‘EI prﬁoczcgso de secularizaeifn en América Latina®, en Medeuin, 7 (1976)
nn.
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- La experiencia de la secularizacion estd marcada por la separaciér
de la fe y de la politica; de la-fe y del crecimiento econdmico y de.la fe
y la estructuracién social, Estas trés separaciones, que no agotan el fend-
meno, pero que permiten circunscribirlo con mayor exactitud; obligan a
una interpretacién teologica, que llamaremos teologia de la seculariza-
cibn, y que al ser evaluada nos descubrird serias lagu.nas en Ia con:Eronta-
c16n de.Ia fe con la historia eontemporénea -

a) Separacién de la fe y de la pohtu:a Este proceso gradual es la
reaccién logica ante una excesiva identificacién que caracterizd Ia cristian-
dad medieval. La teologfa de los dos poderes, espiritual y temporal, arméni-
camente enlazados con campos especificos, pero al mismo tiemipo conver-
gentes, determing upa excesiva politizacién de la fe y una sacralizacién
de la politica. La era modema experiment6, con alivio, la separacién del
trono y del altar, gue permitia vecuperar para lo politico una autonomia’
que le correspondia legitimamente, pero gue a su vez conllevaba el ries-
go de vivir la politica sin ninguna confrontacién con las exigencias de la fe.

El primer desgairén de la unidad politico-religiosa se hace evidente
por el fraccionamiento de la unidad religiosa debido a la reforma protes-
tante y la respectiva respuesta de la contrarreforma catélica, Sin embargo,
¢l fraccionamiento religioso no significs la alteracién del principio de uni-
dad politico-religioso, sino precisamente, la confirmacién de dicho prin.
cipio. “Cuius regio efus religio”. Las fronteras politicas de una Europa
fraccionada, fueton tamb1en las &onteras rehglosas de un cnst:amsmo des—
integrado.

"~ La necesidad de la umflcac16n nacional implica, en Tos paises centro-
europeos, la exigencia de privatizar la fe, de superar el conflicto religioso in-
terconfesional, a fin de lograr la unidad politica. Dicha unidad, postula por
tanto, ]a no intervencién de lo cristiano en Ia vida politica, es decir el estable-
cimiento de un modus vivendi interconfesional que excluyera todo intento
de intervencién privilegiada de una confesidn frente a la otra, en la vida
piblica. El proceso de “privatizacién” de la fe, que Mstz denuncia y
qu:ere supera.r es parte de la evolucién de la’ seculandad moderna

b) Separacién de la fe y de la economia. Es posiblé afifmar dicha se-
paracién aun admitiendo el posible influjo de la ética protestante sobre
el capitalismo moderno, como lo sefiala Weber, o admitiendo también el
nacimiento y -evolucién, dentro de la Iglesia catélica, de un magisterio
social que analiza los problemas econdmicos. En ambos casos, la fe no Ile-
ga a transformar un mundo econdémico que parece librado a un cierto po-
sitivismo econontcista, es decir, a Procesos. auténomos no dependientes de
valores morales, sino determinados por una pura racionalidad econémica.
Comprometerse con esa pura nacionalidad, y admitir el éxito como signo
de predestinacién, parece ser el resorte del calvinismo que impulsa la pre-
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senicia -de-los cristianos en: los negocios. Por otra parte, ¢l récurso a argu-
mentos de razén filoséfica, y no exclusivamente teolégicos, gue aparece
en el magisterio social, desde su. inicio, es también un reconocimiento im-
plicito de la dimensién secular que va tomando la economia. Asf, la doc-
trina sobre la propiedad privada, aunque ciertamente relacionada con el
dogma cristiano de la creacién y por tanto con el destino universal de todos
los bienes para todos los hombres, es defenida y valorada con argumentos
que nacen de los derechos del individuo o de la familia para acceder a un
modo humano de usar el mundo™ propio de seres racionales y que preveen
el futuro. Pero la afirmacién de estos derechos, corre el peligro de ser
asimilada a la abstraccién de los derechos burgueses nacidos de la revo-
lucién, francesa, sin ser contrastados con la concreta realidad histdrica
que haga posible la realizacién de esos mismos derechos. Esto se eviden-
cia, por ejemplo, en el razonamiento, particularmente incisivo, de Le6n
XIII para defender la propiedad privada frente a la propuesta socialista
de suprimirla, argumentando que la supresién perjudicaria precisamente
a aquellos a guienes el socialismo quiere defender, es decir, a los traba-
jadores. El supuesto de la argumentacién, es decir, el salario que permita
¢l acceso no s6lo a un nivel de consumo digno de la persona humana (2
uma propiedad privada de bienes de consumo, podriamos traducir), sino
incluso al ahorro y a la adquisicién de bienes productivos (propiedad pri-
vada de medios de produccidn), es simplemente afirmado, pero no con-
trastado con los salarios vigentes, y por tanto, con la posibilidad concreta
de acceder precisamente a aquellos derechos que se defienden para el tra-
bajador. Los argumentos posteriores que ofrecen las Enciclicas “Quadra-
gesimo Anno” 63-75, y “Mater et Magistra” 68-81, al relacionar el primer
principio - de los intereses Ieglhmos del traba]ador —que demandan un
salario de acuerdo a la justicia y equ1dad— con otros dos principios del
bien de la empresa y de la economia nacional (elementos que deben ser
equilibrados en todo tipo de sistema econdmico), dejan abierta la puerta,
sin embargo, para-que se pueda argiiir —desde el sistema capitalista—
que es pricticamente imposible pagar un salario més clevado a los tra-
bajadores, dada la estructura misma del sistema, y el necesario aliciente
al interds privado de lucro, atin cuando tebricamente se reconozca que
dichos salarios son msufic:mentes y no garantizan los derechos defendidos
en principio.

Con todo, es premso valorar muy postivamente este esfuerzo por con-
frontar el mundo econdmico con las exigencias de la fe, Es preciso seguir
y ahondar en la linea trazada por el magisterio social, que reafirma el de-
ber y el derecho de la Iglesia de considerar estos problemas de su ministe-
rio pastoral de la sociedad. Pero es menester confrontar €] enunciado abs-
tracto de derechos, con la realidad concreta de una economfa inhumana

17CE. Rerum Novarum, 4.
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que parece contradecir flagrantemente ]os valores evangehcos de Ja ca-
ridad y sohdandad fratemas : ) :

¢) Separacién entre fe y estructura social. Me limito, tan sélo, a uno
de los muchos ejemplos que puede ofrecer la sociologia contempordnea:
la movilidad social ascendente. Este hecho, caracteristico de las socieda-
des urbamas e industriales, no es explicado como resultado de una provi-
dencia divina, sino como el esfuerzo del “self-made-man”, es decir, del
hombre que se levanta a si mismo por su propio esfuerzo. La secularidad
modema confirma la opinién de gue quien triunfa en la vida, debe su éxi-
to al esfuerzo personal. No se busca una explicacién de tipo religioso. En
cambio, cuaudo el mito del “‘self-made-man” no tiene condiciones de éxito,
entonces se legitima la desigualdad y la estratificacién social regida por Ia
voluntad divina.

En mayor o menor grado, estos tres fendmenos nos han levado a
un progresivo dualismo de la fe y del mundo; el conocimiento de la auto-
nomia de lo temporal, el extraordinario progreso obtenido por esa ciencia
y técnica que se proclamaban libres de las tutelas religiosas, ha impresio-
nado 2 la religién misma. Ademas, en forma paralela al proceso de secu-
larizacién en la actividad social, econémica y politica del hombre, se es-
taba dando también, en el campo de la filosofia, un abandono de la meta-
fisica, un cuestionamiento de la validez de las pruebas tradicionales de
la existencia de Dios, e incluso la duda de si el recurso a Dios no fue, en
etapas primitivas de la historia humana, una muestra de la debilidad y
de la ignorancia del hombre, que precisamente al ser superado por el
mundo secular mostraba la superfluidad innecesaria de un Dios “tapa-
huecos” que no Hene ya ninguna funcién que cumplir,

Por parte de la Iglesia existe al principio una actitud de reserva fren-
te a la secularizacidn ya que ésta’ estuvo marcada por una agresividad
anti-religiosa, al nacer en- penosa confrontacién con las autoridades
eclesidsticas —recordar los casos de Galileo, Darwin, etc. La Iglesia -evo-
luciona bhacia una franca y decidida aceptacién, a una valoracién positi-
va de esa secularidad auténoma, que permite constitufrse en interlocutor
vélido y cuestionador, para la Iglesia misma, y que permite a ésta madu-
rar en la comprensién de su propia fe al verse conftontada con un mundo
adulto que plantea nuevas cuestiones.

Ante el hecho de la secularizacién, el Concilio Vaticano II no aban-
dona la tradicién del magisterio social: Al mismo tiempo que aprecia la
autonomia de la secularidad, proclama la necesidad de insertar esa auto-
nomia dentro de una referencia de valores éticos, que constituyen para
el hombre el indispensable marco de referencia de valoracién de sus lo-
gros téenicos, Gaudium et Spes, al mismo tHiempo que trata de elaborar
una antropologia en armonfa con los datos de Ia fe (primera parte de-
GS), renueva y répite las ensefianzas anteriores del magisterio social (se-
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gunda parte de GS8): denuncia la injusticia, las enormes desigualdades;
establece con claridad el principic de la prioridad del hombre sobre la
economia, defiende los derechos tradicionales del trabajo, de la propxe—
dad, de la defensa sindical de los trabajadores, ete.

IV La respuesta teologica al hecho de la secularizacién

Teniendo en cuenta las reservas que pueden provenir de lo expuesto
hasta aqui, es decir que no hay una total ausencia de la Iglesia en la con-
frontacién con el mundo secular, sobre todo a través del magisterio social,
creo poder compartir la descripcién que hace José Comblin del fenémeno
de’'la secularizacién y de la respuesta que la Iglesia elabora con la co-
irespondiente teologia de la secularizacién. “La teologia de la seculari-
zacién tiene por objeto, en primer lugar, dar legitimidad y significado al
mundo secularizado de la sociedad occidental actual, y, en segundo lu-
gar, buscar el futuro del cristianismo y de la religidén cristiana en un mun-
do secularizado™18,

~ Comblin hace una doble critica de esta teologia'de la secularizacién
desde una perspectiva teolégica y desde la religiosidad popular latino-
americana, Desde la primera perspectiva denuncia: A. la acritica acepta-
cién de la sociedad secular, sin reconocer en ella la evolucién de un pro-
ceso profundamente cuestionable de crecientes desigualdades econdémi-
cas, sociales y politicas; B. la misma respuesta teolégica que se da a esa
sociedad secular asi aceptada, y C. el dualismo implicado en Ia excesiva
autonomia de la secularidad, que retrae la experiencia religiosa a una es-
fera de intimidad mdlwdual Veamos con mayor detenimiento sus argu-
mentos. '

A, Respeto a la .}acritica aceptacion de la sociedad secular, cinco he-
chos llaman la atencién: 1. aceptar como obra de creacién divina, lo que
en realidad es creacién -de-la sociedad burguesa; por esa aceptacién. el
cristianismo puede ofrecer a dicho orden burgués una ideologia; 2. cano-
nizar-la antropologia burguesa de desarrollismo o mecanismo, es decir, de
la conviccién de que el hombre se hace a si mismo a medida que progresa
en la ciencia y técnica., Se reducen a problemas técnicos todos los proble-
mas humanos; 3. no cuestionar el sentido del progreso de la ciencia técnica,
considerdndolas como fines en si mismas, En realidad, el verdadero sen-
tido del desamollo cientifico y téenico permitiria descubrir que, por pri-
mera vez .en la historia, la pobreza’y la miseria han dejado de ser nece-
sidad natural y constituyen el campo de la libertad humana, y por tanto,
de la responsabilidad social: Podemos afiadir entonces, que si la ciencia
y la técnica deben valorarse por el crecimiento de la responsabilidad co-
lectiva frente a la miseria vy al hambre del mundo, hay que cuestionar en

'“Instltuto de Pastoral Latmoamericana (IPLA) Fe y seculorizocitn en
América Lating, Quito, 1972, p. 36.
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consecuencia las cuantiosas sumas obtenidas por el armamentismo, o por
el consumo suntuario, ya que ambos hechos econémicos revelan la creacién
de infraestructuras econémicas destinadas a satisfacer esas demandas,
en vez de dedicar esos recarsos 2 erradicar el hambre, la miseria, la po-
breza e ignorancia de la humanidad, objetivos ya accesibles hoy, tentendo
en cuenta la tecnologia contemporinea, _

Fl cuarto hecho es la aparente neutralidad de la ciencia, lo cual no
es cierto, pues ciencias y téenicas se pusieron al servicio de los grupos de
poder. Las méquinas trabajan para el servicio de los privilegiados de una
minoria de la humanidad; la autenomia de Ia politica se ha hecho ma-
quiavelismo del poder puro.

En consecuencia de todo esto, y como quinto hecho, si el mundo pue-
de crecer y desarrollarse por sus propios caminos y el pecado no se in-
serta en ese mismo crecimiento como condicién, efecto, resultado, causa,
ete.; entonces Ia religidn y la superacién del pecado deben buscarse en la
esfera de la privaticidad e intimidad del individuo.

B. Ademés de estas cinco criticas que se refieren a la aceptacién de
Ia sociedad secular, Comblin propone cuatro argumentos para criticar la
respuesta que le imponia elaborar en su proceso de ajustamiento a la so-
ciedad secular asi aceptada.

Se trata en primer lugar, de una religién que cenira sus preocupacio-
nes en tomo a la fe, méis que en la caridad. Mientras la caridad es combn
a todos, la fe distingue a los cristiunos. La fe no busca reformularse ante
las exigencias nuevas de la caridad.

En segundo lugar, el privilegiar la fe sucede en forma tal que se
acenttia m4s la disposicién individual que la dimensién social. Dentro de
esta perspectiva, incluso los deberes de la caridad son también considera-
dos como proyecciones del individuo. La caridad queda encerrada en las

intenciones, pero la historia funciona con su autonomia propia, campo-

en el que la caridad nada realmente transforma.

La tercera critica denuncia un cristianismo que no pide al mundo
un cambio sino gue le ofrece un sentido. Acepta el mundo como es y ofre-
ce a los individuos la posibilidad de vivir en ese mundo una experiencia
personal y subjetiva. Se destruye el realismo de la caridad del Nuevo Tes-
tamento, va que se la considera como modificacién subjetiva sin reper-
cusion en efectos exteriores tamgibles. El hombre se realiza por la cari-
dad, pero no realiza al mundo exterior, ya que éste progresa por el dina-
mismo de sus leyes auténomas,

Finalmente la critica fundamental es la .grave distorsién de la fe cris-
tiana, que puede ser el resultado de esa respuesta eclesial al mundo secu-
lar. Esta distorsion la considera Comblin, sobre todo, en los cuatro niveles
siguientes:




34 Antoncich, 8. ., Dios en Améric_a Latina?

a) En la disociacién del amor a Dios y al préjimo, de modo que la
relacion con Dios se establece desde un yo y no de un nosotros. La teolo-
gia burguesa, afirma Comblin, deja la posibilidad de amar y buscar a Dios
sin gue intervenga en esta actuacién radical el amor al préjimo.

b) La cristologia de esta teologia olvida al Jests histérico para que-
darse con el Cristo de la fe, Ahora bien, no es posible acceder al Cristo
de la fe sin pasar por los hechos histéricos de la vida de Jests, ya que lo
que le define es vivir para los demas; su vida es el combate por la ]ustlma
en ¢l sentido mds perfecto e integral.

¢} Disociacién antropol6gica del hombre, pues se consideran por un
lado su santidad, perfeccién y amor; y por el otro su 'actuacién temporal,
accién en la sociedad y en la economia,

d) La concepcién de la trascendencia de Dios, que aparta del mundo,
Este concepto es conirario a la revelacién de la trascendencia en Jesncris-
to; el verdadero Dios es conocido cuando el hombre sale de sf mismo pa-
ra dedicarse al reino de Dios en su pueblo,

C. Finalmente, Comblin hace una critica al dualismo, que se meni-
fiesta en varios niveles, vg. el de una esterioridad abandonada z los me-
canismos de desarrollo y una interioridad que concentra el contenido del
cristianismo; dualismo éntre la fe y la caridad: la fe, que constituiria lo
propio de la Iglesia y la caridad, que en realidad es una seudochumaniza-
cidn, ya que el progreso que se va construyendo para unos, relega a otros
a condiciones de miseria. Superar este dualismo debe ser la tarea de una
caridad, considerada por un lado, como - actividad humsana fundamental,
pero por otro, como novedad cristiana, expresién del mandamiento nuevo.
La caridad, asi entendida, es vivida ya en la historia, por el hombre, pero
al mismo tempo estd fuera de su alcance, por ser realidad escatolégica.
La fe debe subordinarse a Ia caridad, pues su objeto son las promesas y
los signos dados por Dios para animarla.

Comblin afiade finalmente otra perspectiva de critica: Ia rehg1051dad
popular. Hay un dinamismo en la fe del pueblo, que, muchas veces, no
es valorado desde el mundo secular, por. considerarlo como forma algo pri-
mitiva de expresién religiosa. En realidad, esta religiosidad es susceptible
de una auténtica evangelizacién, v es una instancia critica, también, para
la teclogia de la secularizacién.

El trabajo de Comblin recobra en nuestros dias nueva actualidad. Su
panordmica visibn del proceso teoldgico y las lagunas de éste, podra ser
criticada en su globalidad o en aspectos particulares, pero esta reflexién
trata de responder a un hecho inunegable, es decir, el progresivo divorcio
enfre la fe y el mundo, sitvacidén marcadamente diferente de Ia cristian-
dad medieval, por ejemplo. La Iglesia se encuentra hoy con que, cada
vez, tiene menos que decir 2 un mundo secular, a una sociedad autémoma,
aunque tal vez cree poder decir algo més profundo a los individuos, Si la
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teologfa de la secularizacién permite redefinir el campo propio de'la fe y
canalizar una vivencia religiosa individualista, ante un mundo que sigue
sus propias reglas de juego de secularidad auténoma —verdadero secula-

con una aceptacion tedrica del magisterio social, que por la abstracta for-
mulacién de los derechos humanos, es perfectamente compatible con las
ideologias burguesas que afirman también esos mismos derechos, perc en
el mismo nivel de abstraccién. .

La Iglesia ha ido constatando, con dolor, que las masas obreras de los
paises industrializados se van descristianizando, comc consecuencia de la
posicion - que muchos cristianos toman, en la prictica y en clara contra-
diceion con el magisterio social —ante el fenémeno de la moderna expan-
sién de la economia capitalista. Estas masas obreras se sienten mejor in-
terpretadas, en la reinvindicacién de sus derechos, por los movimientos so-
cialistas y marxistas, El acercamiento -pastoral de la Iglesia a las clases
trabajadoras estuvo marcado por penosos momentos.de desconfianza, te-
mor, recelo. Baste recordar, por ejemplo, Ia historia de los sacerdotes obre-
r0os en Francia y 105 arduos inicios de la ]uventud Obrera Catohca en Bél-
gica,

Por otro lado, Ia existencia de innegable generosidad, voluntad de jus-
ticia, etc. en no-cristianos, podia tematizarse teoldgicamente con el concepto
de “cristiano andnimo”, correlativo de un Dios gue aparece no con su nom-
bre, sino con pseudénimos de valores que reclaman adhesién absoluta. De
alli también, la posibilidad de una evangelizacién “implicita” para proce-
der, después a la explicitacién de la fe. La critica marxista de la religién, y
la critica secular a wn Dios “tapahuecos”, como fendmenos convergentes,
obligan a los creyentes a demostrar con un serio compromiso por la trans-
formacién del mundo v de la sociedad que es posible, desde la realidad se-
cular misma, mostrar gue la creencia religiosa no sélo no es obsticulo para
ese compromiso, sino que por el contrario, le da sentido. La praxis social y
politica se muestra como el momento privilegiado para explicar al mundo
como el creyente comprende su propia fe y Ia anuncia.

En América Latina, en cambio, la referencia religiosa es inmediata,
Tanto quienes no desean cambiar las estructuras vigentes, como quienes
quieren hacerlo, en proporcién notable, legitiman sus posiciones con con-
vicciones de fe. El problema de Dios, por tanto, no es el del ‘“‘anonima
sino el de la “‘equivocidad”. No sabemos a qué Dios nos estamos refiriendo
cuando lo anunciamos y proclamamos porque las implicancias sociales de
ese anuncio son antagénicas.

Desde el Tercer Mundo percibimos con nitidez la paradéjica situacién:
la civilizacion de los patses indusiriales del primer mundo hunde sus rajces
en el cristianismo. Cunando los gobiernos latinoamericanos quieren expre-
sar sus fidelidades al sistema capitalista lo hacen traduciéndolo por “civiliza-
cién occidental y cristiana”, Esa civilizacién logra un desarrollo prodigio-
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50 que: permite hablar —si incluimos también a los paises desarrollados del
segundo bloque— de una cuarta parte de la poblacién mundial que controla
las tres cuartas partes de la rigqueza, de Ia ciencia, de la técnica, del poder
politico de decisién, existentes en el mundo, La escasa cuarta parte res-
tante de esos recursos debe ser repartida entre las tres cuartas partes de Ia
humanidad. '

Esa diferencia tan desproporcionada no reside énicamente en el dina-
mismo de un desarrollo logrado con esfuerzo propio, sino también en las in-
dudables ventajas de gestién comercial internacional, que derivan de la si-
tuacién privilegiada de pafses hegeménicos, frente a antiguas colonias,
cuya estructura econdmica no estaba preparada para afrontar la nueva fa-
se de comercio internacional’®, Estas desigualdades crecen en forma tan
alarmante, que ponen en cuestién el mismo sistema capitalista y sus prin-
cipios fundamentales de libre cambio®’.

Si tenemos en cuenta que esta desigualdad tiene como uno de sus po-
los precisamente aquellos paises cristianos que han levado el evangelio a
continentes enteros, no podemos decir ciertamente que la actual situacién
mundial constituya un bello sjemplo de Io que los cristianos han podido
crear en la historia de la humanidad, como realizacién histdrica de sus
convicciones de fraternidad, justicia y amor.

La tensién entre las exigencias de fraternidad y justicia —valores
esenciales al cristianismo— vy las condiciones de acumulacién de riqueza,
que se derivan de Jos principios de la economia liberal capitalista, puede
aliviarse si la experiencia de fe puede espiritualizarse e interiorizarse al
mismo tiempo que se desliga de la historia concreta. Esta es la gran ten-
tacidn, para los cristianos de los paises industrializados, y es tal vez, la
fuente mas profunda del inconsciente rechazo a todo lo que signifique en-
carnar en las dimensiones politicas, econdmicas y sociales, las exigencias
de la caridad cristiana. En forma de caricatura, podriamos recordar a San-
tiago, criticando al que teoriza vy aconseja sobre la necesidad de alimenta-
cién y calor frente al hambriento o al desnudo, en vez de ofvecer 1a directa
solucién que exige la caridad®. Esta solucién, en el mundo de hoy —lo
sabemos— no es el paternalismo sino las justas estructuras sociales que
permitan al hormbre promoverse, sin las discriminaciones econémicas, poli-
ticas, ete. que le impiden su auténtico desarrollo.

Pero seria pecar de.injusticia si no atribuyéramos también a las Igle-
sias de los paises desarrollados, una seria voluntad de solucionar Ios pro-
blemas de Ia miseria y subdesarrollo. Mas al considerar Jos resultados pric-
ticos y desde una perspectiva latinoamericana puede quedar la impresién
“de que vna mano les quita lo que la otra les da”#18, y que la accién de

18CE, Populorum Pregressio, T.
G, Populorum Progressio, 58-61.
2'Zant. 2, 14-16.

2@Pogulorum Progressio, 56.
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la Iglesia al interior de los paises ricos, a fin de lograr un orden econémico
mas justo, es atn demasiado incipiente y débil, siendo asi gue deberia
—tal es mi opinién— constituir el punto ceniral de su accidn en beneficio
del Tercer Mundo. - :

V. El prob!ema de Dios en América Latina.

La Iglesia se sitfia ante la realidad latinoamericana en forma diferen-
te a la de los paises industijelizados. América Latina no es un mundo se-
cular, La referencia religiosa es frecuente. Esto permite a la Jerarquia ser
directa en su lenguaje de denuncia de la injusticia. Por fidelidad a la ta-
rea pastoral de Ia propia Iglesia es preciso desenmascarar el uso de lo re-
ligioso como cobertura de la justicia. “La paz con Dios es el fundamen-
to {ltimo de la paz interior y de la paz social. Por lo mismo, alli donde di-
cha paz social no existe; allf donde se encuentran injustas desigualdades
sociales, politicas, econémicas y culturales, hay un rechazo del don de la
paz del Sefior; mas atn, un rechazo del Sefior mismo™®2,

A pesar de que Medellin fija claramente una linea de evangelizacidn,
la actual realidad latinoamericana esti caracterizada por la equivocidad
del lenguaje de Dios. Podemos sefialar tres tipos de lenguaje:

a) la equivocidad de una instrumentalizacién del lenguaje de Dios
en funcién de un puro proyecto politico de liberaciém.

b} la equivocidad de usar el nombre de Dios para mantener el status
quo de Ia sociedad capitalista,

¢) la univocidad de apelar al Dios biblico, al Padre de Nuestro Se-
fior Jesucristo, que no tolera la explotacién del hombre por el hombre, y
a su Hijo que no ha venido a ofrecer un mesiasmismo histdrico gue clerra
en la pura temporalidad la realidad del Reino de Dios.

a) Equivocidad de la liberacion puramente inmanente. La dimen-
sién religiosa de la vida humana, que pone en comunién al hombre con
Dios, es de tal naturaleza que no puede ser instrumentalizada, sino por el
contrario, debe constituirse en el marco absoluto de referencia de la vida
social, politica, econdémica, v también de las dimensiones méis personales
de la vida humana. La referencia tiene, entonces, una doble dimensidén:
permite, por una parte, ‘“‘relativizar”’ los proyectos histéricos, sin identifi-
car ninguno de ellos con la total realizacidn del Reino de Dios; pero per-
mite, también, “‘relacionar” dichos proyectos, encarnando en modelos his-
téricos las exigencias de la fe, daunque ésta no pueda presentarse nunca
como una ideologia, ni mucho menos ofrecer soluciones técmcas COmo un
“modelo” social.

Ciertamente, América Latina, no es al presente, el lugar en que sea
facil caer en esta equivocidad. Lo demuestra la amplia gama de articulos,

2Medellin, Documento Paz, n. 14,
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libros, instituciones, revistas, congresos, dedicadas a sefialar, con objeti-
vidad unas veces, con pasién y subjetivismo, otras, los riesgoes posibles o
reales de ideologizar 1a fe, vg. en una linea de la teologia de la liberacién.
Es de temer mds bien, que el acento wnnilateral de la lucha anti-marxista
pueda cohonestarse con “algunos antimarxismos gue pretendiendo ampa-
rarse en la Iglesia quieren defender situaciones de privilegio o se oponen
a los cambios necesarios”?®. Por esta razdn, considero que el riesgo de Ia
otra equivocidad es més real... porque hay menos conciencia de elle.

b) Equivocidad de la legitimacién religiosa del status quo. Los gru-
pos sociales que, por su cultura, poder econbémico y politico, constituyen la
mediacién de enlace de la situacibm interior de nmestros paises, con el
resto del mundo, tienden a vivir, en el nivel de la experiencia religiosa
—¥ en parte como consecuencia de una formacién teolégica, que procede
de los paises desarrollados— su fe dentro de un mundo secular, es decir,
con un fuerte predominio de las dimensiones personalistas, entendidas co-
mo individualidad, de la interiorizacién de Ia fe. Tal experiencia religiosa
estd, por otra parte, en consonancia con las grandes lineas teoligicas de
los paises europeos, y por ofra, permite, al interior de paises conflictivos
como los nuestros, afirmar la autenticidad de una fe cristiana, precisamen-
te frente a un mundo que Ja fe no ha podido transformar, que es inhumano
y que se admite como es.

Pero, si por una parte, este estilo de fe refleja los esquemas de un
mundo secular, no se vive, en un mundo secular. Por eso, aun personas de
gran cultura comparten formas de religiosidad popular, y sobre todo se
sienten impulsados a encwadrar suw visién de la sociedad, dentro de una
referencia religiosa. Es imposible, en este sentido, establecer uma . total
dicotomia entre fe privada y presencia piblica de la Iglesia. Se pide, en
este caso a la Iglesia y a su Jerarquia, que intervenga en lo social y en lo
polftico, pero sélo en una determinada direccién, es decir, la defensa de los
derechos entendidos tradicionalmente como cristianos: propiedad, familia,
educacién privada {que con frecuencia es accesible s6lo a minorias socia-
les). Cualquier otra intervencién de la Iglesia, que discrepe con esta orien-
tacién, es denunciada como ilegitima intromisién en politica, al margen de
la tarea especifica de la Iglesia, '

S6lo Dios puede juzgar las conciencias. La Iglesia, es, por su parte,
quien debe juzgar sobre materia de fe y de costumbres. Pero esto no exime
el trabajo reflexivo del tedlogo por esclarecer la armonia o las contradic-
ciones existentes en nmestras formas de vivir 1a fe. En este sentido, esta co-
laboracién racional ayuda a vivir Ja permanente tarea de la conversién des-
de las formas menos perfectas, hacia las més perfectas, suponiendo no sélo

2Mensaje del Episcopado del Perd, 4 de Octubre de 1876, n. 5.
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la iluminacién intelectual teoléglca sino, fundamentalmente, una fldelzdad
a la gracia salvadora de Dios en nosotros®.

" Teniendo en cuenta esta advertencia, podemos senalar alﬂunas inco-
herencias en esta forma de vivir la fe:"

1. La primera, es la manera selectiva de citar el magisterio soc:LaI Se
escoge dentro de la doctrina de la Iglesia lo que puede servir para man-
tener el status guo. Por Ejemplo, la invocacién del magisterio social para
defender la propiedad privada, corre el peligro de deformar la ensefianza
de Ia Iglesia, si se omite decir que dicha propiedad tiene una inherente fun-
ci6n social que no tiene derechos absolutos, vy debe ordenarse al destino
universal de todos los bienes para todos los hombres; gue debe poder ase-
gurar a todos los habitantes de un pais, un trabajo seguro y estable. EI ma-
gisterio social demanda tales cambios del capitalismo, que dificilmente pue-
de decirse que nmestro capitalismo dependiente, tal como lo conocemos,
sea verdaderamente conforme a la ensefianza social de Ia Iglesia. E] recurso
2 la doctrina de Ia Iglesia no puede ser pues, la legitimacién de un orden
econdémico que privilegia el capital sobre el trabajo, que condiciona los
puestos de trabajo a la obtencién del lucro individual.

2. Mis grave que el mal uso del magisterio, es la manipulacién de
Dios y de la fe, como equivocidad del lenguaje religioso. Tocamos el deli-
cado problema de un posible atefsmo préctico que coexiste con la profe-
sién de un teismo tedrico. Este ateismo. practico puede no ser consciente,
pero es un hecho teolégico. “M4s en concreto, éste es el pecado del mismo
cristianismo de Latimoamérica en toda su dimensién social e histérica v
con toda su crisis actual, a la que juzgamos se aplican de modo especial
ciertas declaraciones de Gaudium et Spes (vg. n. 19). Si se atiende al en-
raizamiento de los diversos tipos de ateismo en nuestro medio cultwral,
aparecerd facilmente que el ateismo muestra ante todo el pecado de la ins-
titucién cristiana como tal, cuya falta de autenticidad explica la pérdida
de valor de la idea de Dios ante muchos, sea porque la Iglesia o los . cris-
tianos han abandonado o descuidado el verdadero contesto en que debian
hablar de Dios, especialmente ante los cambios tan profundos de toda nues-
tra realidad socio-econdmica-politica y cultural, sea porque han toreido se-
creta o abiertamente el sentido de esa palabra “Dios”. En este tiltimo caso
debe considerarse mucho lo que entre nosotros: se ha dicho: que la méis pe-
ligrosa alternativa 2 la fe como verdadero conocimiento de Dios (reflejo,
afiadimos nosotros, para hacer la aplicacién a nuestro planteamiento) no
es el ateismo sino la idolatria, la cual sigue usando el mismo nombre y has-
ta el mismo coicepto para designar otras cosas que se adoran, como el po-
der o el dinero, tal cual los Israelitas al pie de Sinai, ante el becerro de oro:
“Este es tu Dios, Israel, aquel que te ha hecho salir del pafs de Egipto”
(Exodo, 32, 4). De esta perspectiva habria que dar més importancia a lo
que se puede llamar “ateismo dentro del cristianismo”, no sélo en el sentido

240f, Populorum Progrsésio, 20-21,
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ya explicado antes de un ateismo tedrico que no corresponde en manera al-
guna a una praxis en la que se acepta, tal vez solo inicial, pero verdadera-
mente, la experiencia religiosa; sino también en el sentido de una posicién
tedrica que sélo en apariencia es tefsta, pero en realidad es atea, incluso
al puro nivel de teoria™?,

La posibilidad de un ateismo real aunque implicito, ——wwdo por muchos
grupos de cristianos que creen poder recibir el don de la paz del Sefior, atm
haciendo’ opciones sociales y econémicas que significan hambre para los
més pobres, desempleo, represién politica y sindical—, debe ponerse en
relacién con el atefsmo explicito gue puede ser respuesta de rechazo a la
imagen o concepto de Dios proyectada por la experiencia religiosa de una
fe indiferente ante la miseria de los hombres.

¢) Univocidad del Dios biblico. Los pobres, despojados de todo, con
un sentido de justicia muy profundo, tienen un lenguaje univoco para in-
vocar al Dios de Israel, al Padre de nuestro Sefior Jesucristo. Nuestro pri-
mer efemplo estd en el Exodo. No se trata de politizar una experiencia re-
ligiosa, pero tampoco se trata de negar lo que es evidente en la narracién
biblica, que la experiencia religiosa se da al interior de un proceso libera-
dor, marcando su sentido profundo, pero no evadiendo su concrecidn his-
térica. En el Exodo, encontramos un pueblo explotado, un pueblo despoja-
do de su trabajo. Un pueblo en biisqueda de Dios, pero de un Dios que no
es elemento de alienacién, sino gue inicia un proceso de personalizacidn,

El Ezodo no presenta lo religioso como una justificacién de la explo-
. tacién. El pueblo opresor no tiene wn argnmento religioso que ofrecer al

pueblo oprimido; no legitima con la voluntad divina los hechos que el hom-
bre decide. :

La imnagen de Dios en el Exodo por el contrario, es la de Alguien cuyo
trato hace bien, cuyo trato despierta la conciencia de la injusticia; de Al-
guien gue es potencialmente subversivo. Por eso el poder establecido sabe
bien que hay que alejar a ese pueblo de Dios si se lo quiere seguir manipu-
lando. Y para eso hay que convertirlo en una pieza de la economia, en un
simple factor de produccién. Se destruye el proceso ascensional de Pablo
VI en Populorum Progressio, 20-21, desde las condiciones menos humanas
hasta las mas humanas, como la oracién y la contemplacién. Si ese camino
ascensional se detiene en los progresos intermedios, éstos amenazan tanto
al hombre como le amenaza 1a miseria y la pobreza. Hay una armonia entre
el Dios del Exodo v €l Dios de Pablo VI: establecer contacto con El es in-
corporar toda la tarea del progreso humano en unidad arménica, hasta ter-
minar en la contemplacién de Dios Padre, vivido en la comunidad de los

BJulio Teran Dutari, 8. J. El fendmeno del ateismo, encuentro de Profeso-
rég- de teologia y filosofia sobre el tratade de Dios, Lima, Julic 25-30, 1974,
Publicado por CELM, Seccién para no-creyentes, Bogotd, 1974, p. 112-113. G
También Maximine Arias: “Nueva vision del ateismo”, en Teologm o Veda.,
Santiago de Chile, 17 (1976) 19-34.
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hombres hermanos. El desarrollo que anhelamos es el que se edifica sobre
la justicia y no al margen de ella; sobre la fraternidad y no negindola.

~ ¢Cémo habla este pueblo al Sefior? Qué le dice? Le cuenta su vida que
es triste y sin esperanza. Y espera de El la salvacién. Este es el lengusje
desde el pobre. Dios es el juez de la historia, es la fuerza que alienta toda
esperanza, el Dios que libera. Frente a este Dios, nada valen las prodlglosas
pirdmides, los triunfos alcanzados por la técnica del hombre.

El lenguaje de los pobres es el de los salmos. Dios defiende al pobre
frente a la persecucién del rico y del poderoso. Porque Dios no estd del la-
do del rico para hacer més perfecta su dominacién. No estd tampoco al
lado del pobre, como una alienacién.

Es menester redescubrir el Dios de los profetas. El Dios que no tolera
la hipocresia de quien quiere rendirle culto teniendo las manos manchadas
de explotacién. El Dios de los profetas no es legitimador del poder, no per-
mite que el opresor pueda jactarse de ser hombre religioso. Pone el dedo
en la Hlaga de lo concreto: en Ia relacién directa que se tlene frente al her-
mano pobre 'y despojado, : SN :

El exilio ¢s un momento de intenso reencuentro con el Senor Se habla
de Dios y se habla a Dios, Cuando se sufre el despojo de los bienes extcr-
nos, cuando las riguezas ya no pueden ser un idolo aliernativo ante la ado-
racién del Dios {nico, cuando el hombre estd obligado a mirar la desnudez
de su propio existir, a tomar en serio su propia'vida porque no tiene jugue-
tes en las manos que le disiraigan de su destino total, entonces se llega a la
lucidez sobre la vocacién de Ysrael en la historia; el momento de la fe y de
la presencia salvadora de Dios;

- Jestis es el pobre por excelencia, el em-pobre-cido por. sohdandad pox
propia voluntad, para enriquecer a. la humanidad con la vida nueva cuya
rafz es el misterio -de: la comunién trinitaria, En Jesds hay un adelentarse
al despojo: muere desnudo, pero eligid vivir sin tener donde cobijar su ca-
beza. No hay apego-a los bienes; es despojado de e]]os, pero antes ya habia
elegido la condicién de.los pobres,

- En EL el lenghaje de Dids es antes que nada el del Padre que cuida
del lirio del campo y con mayor cuidado atenderd a sus hijos, sean justos
o injustos,

* Por eso, su oracién expresa 1a gratlhld por la revelacldn a Ios sencﬂlos
y humildes, la conformidad con la voluntad del Padre. cuyo reino hay que
buscar por encima de todas las cosas. Sabe que la voluntad del Padre, de
anunciar el Reino de Dios como reino de Justicia y de Amor, le exigira un
precm muy caro: sucumbir bajo el peso de los que poseen el poder.

_El lenguaje que Jests emplea para hablar de Dios es crefble a Ios po-
bres 'y pequefios, Es la pardbola, al alcance inmediato de lo que es vida, La
razén de Dios se revela asi en toda su pureza-en lo que es vida, justicia,
amor. No es 1ma racionalidad para o desde la téenica, sino una racionali-
dad que descansa por entero en el juego de las relaciones interpersonales,
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porque en’éllas ¥ sélo én ellas se construye el Reino de Dios, cuando se
abren 4 la dimensidn divina de la Trinidad, comuhién de Personas '

- En,defmmva, la univocidad biblica del lenguaje de’ Dios muestra que
Dios no puede ser el instrumento Gtil para organizar la sociedad a gusto
de quien tiene el poder. Dios es el ser que nos inteipela siempre: ¢Dénde
estd tu hermano?, .. y al dar la respuesta de Ia no-sohdandad el hombre
se revela como fratrxclda

Conclusién

El problema de Dios en A. L. no consiste en encontrar un lenguaje re-
ligioso vilido ante un mundo secular, Consiste mds bien en superar el
equivoce de un mismo lenguaje con diferentes sentidos. Nuestro problema
no es la secularizacién, sino el discernimiento entre las. equivocidades re-
ligiosas, para llegar a la univocidad biblica, a Ja que llega a nosotros a tra-
vés de la comunidad de los que oran e invocan al Padre, al Hijo y al Espi-
~ América Latina ofrece una perspectiva propia en el problema del len-
guaje de Dios. Si €l mundo occidental y cristianc ha sido el 4mbito de la
enorme revolucidn industrial que ha llevado a la pregunta por la autono-
mia de la secularidad, y el sentido de Dios ante esta nueva experiencia del
hombre; si el mundo socialista surge como una respuesta atea de cambio
social e histérico, América Latina como parte del Tercer Mundo heredars
aspectos de ambos. Comparte con el primero, la fe, pero no el progreso ya
que adn existen en forma alarmante la miseria y opresion; comparte con
el segundo, Ia critica al capitalismo, la tentacién de una construccion atea
de su futuro... y —paraddjicamente— también, la persecucién. religiosa.
Pero a diferencia del mundo ateo totalitario, la persecucién religiosa entre
nosotros la hacen cristianos a otros cristianos; los que quieren mantener a
toda costa la situacién actual, fuente de privilegios, frente a los que denun-
cian la miseria y opresién €n nombre de su fe, :

En algunos momentos, esta persecucién a los cristanos comprometi-
dos pudo aparentar o legitimarse como lucha anti-marxista. Hoy ya no. Son
obispos, son sacerdotes, que afirman explicita y claramente su rechazo - al
marxismo ateo, los que son perseguidos, calumniados, expulsados, agredi-
dos, pura y simplemente por su opcién evangélica por los pobres. La per-
secucifn religiosa que sufre la Iglesia de Cristo que guiere estar cerca de
los pobres ya no puede ser presentada como la  doloresa péro - necesaria
purificacién ‘del marxismo infiltrado. Hoy es el rechazo neto y claro de las
exigencias ‘del ‘Evangelio; que se cuestiona la injusticia, la explotacién, ‘el
abuso de poder; rechazo ejercido por otfos que tambiés se llaman cristia-
10§ y que proclamansu fidelidad al mismo Evangelio. Es la hora de deslin-
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dar la equivocidad de nuestro lenguaje religioso; es la hora de volver a nom-
brar univocamerte 2l Padre de Nuestro Sefior Jesuctisto, de invocar:al Hijo,
que vino a evangelizar a los pobres y dar la libertad a los oprimidos, de pedir
al Espiritu que abra nuestros. corazones al amor filial y fraterno y a Ia es-

peranza.




Iglesia y Estado en la Historia de Latinoamérica
| " De Ia Colaboracién al Enfrentamiento |
Ling Gomez Canedo, Q. P- M.

Academy of American Franciscan History, Washington, D. €.

Las tensiones entre Iglesia y Estado, que afloran actualmente en varios
paises latinoamericanos, suscitan reacciones diversas, pero casi todas parten
del supuesto de que la Iglesia estd practicando una politica nueva, sin pre-
cedentes en su historia. Paraddjicamente, esta opinién es compartida por
quienes denuncian y por quienes propician la pretendida nueva politica.
Los primeros —~gobiernos de matiz conservador o dictatoriales, junto con
clérigos y catdlicos que se consideran tradicionalistas— se asustan de tal
politica, porque creen o fingen creer que la Iglesia estd saliéndose de su
campo de accién espiritual e invade esferas de actividad socic-econdmica
y politica, que, segtin ellos, debieran estarle vedadas. Por el contrario, al-
gunos clérigos y dirigentes catdlicos que se consideran ‘‘progresistas’ no
sblo apoyan y fomentan estas actividades de la Iglesia sino que se ilusionan,
al parecer, de estar haciendo algo que, antes ellos, pocos habian hecho, En
esto unos y otros estin equivocados; unos y otros son victimas de prefuicios
ideolégicos o simplemente no han estudiado la historia.

No pretendo analizar, en un breve trabajo como el presente, las vici-
situdes porque han pasado las relaciones Iglesia-Estado en nuestra Améri-
ca, muy complicadas y variadas a lo largo de casi cinco siglos; pero me
parece necesario, y hasta urgente, poner en claro algunos puntos bésicos
del problema. La persistencia de nociones equivocadas sobre esta materia
es nociva tanto en el orden civil como en el eclesiastico. No cabe negar que
la Iglesia, a partir del Concilio Vaticano 11, ha incrementado su actuacién
en el campo de lo Social, politico y econdmico: est4 haciendo saber que no
se resigna a ser un mero testigo o simple critico tedrico de las injusticias
y abusos que cometa el poder civil o el poder econémico. Cree que le com-
pete la defensa de los marginados, los pobres y los oprimides. Y hoy se
muestra, por fortuna, més liberal y avanzada que muchos autodenominados
reformadores y progresistas. Pero esto no es nada nuevo: tene muchos pre-
cedentes en la historia de la Iglesia. Esta ha defendido siempre su derecho
a intervenir en cuestiones politicas, sociales y econémicas, cuando éstas
envuelven problemas morales. Y ha intervenido de hecho en tales cuestio-
nes. Si en algunos tiempos y lugares no lo ha hecho, o lo ha hecho en me-
dida més reducida o de manera més reducida o de manera mds encubierta,
ha sido por carecer de libertad o porque sus dirigentes creyeron que asi lo
imponfan las circunstancias del momento. Esto pudo haber sido o no un
error, porque los humanos —incluso los prelados eclesidsticos— son capa-
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ces de equivocarse. Y hasta de cobardia o de servilismo, Sin embargo, creo
que la Iglesia, por muchas fallas que puedan achacirsele, no ha sido supe-
rada por ninguna institucidn en la defensa de los oprimidos y de la justicia:
adn dentro de los contextos ideolégicos mas estrechos y en las épocas de
costumbre més rudas, Ja conducta de la Iglesia, en términos generales, ha
sido siempre la méas humanitaria. Verdad que no vale rebatir con anécdotas
aisladas.

Bajo el signo de la Colaboracién

Todo esto es aplicable 2 Latinoamérica. O més bien a cada pais, re-
gion, didcesis o comunidad de Io que hemos dado en Ilamar Latinoamérica,
que en realidad no pasa de ser un nombre geografico como Europa, Asia,
el Extremo Oriente n otros parecidos, Los problemas distan mucho de ser
Ios mismos —o de presentarse con las mismas caracteristicas— en estas gran-
des zonas geograficas, y lo mismo sucede en Latinoamérica. Aqui también
los hombres de Iglesia cometieron errores y tuvieron fallos; hubo dirigentes
débiles, timidos, hasta algunos quiza cobardes y serviles, No todos los clé-
rigos, religiosos, religiosas y catdlicos cumplieron ejemplarmente con su
deber de tales. Sin embargo, qué ofra institucién puede competir con la
Iglesia en la construccidn de nuestros paises?

Pero no quiero hacer una arenga apologética. Mi proposzto es el de ex-
pouer algunos hechos que permitan responder a la cuestidén de si la Iglesia
fue en Latinoamérica una servil esclava de los poderes civiles, sin interés ni
sensibilidad para los problemas sociales: coémplice pasiva o activa de injus-
ticias. Es probable que se hayan dado —muchos o pocos— casos de tal
servilismo, insensibilidad y complicidad, pero ni fue la norma ni faltaron
numerosos casos de eclesidsticos vy religiosos que hicieron frente valerosa-
mente a los abusos y 2 las estructuras injustas. La imagen de una Iglesia
servil es falsa, _

En Latinoamérica, durante la época colonial, la Iglesia vivié el régimen
de patronato o padroado, heredado, respectivamente, de Espafia y Portu-
gal. Era un régimen de colaboracién, a que se habia llegado tras siglos de
roces y conflictos entre el poder civil y el poder eclesisstico. El patronato
tenia, en efecto, raices muy antiguas. Visto realisticamente, no era tan abu-
sivo como algunos puristas del derecho quieren hacernos creer. No puede ne-
garse gue las estructuras eclesidsticas, sus leyes y procederes, tenfan honda
repercusién én la vida civil, y por este motivo el Estado no podia desenten-
derse de las mismas. Esto explica que los modernos estados europeos co-
menzasen desde el siglo XIV, ¥ atin desde antes, a inmiscufrse cada vez més
en asantos eclesidsticos, como la recaudacién de impuestos que hacfa la
Santa Sede en sus respectivos paises, la designacién de obispos y prelados
—que eran al mismo tiempo, con frecuenci_a, sefiores te"mporales o tenian
marcada influencia en’la vida civil— y otros. Hasta la admisién a la vida




46 Gomez _C:‘anedq,“_o. ¥. M., Iglesin y Estado

clerical afectaba al Estado, porque los clérigos gozaban de ciertos privile-
gios canonicos o judiciales, Digase lo mismo de algo tan inocente en apa-
riencia como la designacién de fiestas religiosas, que mterfena, sin em-
bargo, en la ordenacién del- trabalo Estas y otras materias fueron objeto de
controversaas endurecidas y exageradas en muchos casos por ambas partes,
Una - de sus consecuencias. fue el fortalecimiento de las tendencias laicistas
y de un incipiente anticlericalismo. "

Los reyes buscaban por este camino afianzar su soberania e n.npedu
tanto la extracién de capitales de sus reinos como la intromisién de autori-
dades extranjeras. Desde la época de los papas de Avifién (1305 - 1367) se
habia extendido la oposicién a la politica fiscal de la curia pontificia, a
sus “reservaciones” de beneficios v a la colacién de -éstos a extranjeros,
que frecuentemente cobraban sus rentas sin residir en ellos. Las medidas
més ngurosas contra estas pricticas fueron adoptadas en Alemania, Fran-
cid e Inglaterra, de ordinario sin acuerdo alguno con la Santa Sede. La
reaccién de Espafia ¥ Portugal fue mas tardia o més moderada, quizé por
Ia relativa debilidad de dichos reinos, Pero cudndo en el siglo XV fueron
ganando unidad & tmportancia, su politica eeles:éstlca siguid parecxdo cur-
50, aunque con la notable diferericia de que trataron de entenderse para
ello con el papado, La lucha contra los infieles, tanto en la peninsula como
en Africa y las islas del Atlantico; sirvié a los reyes portugueses y espaiio-
les para obtener concesiones sobré diezmos y la provisién de beneficios
eclesidsticos, Nicol4s V se adelanté incluso a conceder a Portugal (1455} el
dominio y posesién de extensos territorios en Africa e islas en el Atlantico,
que sus naveégantes habian descubierto, Fue' uh anticipo de las comisiones
que: Ale]andro VI hatia en 1493 a los reyes de Espafia,

Sin entrar en otros deta]les, cosa que nos llevaria demasiado 18]08
basta decir que cuando €] descubrimiento de Ariérica, Espafia habia con-
seguido ya, mediante acuerdos y.concordias con la Santa Sede, gran parte
de los privilegios que constituirian el regio patronate. Conviene afadir que
tales privilegios estaban justificados ~-segin la lesgislacién de entonces—
por la fundacién y sosténimiento de las respectivas iglesias y beneficios. Mas-
justificadas estaban’ alfm estas concesiones para las nuevas Herras, donde la
Corona funds la mayona de los beneficios eclesidsticos e 1glesms, y finan-
cié el vasto esfuerzo misionero. Es cierto que, por otra parte, la Santa Sede
habia concedido en 1501 a los reyes de Espafia todos los diezmos de las
Indias; sin embargo en Ja.préctica los reyes nunca hicieron uso pleno de
esta concesién. Al ser establecidas en 1511 las primeras dibcesis america-
nas (Santo Domingo y Puerto Rico) la Corona les cedié ¢l usufructo de los
diezmos, y 1o mismo hizo con motivo de la ereccién de otras di6eesis. Cuan-
do los diezmos no producian la cantidad de 500.000 maravedises —Io que
era muy frecuente— la Corona completaba esta cantidad. Posteriormente
se Hegd a una particién de los diezmos en que la Corona recibia sélo la no-
vena parte de la mitad de los diezmos. En las.cajas reales ingresaban tam-
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bién algunas otras rentas eclesidsticas, pero en cambio la Iglesia gozaba de
notables compensaciones fiscales. _ _
En otro capituloe del patronato regio —la prowsmn de beneﬁcws y d1g-
nidades— se limitaba evidentemente la libertad de la Santa Sede, pero no
era el tnico sistema que imponia tales limitaciones. Existian éstas en casi
todos los paises, las més de las veces impuestas por los gobiernos. o conce-
didas por los papas como en el -caso del patronato regio espafiol o portu-
gués, y por lo tanto sin la contrapartida de ventajas que. inclufa el sistema-
de patronato, Ademds, en esto.como en otras cosas del pasado solemos juz-
gar con criterios anacrénicos: en este caso, como si la curia romana de en-
tonces dispusiera de los mecanismos de informacién y control que hoy po-.
see. Creo que, respecto de nuestra América, Roma dificilmente hubiera he-
cho tan buenos nogmbramientos para las sedes de América como los hizo la
Corona. o o
- Me parece asimismo que ]as-ventajas superaron -con mucho 2 los incon-
venientes en el campo de las misiones. Es cierto que la intervencién civil
molestaba a veces, y afin puede haber sido un obstaculo en algunos casos;
pero no se concibe siquiera sin la ayuda de la Corona el enorme esfuerzo
misional realizado en América. Y tampoco aqui es justo sefialar sus fallos
e ignorar sus realizaciones. En todo caso, la responsabilidad principal de
los fallos en la evangelizacién habra que atribuirla a quienes Ia dirigieron, -
que fuercn los religiosos, los obispos y los clérigos. El Estado no impuso los
métodos rhisionales, ni redacté los catecismos, 'no coarté —por lo menos,
dé manera apreciable— la libertad de la Iglesia en el proceso evangeliza-
dor. Es curioso que los grandes misionéros de entonces no hayan visto en
¢l sistema los inconvenientes que le encuentran: ciertos teéricos de’ hoy. -
" Esto no quiere decir que el sistemacareciese de inconvenientes o fuese
¢l mejor. Hubo abusos por parte del Estado y —por qué no admitirlo —
también por parte de la Iglesia. Mejor dicho: abusos de los funcionarios ci-
viles y de los eclesidsticos. Y hubo también conflictos, unos justificados, na-
-eidos de divergencias razonables en la interpretacién ‘de la ley; otros hijos
generalmente del afdn de jurisdiccién y poder, en los cuales la culpa hay
que répartirla de manera equitativa. Si existieron autoridades civiles des-
péticas, también hubo obispos, clérigos y frailes, bravos con apetito desor-
denado de mandar y poca humildad. Ademis, tales conflictos no se dieron
solamente entre el poder civil y el poder eclesi4stico. Habia asimismo roces
entre los obispos y las Ordenes religiosas, desavenencias entre éstas, intro-
misiones de la Inquisicién. .. En estos casos, ]a Corona actuaba como r-
bitro, 1a mayoria de las veces con mucha equidad y sentido comiin. Al me-
105, en el campo hispano bajo la dinastia de los Austrias. Pero incluso bajo-
los tltimos Borbones, cuando al patronato se agrega el regalismo en su ba-
se mas absolutista, no puede decirse que la Iglesia haya perdido su liber-
tad, aunque se hizo més dificil su conservacién. Frente a los funcionarios
del -"*déspoﬁémo flustrado™ se mecesitaba més valor, y algunos prelados no
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lo tuvieron; pero raramente fueron atropellados los valientes y ninguno pa-
decié martirio. Fue mucho més duro el realismo disfrazado de patronato
que prevalecié bajo los regimenes liberales del siglo XIX,

En suma: el patronato regio fue un sistema de colaboracién entre la
Iglesia y el Estado. Por lo que toca a la monarquia espafiola, me parece
que el colombiano Rafae]l Gémez Hoyos dio con una férmula feliz al expre-
sar que su politica con la Santa Sede se basd en “dos principios que com-
biné y armonizé en forma perfecta, manteniéndolos en constante equilibrio:
defender obstinadamente las prerrogativas legitimas y los abusos introdu-
cidos por la jurispradencia. y mantener a toda costa la unién con el Papa-
do, evitando todo rompimiento. La monarquia evitaba mostrarse usurpa-
dora de los derechos de la Iglesia, pero a la vez hallaba el modo de inge-
rirse en todos los asuntos eclesiasticos, guardando las apariencias de sumi-
sién y respeto a la Curia Romana’, Sélo cabria afiadir que la Curia Roma-
na quizd no merecia en algunos casos més que “apariencias” de sumisién
y respeto; a veces, el Estado necesitaba también defenderse,

Contestatarios y rebeldes

. De todos modos, este sistema de relaciones no imposibilit6 la oposicién
a los abusos que se cometian en su nombre, Al patronato en si no podian
oponerse los eclesidsticos, pues se irataba de algo sancionado por la Santa
Sede. Combatieron, sin embargo, las extralimitaciones de los organismos
y funcionarios reales, y lo més significativo es que fueron escuchados en
la mayoria de los casos por la Corona y sus altos representantes en América,
Aparte de esto, muchos eclesidsticos no tuvieron inconveniente en criticar
y combatir otras aspectos de la politica indiana no relacionados con el pa-
ronato regio. Tal sucedié por la que mira a la justicia y métodos de con-
quista, buen tratamientc de los indios, esclavitud, encomiendas, servicios
personales, tributos y mal! gobierno en gemeral, La critica no fue sélo de
los abusos sino, en varios casos, de las mismas estructuras, Quienes acep-
tan el mito de la “‘servidumbre” de la Iglesia ante el Estado, quedarian
sorprendidos de la dureza de tales criticas. Criticas que generalmente fue-
ron escuchadas y sélo en casos contados causaron graves inconvenientes a
sus autores, Pero veamos ya algunos ejemplos, que resultardn més elocuen-
tes que mis palabras.

Por lo que mira a Ia parte espaiiola, los enﬁ-entamlentos comenzaron
muy pronto. El primer caso resonante —el famoso sermén de Fr. Antonio
Montesionos en Santo Domingo, 1511— sblo provocd reacciones modera-
das por parte de los funcionarios reales y tampoco hubo finalmente sancio-
nes por parte de la Corona. Afios después,-el primer obispo de México, Fr.
Juan de Zumérraga, se opuso abiertamente al despotismo de la primera

Hglesia gz Estado en Colombia, p. 9. Véase tambiéﬁ sn obra La Iglesia de
Amériea en las Leyes de Indias. _
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Audiencia, que no sélo violaba los derechos de la Iglesia sino que oprimia
duramente a los indios. No obstante haberle amenazado de muerte los oido-
res, Zumérraga no se dejd asustar, Cuando por mandato suyo, el francisea-
no Fr. Antonio Ortiz explicaba en el ptilpite la conducta del obispo, el pre-
sidente de la Audiencia lo mandé callar y bajarse, v como el predicador no
obedeciese, fue bajado por fuerza del pialpito. Aquello encendié todavia
més el conflicto y Zumérraga fue llamado a Espafia; pero el emperador
Carlos V, que le conocia bien, aprobé inmediatamente su conducta y le
mandé regresar a México, mientras Ja Audiencia era destituida y su presi-
dente encarcelado. En este conflicto jugaron papel de primera clase, por
parte de Zumérraga v los franciscanos, el exceso de tributos a los indigenas
y la injusticia de la guerra que a los mismos hacfa en Jalisco el presidente,
Nufio de Guzmén,

Este no fue més que ¢l comienzo de una serie de enfrentamientos —o
en todo caso de campafias criticas y reformistas— a propésito de los mismos
problemas y otros puntos de politica indigenista en la Nueva Espaiia. Sélo
es posible aquf la referencia a unos cuantos casos. Los franciscanos, que ha-
bian llegado en mayo de 1524, aparecen ya en Espafia por los afios de 1528
y 1528, luchando por Ia humanizacién de las conquistas y la abolicién de
la esclavitud o servidumbre de los indios. A ellos se unieron los dominicos,
llegados en 1526, y en 1533 los agustinos. Las tres Ordenes no se contenta-
ron con emprender la evangelizacidn; a sus representaciones se debieron
principalmente las sucesivas leyes que fueron suavizando el trato que los
encomendadores daban a los indios. Fue en general una actitud de colabo-
racién, aunque el tono de las representaciones es frecuentemente enérgico y
hasta duro: véase, por ejemplo, el de Fr. Jerénimo de Mendieta, uno de los
que més eficazmente trabajaron para acabar con los servicios personales?,
Pero no faltaron tampoco los enfrentamientos, Recuérdese los de Fr. Bar-
tolomé de las Casas, principalmente el que tuvo con sus diocesanos de
Chiapas a propésito de la absolucién de los encomendaderos que habian
extorsionado. a los indios. A pesar del radicalismo y violencia de Las Casas
en sus denuncias de postulados fundamentales de Ia politica indiana de la
Corona, ésta no sélo no lo acall$ sino que lo protegi6é y mantuvo como con-
sejero durante todo el tiempo de su vida. (Imaginémonos hoy a monsefior
Helder Cé.mara, infinitamente menos radical, dlsfrutando de un trato si-
milar). o
B ' Bartolomé de las Casas no fue, por supuesto, el dnico en enfren-
tarse a procedimientos o estructuras injustas; hubo otros muchas, y que ade-
més corrieron mayores riesgos, porque pocos contaron con una mitra que
les diese proteccién adicional. Entre otros tantos, permitaseme mencionar
un caso tpico. Al proclamarse en México las llamadas Leyes Nuevas, 1542-

2Adem4s de lo que escribe en su Historia eclesidstica indiane, véanse cartas
¥ pareceres suyog en Ilcazbaleeta, Nuve coleecién de docwmentos pare la historic
de México, wols, II v IV.
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1543 —que desmontaban el sistema de encomiendas— los religiosos de to-
das las Ordenes estuvieron de acuerdo con el virrey Mendoza y el arzobis-
po Zumirraga en que era necesario modificar o suspender algunas de sus
determinaciones, con el fin de evitar mayores males. En las negociaciones
que siguieron en Espafia, los dos enviados franciscanos rehusaron aprobar
algunas de las modificaciones que se proponfan, por lo que se acuséd a sus
hermanos en México de renegar de la posicién adoptada antes por ellos en
Mézico. Uno de los enviados franciscanas, Fr. Francisco de Soto, ex-provin-
cial, quien habia firmado en México —"“més por importunacién que de en-.
tera voluntad”— las representaciones colectivas en favor de la suspensién
o modificacién de las Leyes Nuevas, al ser confrontado con este hecho, “ro-
g6 que le mostrasen la escritora que se habia firmado, por estar mas adver-
tido de lo que en ella se contenia, Mostréndosela y él viendo su firma, rom-
pibla, y echdndosela en la boca, tragdsela, diciendo que habia sido enga-
fiado””. Mendieta, que cuenta el episodio en su Historia eclesidstice indiand,
kb, V, cap. 19, refiere también que los franciscanos de México se habian
mostrado efectivamente reacios en unirse a las representaciones contra las
Leyes Nuevas, “por cuya causa formaron quejas contra ellos hasta Hamar-
los enemigos del bien comin y hombres que en todo querian ser particu-
lares”. De esta manera habrian conseguide la firma de Fr. Francisco de
Soto, que él consiguié nulificar en la forma referida.

“Fue esto ocasién de otra persecucién mayor para nuestros religiosos
—escribe Mendieta— porque er México les quitaron las limosnas 'y los
afrentaban cuando los veian, y pidiendo limosna de pan, decian algunas
mujeres: Pues cémo, no comen papel, para gué piden pan?”. Como se ve,
ya entonces eran conocidas estas formas de presién. :

Otra acusacién que tiene asimismo antecedentes muy anl:lguos es la
de que los predicadores se “meifan en politica”, saliéndose de su esfera
espiritnal. El cronista peruano Fernando Montesinos refiere® que ‘“predica-
ban algunos religiosos inadvertidamente cosas tocantes al gobierno y nada
ttles al bien de las almas®: uno de ellos, Fr. Francisco Ramén, fue Ila-
mado por esto ante la Audiencia, aunque el cronista no nos dice cuél fue
el resultado. Esto sucedia en 1562; més de un siglo después, el diarista
mexicano Antonio de Robles escribe que el famoso predicador franciscano
Fra. Antonio de Ezcaray, predicando en la catedral de México el 7 de abril
de 1692, ante el Virrey, Audiencia y tribunales, “clamé con tanta impru-
dencia sobre la falta de bastimentos, que fue mucha parte para irritar al
pueblo, de suerte que si antes se hablaba de esta materia con recato, desde
este dia se empezd a hablar con publicidad, atribuvendo las diligencias
que hacia el Virrey, solicitando bastimentos para la ciudad, a interés y uti-
lidad suya, y aplaudieron mucho a dicho predicador’*t. No sé que se hayan
tomado represalias contra ¢l

SAqnales del Perw, t. I, p. 276. Ed. de Vietor M. Martua 4é]l[admd 1908).
4Diarie de sucesos (1665-1708) t, I, p, 281 (México, 19
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No todos salieron tan bien librados. Fr. Alonso Maldonado, cuyo fer-
vor jmpresioné a Santa Teresa, vino a pagar sus memoriales censorios con
una larga prisién, aunque en esto, si bien Felipe IT puso su parte, la prin-
cipal responsabilidad parece que debe cargarse a-la cuenta de los superio-
res de su Orden, Cierto que sns denuncias resultan un tanto inconsistentes
y extravagantes®, Quizé por su imtransigencia e inconsistencia fracasd asi-
mismo el célebrado don Juan del Valle, obispo de Popayin (Colombia).
Liamado como Zumérraga ante el Consejo de Indias —quiz4 los dos dmicos
casos de esta clase que se dieron en la historia hispanoamericana— se de-
fendié mal (1560} con generalidades de acusaciones muy concretas de ca-
ricter temporal, y hay otros detalles extrafios en su vida, _ :

No pretendo decir que todos los “‘contestatarios” del pasado hayan
tenido razén: sélo que los habia. Lo primero es siempre dificil de averiguar;
y no importa demasiado a mi propésito. En Colombia tenemos el caso sin-
gular de Fr. Jerénimo de San Miguel, primer custodio de los franciscanos.
De él han llegado hasta nosotros dos cartas de 1551 en que expone los pa-
decimientos de los indigenas, por el maltrato que les hacian los oidores de
la primera Audiencia, de infausta memoria como la de México. Las medi-
das reparadoras que consiguié de la Corona —especialmente en favor de
los remeros del Rio Magdalena— irritaron a los eidores, quienes tuvieron la
osadia de mandarlo preso a Espafia, en cuya navegacién murié ahogado, se-
gln parece. Tal atropello fue enérgicamente desaprobado por la Corona,
aunque los culpables, depuestos de su oficio, no pudieron ser castigados,
por haber perecido asimisino durante la travesia hacia Espafia. Lo més ex-
trafio, sin embargo, es que el sucesor de! padre San Miguel parece justifi-
car el castigo de éste, a pesar-de que él denuncid con el mismo o mayor ri-
gor los abusos de las autoridades civiles®,

Parecidas denuncias se hicieron en otras partes de América (Pert, Chi-
le, Rio de Ia Plata, Brasil} pero este trabajo va haciéndose excesivamente
largo y quisiera decir algo del periodo independiente. La situacién de la
Iglesia empeoré no sélo en sn conjunto sino en el aspecto particular de sus
relaciones con el Estado, porque los nuevos gobiernos republicanos implan-
taron una especie de “patronato sin proteccién”, que en realidad no era
otra cosa que el regalismo de los tiltimos Borbones con todos sus inconve-
nientes aumentados y ninguna de sus ventajas. Los enfrentamientos no tar-
daron en producirse, y es interesante compararlos con los del perfodo ante-
rior. Un caso tipico puede ser el de Venezuela. A pesar de lo tardio de su
organizacién, la Iglesia se habia preocupado alli por los problemas de la
poblacién indigena. Los primeros religiosos llegados al pais —los francis-

v 8Pedro Borges, “Un reformador de Indias y de la Orden Franeiscana bajo
Felipe II: Alonso Maldonado de Buendia, O. F. M.”, en Arechivo Ibero-Amer-
cano {(Madrid) 1960-1961.

5Pyede verse lo que escribi en “Los 'ori}%enes franciseanos en Colombia
(1549-1565) trabajo publicado en Arokivum PFranciscanum Historicum, t. 53,
1960, p. 128-204. .
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canos— enviaron ya en 1587 al Rey una enérgica representacion contra los
abusos que se cometian con los naturales, y consta que varias de sus que-
jas fueron atendidas™. A principios del siglo siguiente, el obispo Fr. Anto-
nio de Alcega tuvo intervencién preponderante en varias medidas promul-
gadas a favor de los indios. Su labor fue proseguida por el obispo Fr. Gon-
zalo de Angulo, quien se enfrent6 a los encomendaderos en una larga hicha
por la supresién de los servicios personales y porque los trabajadores indi-
genas recibiesen su justo salario. La supresién de los servicios personales
—o sea de la servidumbre indigena— continué siendoe el caballo de batalla.
"El obispo Fr. Antonio de Acuiia, a pesar de los propésitos abolicionistas con
que habia Hlegado, tuvo que contentarse con una solucién de compromiso
{1685) pero, cuando en 1687 ordend la Corona la supresién completa y de-
finitiva de tales servicios, el obispo don Diego de Bafios y Sotomayor frus-
iré enérgicamente, con el apoyo de las Ordenes religiosas y el clero, los
intentos del Gobernador y los encomendaderos para aplazar, una vez miés,
la ejecucidn de la real orden abolicionista8,

En Venezuela se habia producido, ademéas, otra interesante interven-
cién eclesidstica. Sucedia que, por estar autorizadas las campafias o “en-
tradas” contra los indios caribes, que asolaban ciertas regiones del pafs,
habia quienes se valian de este pretexto para esclavizar a indios pacificos
que nada tenfan de caribes ni de agresores. Tal hizo un capitdn hacia 1631.
Denunciado, el gobernador Niifiez Melidn sometié el caso al parecer de los
dominicos y franciscanos de Carvacas. Estos, en dictdmenes separados, opi-
naron acordemente que los indios en cuestion habian sido cautivos injusta-
thente y que por Jo tanto no sélo debian ser devueltos a sus lugares de ori-
gen sino resarcidos de los dafios que se les habian causado®.

Las cosas cambiaron bastante durante el periodo republicano, pero la
Iglesia no se dejé avasallar sin lucha, No me refiero a las represalias de los
gobiernos conira eclesiasticos que ocupaban el bando contrario en las gue-
rras libertadoras; o que fueron calificados como tales: Esto era natural y
‘en general se hizo con bastantes consideraciones para los clérigos y religio-
sos. Lo digno de seialar es que durante el resto del siglo XIX dos arzobis-
pos de Caracas murieron en €l destierro, y.varios obispos fueron asimismo
desterrados. El arzobispo don Ramén Ignacio Méndez habia sido capellin
de Bolvar, representante en el Congreso constituyente de Cticuta (1821)
senador de la Gran Colombia y hombre altamente benemérito de la causa
patriota, Pero cuando legd el momento de defender la libertad de la Igle-
sia y la disciplina eclesidstica, no dudé en marchar varias veces al des-
tierro. Lo mismo hubo de suceder en 1870 al arzobispo. don Silvestre Gue-

"Publiqués esta representacién en mi obra Le Provincia fmnmscam de
Santa Cruz de Coraeas, t. I, p. 489- 504 (Caracas, 1974)..
80bra citada, t. II, p. 422.36, .
Véase mi trabajo “Politica indigenista de la Iglesia en Venezuela”™, en
%%?fm gzlﬁsssgundo Congreso Venezolano de Historis Helesidsticn (Caracas,
p. 64~
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vara y Lira, por haber desafiado la tirania, vanidad y jacobismo del! presi-
dente Guzmén Blanco, El caso de este prelado es patético y tiene mucho
parecido con algunos de nuestros dias en paises comunistas. Pero lo que
conviene recordar es el motivo inmediato de su destierro: la negativa a
cantar un Tedéum en la catedral, después de una victoria en una de tantas
contiendas civiles, mientras no fuese otorgado wn generoso perdon a los
vencidos. . : :

No fueron estos los. tinicos obispos americanos del siglo XIX que su-
frieron destierro por oponerse a las arbitrariedades de los gobiernos. Ep
Santo Domingo cortieron casi la misma suerte los arzobispos don Pedro
Valera y don Toméas Portes: el primero se enfrenté a los invasores haitia-
nos y tuvo que expatriarse; el segundo hubo de hacer lo mismo, primero
con los hajtianos y después con el régimen republicano independiente que
presidia el general Santana. Fue obligado a dejar el gobiemo de la archidio-
cesis, pero, viejo y decrépito, no se rindié nunca a la tirania.

Colombia nos ofrece ejemplos parecidos, especialmente bajo la dicta-
dura del general Tomds Mosquera, con prelados como los arzobispos He-
rrén, Arbeldez y el propio monsefior Manuel José Mosquera, hermano del
dictador, quien lo desterré en 1852, Pero los enfrentamientos —ni en Co-
lombia ni en oiras partes— fueron protagonizados sélo por obispos y pre-
fados. En Bogotd tuvo lugar un episodic bien represeptativo, que refiere
Groot (Historia, t. IV, p. 163-64 de la ed. 22) y merece recordarse, Predica-
ba un dia en la catedral el doctor Nicolds Quintana, tachado de realista. El
vicepresidente Santander, que solfa asomarse a las iglesias para espiar a los
predicadores, escuchaba de pie junto a la puerta de entrada. Al oir algo
gue no le gustd, aunque no era de caricter politico, Santander dijo en voz
alta: “Cese el sermén”, palabras que fue repitiendo mientras avanzaba ha-
cia el pilpito. El doctor Quintana bajé del palpito y se fue para la sacris-
tia. Entre los asistentes a Ja ceremonia se encontraba el presbitero don José
Marfa Montalvo, que tenfa prestigio de *patriota”. Cuando terminada la
funcién y Santander, en la sacristia, ordend al Provisor que pusicre en re-
clusién al predicador Montalvo se encaré con Santander diciéndole “‘que
cémo era eso de mandar castigar a un predicador que no habia cometido
delito, cuando é era el que lo habia cometido al irrespetar
a la Majestad de Dios —estaba expuesto el Santisimo— y escandalizar al
pueblo”. “Y atienda usted —afiadié— que a mi no se me puede Ilamar
godo, porque soy més patriota que usted, ni tengo miedo de que me mande
al banquillo”. Preguntéle entonces Santander en que caricter le hablaba de
tal forma y Montalvo contest6é: “Con el de clérige, porque no soy mads, y
si fuera provisor, en lugar de obedecer sus ¢érdenes, le dirfa que usted era
el que habia cometido delitc conira la religién, y no el predicador”. Co-
mo se habfa agolpado gente a la puerta de la sacristia, Santander se re-
tird, diciendo que trataria aquel asunto al dia siguiente. Mientras tanto se
le hizo reflexionar sobre las consecuencias que podria tener el incidente y
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se llegd a un comprommo para que Santander diese una exphcacmn publi-
ca, sin “perder cara”.

Tales compromisos —no siempre mtachables—~ tampoco eran Taros.
Colombia nos ofrece otro caso ilustrativo a este respecto. Se relaciona con
un penoso episodio en la vida de! presidente Rafael Nifiez (1850-1886)
quien habia roto su matrimonio religioso para casarse civilmente en segun-
das nupeias. Niifiez no exigfa €l reconocimiento de su matrimonio civil por
la Iglesia, pero insistia en que ésta le diese alguna muestra de aceptacién
social 2 su segunda esposa, primera dama de la nacién. El Delegado apos-
télico se negd rotundamente a ello, pero en Roma le enmendaron un poco la
plana al conceder una alta condecoracién a Nufiez. Siguiendo la misma -
nea, el arzobispo de Bogota, Telésforo Padl, dio la muestra de “aceptacién
social”, cuando en una gran fiesta de Palacio, condujo del brazo hasta el
comedor a la esposa del Presidente y la senté a su Jado durante la comida. . .

Este variado mosaico de episodios podriamos ir ensanchindolo indefi-
nidamente, y sus materiales pueden recogerse a todo lo largo de Latino-
américa, desde México hasta el Rio de la Plata, desde el Caribe hasta Chi-
le, ¥ los hay de todos los tiempos, desde el establecimiento de la Iglesia has-
ta el presente. Los que ha visto el lector fueron seleccionados un poco al
azar y, por desgracia, resultaron bastante unilaterales desde el punto de vis-
ta geogrifico y cultural. La América de ascendencia lusitana ha quedado un
poco al margen, por la sencilla razén de que la conozeo poco. Es probable
que el padroado portugués haya significado para la Iglesia una proteccién
més pesada y menos generosa que la del patronado regio espafiol. Por de
pronto, Espafia no tuvo un Pombal, Pero se trata, en el fondo, de un proble-
ma de grado. Creo que bajo ambos sistemas los eclesidsticos tuvieron la
posibilidad de sér libres e independientes, siempre que quisieron correr los
riesgos que de ordinario encierra el ejercicio de la libertad. En el Brasil
hubo también quienes corrieron estos riesgos, tanto durante la época colo-
nial como durante la época independiente: todavia en 1874 fueron encar-
celados los obispos Olinda y Bélém do Pari por oponerse al regalismo im-
perial y a las intromisiones de 1a masoneria en asuntos de la Iglesia.

Lo que he intentado en las paginas anteriores es abrir algunas ventanas
a la curiosidad del lector, que espero susciten interrogantes y el consiguien-
te deseo de informarse mejor, a fin de que no perduren —o, peor aiin, no
se ahonden— conceptos equivocados sobre las relaciones Iglesia-Estado en
el pasado de Latinoamérica. Y que las supuestas relaciones no sean invo-
cadas como antecedentés de conductas actnales.

México, diciembre de 1976.




La Irrealidad de la Magia o Brujeria

Boaventura Kloppenburg, O. F. M.,
Profesor de Teclogiz eh el Instituto Pastoral del CELAM

Dos motivos, principalmente, justifican este articulo: 1) la-magia, so-
bre todo en la forma de hechicer{a, brujeria 0 maleficio, llamada también
“magia negra”, sigue siendo practicada y temida en todos nuestros paises
latinoamericanos (el afio pasado se promovié en Bogoti el Primer Con-
greso Mundial de Brujerfa) y entra frecuentemente en ¢l campo de nues-
tra actividad pastoral como un problema que pide solucidn; 2) en la solu-
cién tedrica de este problema, los tedlogos y moralistas continmian, segim
mi modo de ver, excesivamente dependientes de teorfas ¢ interpretaciones
antiguas, principalmente de Ia trstisima época de la brujeria europea de
los siglos XIV - XVII.

En efecto, si tomamos los manuales clésicos de la Teologia Dogméh-
ca y Moral de este siglo, no serd dificil constatar que sus autores no sélo
defienden Ia posibilidad, sino la verdadera realidad o el hecho mismo de
la magia entendida en estos términos: “Facultad de producir con certeza
y frecuencia efectos maravillosos, con el auxilio del demonio y a través de
ciertas sefiales’’’. Este concepto, con todas las terribles consecuencias en
los Jamentables procesos contra las brujas, sigue més o menos corriente y
aceptado en los ambientes teol6gicos, catélicos, ortodoxos y también pro-
testantes, de hoy,

La finalidad de estas paginas es mostrar el error latente-en Ios propios
fundamentos de la literatura teolégica brujéfila. Tuve la paciencia de estu-
diar algunas obras clésicas de esta triste literatura, que era —y es®— abun-
dantisima. Tomé para mi orientacién a uno de los representantes més famo-
sos: Martinus Del Rio, 8. J.: “Disquisitiones Magicarum bri sex, quibus
continetur accurata curiosarum artinm et vanarum superstitionum cc_m.fu-
tatio, utilis theologis, iurisconsuitis, medicis;, philologis” (traduccién: In-
vestigaciones sobre la Magia;: seis libros en los cuales se encuenira una
exacta refutacién de las artes curiosas y de las vanas supersticiones, ttil
para los tedlogos, los juristas, los médicos.y los fildlogos). Este libro fue
publicado por primera vez en 1599. Pero la edicién que tengo para mi es-
tudio es de 1640, hecha en Venecia, Otra obra estudiada es la De Mugia,
escrita por Francisco Torreblanca y publicada en Lyon en 1678, Pude con-

“Facultas, positis quibusdam signis, miros effectus, daemonis ope, ce
at eonstantgrofroducendl” Asf estd en la Synopsis Theologiae Dogmauaticae (1943),
wol. II, p. de Tanquerey.
~ 2Eg suficiente enirar en cualquier hbrerla. y ver la seccién “Qecultismo™.
Generalmente son obras sin valor Hterario m cientiﬁco, ain cwuando wsan o
abusan de la palabra “Parapsicologia”.
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sultar también otros voltimenes, todos ellos gruesos, de mil paginas, y que
serdn oportunamente citados. Desde luego es claro que el presente articulo
no serd exhalustivo, Hay en este campo cuestiones que merecen mas aten-
cién. Iré directamente a Io que me parece es lo mas central y fundamental:
el pacto con el diablo. Pues Del Rio ensefia, y los otros autores repiten més
o menos lo mismo: “Todas las practicas mégicas tienen como base el pacto
que los magos hacen con el diablo’. Y existe lo que ellos laman pacto ex-
plicito y el pacto implicito.

1. El Pacto Explicito con el Demonio

Dicen que la base escrituristica para la teoria del pacto explicito esta
- en Ysaias 28, 15: “Hemos celebrado alianza con Mot y con el sheol hemos
hecho contrato”, San Agustin y Santo Tomés hablan de este pacto, pero
con moderacién y sin sacar de él mayores consecuencias.. Pero el -asunto
tuvo gran desarrollo y mayores implicaciones por parte de los teblogos, ca-
nonistas y juristas de los siglos XIV - XVIIL Segin ellos, el pacto explicito
o manifiesto, puede ser simple o solemne. Serd simple, explica Torreblan-
cat, cuando el mago lo hace en conversacién particular con el demonio;
serd solemne, “cuando el novicio es llevado por el maestrillo, de noche, por
los aires, 2 una reunién con Satanis, que llega en forma, de chivo, o de
cualguier otro animal, y se sienta en un trono real maravillosamente ador-
nado, como acostumbran los principes, y alli, de pies, con maleficios y pre-
sagios, ptiblicamente se le consagra”. Exactamente como en una profesién
solemne (la comparacién es hecha por el mismo Torreblanca). Y describe
entonces pormexorizadamente todo el macabro ceremonial. También Del
Rio, que es mas sistemético, conoce el mismo ritual, y epumera los elemen-
tos comunes a todos los pactos®, y que serfan: o

- .1. Renegar de Ia fe ¥ del Cristianismo, subsiracrse de la obediencia de Dios, re-

pudiar Iz proteccién de Maria Santisima, renunciar al bantismo; : .

2. recibir un nuevo bautismo; )

3. aceptar otro nombre, negando el primero; :

4. renmegar de los padrinos y Iss madrinas y recibir nuevos, indicados por ol
demonio; i o

5. dar al demonio un fragmento del vestido propio;

6. hacer al demonio un juramento de fidelidad;

7. solicitar al diablo gue borre €l nombre del “libro de la vida” para inscri-
Birlo en el “libro de ia muerte”; '

8. ofrecer al diablo un sacrificio; .

9. presentar cuenfas a1 demonio cads afio;

10. imprimir en alguns parfe del cuerpo €l seflo ¢ la marca del demonio {este

IMartinug Del Rio, Disquisitienes Magicarum, Iih. H, q. IV, p. 71: “Omnes
operationes magicae velut basi innituntur pacto per magos cum daemone inito”.
4+Franeiscns ‘Torreblanca Cordubensis, De Magie, lib. II, eap. VII, pp.
174-179. - ) '
5Del Rio, lib. II, q. IV, pp. 73-T6.
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lugar se hari insensible y era de muchsa impt)rl:anc]a en Ia identificacién de Tos
brujos en los procesos judicinles);

11. prometer de modo especial no adorar mas la santa. hoatm, injuriar per-
pehuamenl:e a la Virgen, a los Sanios y a las Reliquies, no sdlo con palabras, sino
conculcando, escupiendo y quebrsmdo, Jamas confesar los pecados, silenciando siem-
pre el pacto hecho.

¥ el diablo, de su parte, promete estar siempre a las érdenes, durante toda Ia
vida terrestre, listo & hacer lo que se pides. .

Aqm est4, esencialmente, el pacto explicito. Serios y buenos teblogos
no 5610 lo describiieron ¢on todas sus particularidades, sino que también de-
fendieron su realidad histérica, contra unos pocos que, como Federico von
Spee o Juan Ponzinibio, se atrevieron a negar ¢ a ponerlo en duda. Cuando
Juan Ponzinibio protesté contra las injusticias practicadas en Placencia y
escribid un tratado para demostrar que los viajes nocturnos de las brujas
no pasaban de ilusiones, fantasfas o suefios?, fue inmediatamente acusado
por Bartolomé de Spma comp sospechoso de hierejia®. Del Rio expresa hien
la mentalidad de la época cuando defiende la autenticidad de los vuelos
nochumos en cabritos o escobas, con estas palabras: “Los que afirman que
todo eso no pasa de suefios ¥ engafios, pecan contra la reverencia a la Ma-
dre Iglesia”® Encontramos Ja defensa de los pactos explicitos y de las es-
cobas de las brujas en las obras de Castro, Ciruelo, Simaneas, Trullench,
Tostado, Vasquez, Granado, Valencia, Pereira, Villalobos, Torreblanca,
Leandro, Del Rio, Sanchez, Azor, Fagindegz, los Salmanticenses, Suarez,
Gnllandl, Albertini, Silvestre, De Spina, Juan Pico, Spranger, Nider, Mii-
ller, Gregory, Bisnfeld, Lesio, Lanfanc, Gémez, Bodin, Boguet, Lancre y
otros, para citar solamente autores catélicos®®, El gran Suirez, por ejemplo,
al hablar de las brujas que se transportan “a lugares muy distantes en tiem-
po brevisimo”, declara que algunos autores, principa]mente entre los ca-
nonistas, persisten en no creer; pero, dice Suérez, “esta es la sentencia més
comuin entre los tedlogos y los juristas” (uno de ellos, Tostado, habia escri-
to: “No puede negarse sin descaro”) y por eso también ], Suérez, se de-
cide por la respuesta afirmativa, Sudrez cita una experiencia muy intere-
_ sente, referida por algunos autores: Flabian solicitado que las brujas comen-
zasen sus misteriosos viajes nocturnos delante de testigos. Ellas comenza-

éSon estos, también, més o menos, “los deberes de lz bruja” indicados en
O Livro Completo das Bruxzas (Sao Paulo, sin fecha), pp. 31-32, sfiadiéndose
todavia que la bruja solo puede lavarse y peinarse de 4 en 4 diag, solo puede
bafiarse cada 42° dia y cambiar de ropa cads 57¢ dia; no puede eortar o pulir
las ufias de las manos o de los pies. Del Rio ¥y sug compafieros no conocian estas
reglas de higiene de la brujeria.

- TPonzinibius, De Lomiis ef excellentia Furds uirivsque (en 1525).

8B. de Spina, In Ponzinibium de La,mzw Apologia (en 1531). .

. 7Del Rio, lib. II, g. XVI; pero Navarro, Manuals Confess. cap. XI, n. 38
sustentaba no menos vahentemente' “Peceat mortahter qui credit striges cor-
poraliter per aera vehi ad diversa loce”.-

. 1%Pues no debemos olvidar que también los protestantes fueron vietimas de
la misma credulidad. Lutero y Calvino fueron terribles perseg-mdores de brujas.
Asimismo 1a Inglaterra angliéana. -
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ron entonces'a untarse —pues un ungilento era condicién esencial para
el vuelo— e inmediatamente cayeron en un suefio profundo (trance). Cuan-
do volvieron en si narraron cémo habia sido el viaje y qué habian hecho.
Pero en realidad se habian quedado durante todo el tiempo dormidas (en
trance), delante de los testigos. Sin embargo Susrez prefiere decir que esto
ocurrié asi “como por excepcidn” y que, por regla general, las brujas vue-
lan de hecho...** Pues, argumenta Torreblanca; se irata de una verdad
enseiiada por los Papas (y cita tres Bulas), “y asf piensan todos los tribuna-
les eclesiasticos de Espafia, Italia, Alemania, Francia, y asi y siempre los
obervan en la practica los inquisidores Apostélicos... Luego, o se equivo-
ca la Iglesia, o estos pitonisos. Sin embargo, el que diga que la Iglesia se
eqmvoca en cosas de fe, sea anaterna’2,
El démico argumento era siempre este: “Estos monstruos, tanto en los
tormentos, como esponténeamente, han reconocido con juramento”. Nunca
jamés nadie vio una bruja volar. Jamés pingtn marido o pariente de las
brujas noté las misteriosas ausencias nocturnas. Nunca descubrieron los
restos de los diabllicos banquetes. Ni jamés ningién curioso cazador o via-
jero las sorprendid en las sacrilegas bacanales. La justicia, con tantos pro-
cesos como instaurd, no mandé seguir las pistas de los conventiculos, ni exa-
minar el lugar del sab4, ni jamés agarré a nadie en flagrante. Y por qué,
cuando presas, no- se valian las brujas del artficio para huir? Sin. embargo
los autores sabfan de las Dbrujas tantas otras particularidades y bagatelas:
‘Bodin notaba que ellas s6lo pueden derramar ldgrimas por el ojo derecho;
Spranger descubrié que las brujas, cuando comulgan, reciben la hostia de-
bajo de la lengua- (ésta es la razén alegada por él para que no puedan con-
vertirse); Grillandi observa que ellas dan sefiales ciertas de impenitencia’
cuando lloran y sollozan, durante las torturas, pero no detraman lagrimas. .
Tnmensos capitulos escribieron ellos para determinar con precisién que
es_exactamente lo que los magos y las brujas puedén o no conseguir hacer.
El-principio orientador- era este: “Todo lo que el demonio puede, taimbién
1o pueden los magos en virtud del pacto; pero ellos ne pueden lo que el de-
monio es incapaz- de hacer”’®, Por eso era suficiente ver qué es lo que el
demonio era incapaz.o capaz de hacer. Concluyeron que el demonio (y por
consiguiente el mago) no puede subvertir el orden del universo, no puede
crear algo deJa-nada, no puede hacer que dos cuerpos estén al mismo tiem-
po en el mismo lugar, no puede produeir vacios, no puede mover un cuer-

582 “Suarw, De Supsrshh.one (ed. Vivés, vol, XIII), cap. XVI, nn. 28 ss., pp.
s8.

2Torreblance, De Magia, lib. II, cap. XXXVI, p, 281. Pero lag tres Bulas
papales citadas por Torreblanca no hablan del vuelp nocturne de las brujas.
Kste argumento “ex magisterio ordinario”, usado. y abusado entomces por los
brujéfilos, prueba que también en esta especie de argumentacién es necesario
proceder con cautela: no todo lo que aparece en tales documentos es “res ad
fidem pertinens”,

*Quidquid daemon potest, id per sum ex pacto magi pozsunt, neque 1psi-
bossunt quod nequeat daemon”. Cf, Torreblanca, lib, II, eap. XI, p. 188.
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po distante; no puede producir formas substanciales, no puede “ex quoli-
bet facere quodlibet”, ni producir animales perfectos’ sin simiente, no piede.
invertir el orden entre las formas, no puede hacer milagros, no puede curar
ciegos de nacimiento, ni resucitar muertos, no puede cambiar un elemento-
o, no puede extorsionar un’ consentimiento, no puede transfarmar un.
hombre en animal, ni agua én vino, ni los cabellos blancos en negros, no
puede sanar lo que ha muerto, ni puede restablecer la virginidad, no puede
hacer que las imégenes o los cadaveres hablen. Pero puede empujar inmen-
sas méquinas sin fatigarse, puede excitar o calmar tempestades, puede causar
tinieblas, corromper el airve, el agua y la tierra, puede causar terremotos, pue-
de matar a todo el mundo {“si Dios se lo permite”), puede matar animales,
puede destrozar plantaciones, destruir cindades, quemar cosechas, puede
sacar los prisioneros de las cérceles, puede perjudicar la fama de otros,
revelar los pecados ocultos, difundir rumores, puede conseguir victorias
en la 'guerra, dar riquezas y tesoros, puede producir gigantes y enanos, pue-
de producir animales (sapos!) ert el cuerpo humano, causar enfermedades,
excitar el fuego material o impedir que el fuego queme, puede ayudar o
perjudicar 1a memoria, hablar en lenguas extrafias, mejorar el intelecto, en-
sefiar sentencias y medicina, puede perturbar las facultades concupiscentes -
& irascibles, eladir los 'sentidos, engafiar €l tacto, el gusto, el olfato, pertur-
bar la fantasfa, puede formar objetos de los elementos “a semejanza de los
pintores”, puede hater que uno se sienta un lobo u otro animal, puede
cambiar el sexo de la gente, puede cambiar los viejos en jévenes, puede
hacer a uno calvo, retardar o apresurar la muerte, caunsar éxtasis, hacer que-
uno se quede mucho tiempo en ayuno, pﬁede hacernos ciegos, miudos ¥ sor-
dos, puede conservar intacto un cadéver... Del Rio llena unas 200 pagi-:
nas de su obra para probar todo esto. Y los otws autores 1o son menos fe-
cundos en esta especie de especulaciones, )

Con idéntica logica hablan del maleficio, “una especie de magia por
Ia cual alguien, en virtud del pacto hecho con el demonio, es capaz de cau-
sar dafio a otra persona”. Ni siquiera les parece necesario probar la exis-
tencia 0 la realidad del maleficio o' de la hechiceria. Del Rio, al comenzar
su tercer libro, “qui est de maleficio”’, declara enfaticamente: *“No discuto
si hay, lo supongo. Los que niegan los maleficios son condenados por la
Sagrada Egeritura, por las sanciones de la Ley, por la historia, por los poe-
tas, por €l consentimiento commin y por la memoria de todos los siglos™. Y
Torreblanca hasta declara que es una verdad “que debe ser tenida como
de fe definida” y cita Padres, Concilios y Decretos pontificiost®, Conocen
principalmente el maleficio del insomnio, el del amor (€] terrible “‘phil-
trum amoris”), el hostil {(que es para matar), el incendiario, el “‘malefi-
cium ligaminis et impotentiae coeundi”, ete.

‘48ufrez, De Superst cap. XIV, despues de afirmar que hay magia propia-
mente dicha, basada en el pacto con el disblo, aclara: “Hace assertio est tam
certa, ut sine errore in fide negari non possit™,
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Inocencio VIIE en la més triste de Ias Bulas pontificias, la Summis
desiderantes, de 5 de diciembre de 1484%%, informado por los inquisidores
Spranger e Institor (Enrique Kramers), resume los maleficios de los cuales
ha oido hablat: ‘“Muchas personas de uno y ofro sexo, olvidéndose de su
propia salvacién y apartindose de Ia fe catélica, han abusado con demonios
incubos y stcubos; y por sus encantaciones, hechizos y conjuraciones y otras
nefandas ‘supersticiones y excesos de sortilegios, crimines y delitos, se han
encargado de hacer perecer, sofocar y extinguir: los partos de las mujeres,
las crfas de los animales, los productos de 1a terra, las uvas de las vifias vy
los frutos de los 4rboles, asi como también hombres, mujeres, ganados, ani-
males domésticos y otros animales de distinto género; también vifias, fru-
tales, prados, pastos, trigales y otras legumbres de la Herra; y a los mismos
hombres 'y mujeres, a los animales de carga, al ganado, 2 los animales do-
mésticos y a los demés animales, han afectado y hecho sufrir crueles dolores
y tormentos, tanto internos como externos; y han impedido que los hom-
bres puedan engendrar y las mujeres concebir, que los hombres con las mu-
jeres, y las mujeres con los hombres, puedan realizar actos conyugales; ade-
més, han negado con boca sacrilega la misma fe que recibieron en la re-
cepeidn del sagrado bautismo; y otros no han tenido ningén temor en co-
meter y perpetrar muchos excesos y crimines abominables, instigados por el
enemigo del género humano, con peligro para sus almas, ofensa a la divina
Majestad, pernicioso ejemplo y escindalo para muchos™.

Estas mismas creencias siguen hoy en dia entre nosotros, transmitidas al
pueblo por libros como El Gren Libre de San Cipriano, Los Admirables Se-
cretos de Alberto el Grande, la Clavicule del Rey Salomén, etc. En esta
tenebrosa subliteratura encontramos férmulas: - -

~— para que pueda saber una mujer el marido que tendr;

— para que un hombre vea la esposa que tendrs;

— para aplacar la edlera; : :

— para atraer a una persona que se desvia;

— para obtener favores de una mujer;

— para librarse del servicio militar;

— ‘para hacerse amar por las mujeres;

— para hacer danzar a una mujer desnuda; :

— para que una mujer sea amada por un hombre 2 quien ella quiere;

- — para producir hechizos sobre los perros;
. — para hacer y deshacer un mal hechizo;

—— para hacerse amar contra la voluntad de las personas;

— para causar el mal de ojo; - :

— para vengarse de una persona y causarle mal;

IsBullarium, Dipl. et Priv. Sanctorum Rom. Pontificum taurinensis editio,
vol. V, p. 297. Débese, sin embargo, notar que en foda esta Bula el Papa no
hably 1i del pacts con el demonio, ni- de los vuelés nocturnos-de las brujas.
Gregorio XV,. con tode, en la: Bula Omnipotentis-Dei;” de 20-3-1623, es thuy expli-
cito en la afirmacién del pacto (eof Bullasium, vol: XII, b, 795). - - -~ .- -
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— para conseguir la incombustibilidad;
— para dominar. g las fieras; .
— para inflamar Ios objetos dentro del agua
-— para impedir gue €l fuego arda;
— para comunicarse enseguida con un ausente en terras Ie]anas,
— para producir la impotencia del hombre; ' :
— para averignar la doncellez; -
— para hacer pactos con los espiritus infernales sin sufrir danos
~ — para bacer un pacto con Lucifer y pedirle cuanto se desee;
- — para perjudicar a un enemigo;
— para sacar premios siempre que se juegue la loteria;
— para andar diez leguas por hora, ..

2. El .-Pac.to 'Imp]ici.to

. No menos fatal para las brujas foa la teoria del p"I.CtO Imphcfco con el
demonio. Los burjéfilos encontraron en la Suma Teolégicz; de Santo Tomés
la base y la autoridad teoldgica para sus especulaciones. Cuando Santo To-
més. Propuso su tearfa del pacto implicito, no podia prever las desastrosas
consecuencias que més tarde los teologos sacarfan de sus suposicionesS,
El Doctor Communis; en efecto, vefa en la supersticién y hasta en la “va-
na observantia” un implicito pacto con el demonio. Véase, por ejemplo, la
cuestion 95 de Ia II/II: en ¢l art. 1, define la adivinacién como un conoci-
miento de los futuros contingentes o libres que no. estin necesariamente. en
la causa; en el art,-2, establece. entonces un. principio basico que después
servird de premisa para muchas. deducmoaes “Toda adivinacién proviene
de una actuacién de los demomos” en el: art. 3, distingue el concurso del
demonio expresamente 1mplorado de la ingerencia oculta (pero real) del
diablo. En la cuestién 96 aplica un proceso paralelo a Ia * ‘vana observantia”
y entonces ensefia: 'Si el resultado que se pretende obtener sobrepasa los
limites de la capacidad natural, entonces ya no son empleados como causas
de esos efectos, sino como simples signos; y todo ello ya se incluye en los
pactos-de simbolismos con los derhonios™ (art. 2).

- Y este es el pacto implicito. Los manualistas de hoy dman “El demo—
no es implicitamente invocado por aquel que, para conocer o hacer- algo,
usa medios que son inadecuados e ineptos”. Basados en estos principios,
nadie sabe cuintos hechiceros y brujos o brujas mandaron entregar los
inquisodores al brazo secular y a la hoguera. Y fundamentados en este mis-

163anto Tomés fue no pocas veces acusado de haber 3160 uno de los- ms.yores
responsables tedricos de la matanza de las brujas. G. M. Manser, O. P., tentd
defender & su maestro en Divus Thomas (1922, pp. 17-49, 81-110). Pero no se
-puede negar que las obras de Santo Toméis favorecieron a los brujéfilos. Hasta
para -los demonios incubos ¥ siicubos era pogible recurrir a la autoridad del
Doctor Communis. Cf. 71 Sent. d. 8, g. 1, a. 4; De Potentia g. 6, a. 8, ad 5: “per
hoe quod unus et idem daemon sit ad virum suceuhus et semen ab éo receptum
in mulierem transfundit, ad quam fit incubuas”...
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mo principio, los moralistas de hoy condenan como obra diabélica. —y por
tanto como pecado objetivamente gravisimo— la magia y una buena can-
tidad de supersticiones. Cualquier uso mégico entre las gentes no cristia-
nas es facilmente condenado como arte diabélico?, - '

Sin- embargo la Psicologia dindmica; la Reflexiologia, la Parapsicolo-
gia y otras investigaciones recientes muestran que la “desproporcién en-
tre causa y efecto”, tan ficilmente evidente para algunos moralistas, no exis-
te. Mas era precisamente este el fundamento de la teorfa del! pacto implici-
to. Pues el mago, &l mismo, o el supersticioso, las mAs de las veces, cuando
actiia, no cae en la cuenta de esta desproporcion. Para él la cosa es sim-
plemente natwral: él-sabe empiricamente que tal causa produce tal efecto;
por tanto, cuando guiere o desea tal efecto, recurse a tal cansa. Por otro la-
do, la disyuncién “o Dios o el diablo” no es completa para Ia mentalidad
del mago o del primitivo: para él hay muchos otros “espiritus” o “fuerzas”,
que no son ni Dios ni el diablo, y que pueden ser buenos y estar a sus 61-
denes. Por consiguiente, tampoco aqui es necesario pensar inmediatamente
en algin pacto implicito con el diablo personalmente. Seria una simplifi-
cacién tedrica totalmente distanciada de la vida prictica como ella es. Pe-
10 este error' en la apreciacién moral de la magia v de Ia supersticién fue
la norma bésica para los procesos contra las brujas. Cualqguier tratado sobre
la brujeria comenzaba invariablemente con la exposicién de estos concep-
tos. La mayor parte de los hechiceros condenados comenzaban a saber
s6lo durante el proceso que ellos producian sus efectos “por arte del dia-
blo”. Fritz Bylof!® cuenta el caso de una sefiora que curaba por medio de
la imposicién de las manos (sugestién indirvecta, pero muy real) y era capaz
le revelar enfermeédades (percepcion extrasensorial del tipo telepitico o hi-
perestesia): ella fue acusada de brujerfa y, durante el proceso, poco a poco,
ella misma se fue convenciendo de que habia trabajado de hecho con los po-
deres de satands... :

"8. La Base Teoldgica del Pacto con el Demonio

Es muy comin pensar que la Sagrada Escritura y el Magisterio. Ecle-
sidstico condenan las prictica ocultistas (magia, nigromancia, adivinacidn,
maleficio, etc.} principalmente o hasta exclusivamente. por sospechar en
ellas una actuacidn diabélica. Este serfa el grande y fundamental motivo
de la condenacién de la magia. 8i fuese asi, la hipétesis del pacto con el de-

"El documento “Para el Encueniro de las Religiones” del Secretariado
para los no-cristianos (de jumio de 1987) tiene uma pdgina sorprendentemente
‘positiva sobre la magia. .Dice que a nivel empirico la magia “no es sino una
forma de ciencia popular; que no.carece en absolute de valer”. Y concluye- que
“la magid, como tal, no es necesariamiente irreligiosa, pero puede Hegar a serlo
por sus:-medios y su finalidad, al volverse contra las fuerzas de vida' (foerza de
-Diog), o_al-entregarse a maquinaciones tenebrosas, com .intenciones moeivas o
antisociales”, . AR o : : o :

BFritz Byloff, Das Verbrechen der Zauberei, 1902, pp. 395 ss. -
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monio tendria sin ‘duda una base bastante aceptable para el tedlogo. Este
es el motivo por el cua] debemos examinar: més detemdamente esta base.

: a) Motivos biblleos nontm. Ia magia.

Es cierfo que en Israel la ma'gla fu‘_e combatida desde el comienzo y
sisteméticamente. No se podrd aducir un solo texto favorable a cualquier
accibn magica. Pero en el “ambiente biblico” la-magia hacia parte de la
vida cotidiana. La religién de los semerios, de Ios babilonios y de los asi-
rios era profundamente mégica. “Los pueblos de Ja Mesopotamia hicieron
en torno suyo un ambiente en que se respiraba a cada paso la atmdsfera de
la magia, del encantamiento, de los sortilegios y maleficios, de las viola-
ciones de tabiies y de las incursiones diabdlicas”’’®, También en Egipto la

magia andaba de brazo con la religién. Amuletos, talismanes, férmulas v ri-- -

tos magicos servian para alejar obsticulos y traer beneficios y satisfacciones
del cuerpo, del corazén y del espiritu, Sobre las précticas ocultistas entre los
cananeos, leemos en el Deuteronomio 18, 9- 12: “Cuando hayas entrado en
la Herra gue Yahvéh tu Dios te dara, no aprenderds a cometer abominacio-
nes como las de esas naciones. No ha de haber en ti nadie que haga pasar
a su hijo o a su hija por el fuego, que practiqué adivinacién, astrologfa, he-
chiceria o magia, Ningtn encantador ni consultor de espectros, ni adivino,

ni evocador de muertos. Porque todo el que hace estas cosas es una abomi-

nacién para Yahvéh tu Dios y, por causa de estas abominaciones, desalojé
Yahvéh tu Dios a estas naciones delante de ti”,

- Constantemente la magia o cualquier otra forma de practicas ocu]hs-
tas (como las llaman hoy) es severamente condenada en la Sagrada Escn-
tura, Los profetas la atacan y ndlcuhzan, principalmente cuando se refie-
ren a la magia de los egipcios y de los babilonios (cf. Is 47, 12ss; Dn 1, 20; 2,
10-12; Sb 17, 7). Pero i una sola vez és el demonio el motivo alegado para
tan rigida actitud de p10h1b1016n No se condena la magla porque sospe-
chen que ahi exista accién diabdlica. La razén es ofra: “...para que no os
hagéis impuros por causa de ellos” (Lv 19, 31); “porque todo el que hace
. estas cosas es una abominacién para Yahvéh” (Dt 18, 13); porque. aleja al

hombre de Dios (Dt 13, 2-8); porque desvia de Ia Ley y de la Alianza (Is
8, 19-20); porque el mago tuerce 1os rectos caminos del Sefior” (Hch 13,
10) porque la magia “hace parte de las obras de la carne” (Ga 5, 20). Es-
tos son los motivos indicados en los Tibros biblicos. No el demonio directa-
mente no el pacto con el d:ablo no la evocacién o mvocac:én de satanis,
Lo que los libros del A, T, quieren es confianza en el Sefior. Cuando los
profetas en $us ordculos se dirigen a las naciones gentiles, Ia magia es mi-
rada con palebras que exaltan el podet de Yahvéh sobre los adivinos, sobre
todos los magos y todas las préctlcas de_encantamnentos, en las cuales Tos

19Cf. Antoriio Charbel, S. D. B., Damonologia e Mag'ia é qu do Antigo Tes-
tamento, en @ Demonis, Edltorlal Vozes, Petrépolis 1957, p. 26,
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paganos ponian su esperanza, El ataque llega al sarcasmo, como por ejem-
plo en ¥s 19, 1-3; 11-13; contra Egipto. Més fuertes todavia son las s4tiras del
profeta contra Babilonia (1s 44, 26; 47, 12-13; Jr 50, 35; 51, 57). El verdadero
motivo de la condenacién de la magia, indicado porla Biblia, es este: Ia
magia es una injuria a la soberana independencia y trascendencia de Dios
y a sus derechos exclusivos .de crear, revelar, hacer milagrosy santificar a
lIos hombres, La magia tiende a rebajar a Dios al nivel de la creatura y abre
los caminos para el politeismo. Y porque la magia es un envilecimiento de
la soberania divina, por eso ella es también una degradacién de la digni-
dad racional del hombre, es deformacién del auténtico sentimiento reli-
gioso?0, :

b) Tradicién ¥ Magisterio

No hay duda: los teblogos de los siglos XVI y XVIX y algunos Papas
de estos mismos tiempos hablaron claramente sobre la accién perceptible y
provocada del demonio entre los hombres, sobre el pacto de hombres con el
diablo, sobre la eficacia posmva y objetiva de la magia y del maleficio.
También antes de esta época, ain en la patristica y sobre todo a partir de
Santo Tomés, como también después y hoy, aunque un poco mas reservada
v cautelosamente mantienen los teologos Ias ‘mismas tesis, con excepc16n
de muy pocos.

Excepciones también hubo en el pasado, Gardette llega a decir que
hasta el siglo XHI la Iglesia combatié sobre todo la creencia en la realidad
ob]etwa de los prodigios de la magia®, Y eso parece muy interesante. Tra-
taremos por eso de ver los prmmpa]es documentos de esta época, . -

1) El canon ‘Episcopi, atrabuido al Papa San Démaso y al’ Concilio
todavia no b1en identificado de Ancira, (por el aio 314), pero que probable-
mente viene del siglo IX" y eatrd solemnemente en la legislacién eclesiastica
dél Decretum Gratiani, Este canon tuvo gran repercu316n en la época pre-
escoldstica y es citado y asumido por varios sfnodos diocesanos. Este es el
trozo pnnc:lpal “Tampoco hay que omitir que ciertas mujeres cnmmales
siguiendo a Satands, seducidas por los demonios y fantasmas, se han cam-
biado y creen y asi lo reconocen, que en las horas de la noche han cabalga-
do scbre ciertas bestias con Dlana la Diosa de los Paganos o con Herodia-
des y una gran cantidad de mujeres, y han pasado intempestivamente mu-
chos espacios terrestres en el silencio de la noche, y han obedecido a sus ér-
denes como a sefioras, y ciertas noches han sido llamadas para ponerse a su
servicio. .. Una gran multitud engafiada por esta falsa opinién, cree que
estas cosas son verdaderas, y creyendo, se apartan de la verdadera fe y se

2Pietro Castelli, Il peceato nell’Occultismo, en II Pecmtﬁo 'Roma 1959, p. 611.
Gardette, Magie, en Diet. de Théol. Cath., vol. IX, col. 1524,
‘220f, Baronio, Annalss EBeil, an. 314, -




Medellin, vol. 3, n. 9, marzo de 1977 65

envuelven en el error de los paganos, considerdndose al margen del Dios
uno. Por el cual los sacerdotes, a través de las Iglesias que les han sido en-
comendadas, deben predicar con mucho celo al pueblo de Dios, para que
conozca que estas cosa son completamente falsas y que tales fantasmas no
son propuestos a la mente de los fieles por el Espiritu Divino, sino por el
Maligno. Si €l mismo Satands que se transforma en 4ngel de luz, cuando
toma la mente de alguna mujerzuela, y ésta por infidelidad se le somete,
alli mismo se fransforma en diversos tipos de personas y apariencias, y Ia
mente gue tiene cautiva, enganada por los sueiios, ya alegres, ya tristes, ya
mostrandole personas conocidas o desconocidas, las conduce por caminos
desviados; y como é&sto se padece sélo en el espiritu, la inteligencia infiel
fuzga que esto no viene del alma, sino del cuerpo. .. Quién serd tan obtuso
y tan tonto, que todas estas cosas que se hacen sélo en el espiritu, juzgue
que también suceden en el cuerpo?. .. Quien crea estas cosas y otras seme-
jantes, ha perdido la fe”.

Es el famoso canon Episcopi. No habla del pacto con el diablo. Pero
si conoce los vuelos nocturnos; y declara perentoriamente que tales vuelos
no pasan de la pura fantasia; y que quienes creen en la realidad objetiva
de aquellos viajes aéreos “sobre ciertus bestias”, tienen la mente obtusa y
esttipida, mandado a todos los sacerdotes que avisen a la gente “que todo
eso es totalmente falso” y que todos los que creen en estas cosas perdieron
su fe®3.

Como este texto fue retomado por el Decretum Gratiani {q. 5, can. 12,
N©? 10), ley eclesidstica oficial de aquel tiempo, se podria concluir que son
herejes (“fidem perdit”, declara el Magisterio universal de entonces) a los
que creen en la brujeria como cosa real. A los defensores de las brujas este
texto dio por eso no poco trabajo. Alonso de Castro y Torreblanca decian
que el canon sélo hablaba de las mujeres del siglo IV34; Del Rio rechaza
la autenticidad del canon; Granade y Amriaga juzgaron que el Concilio no
era de fe en la parte que niega las cabalgatas aéreas y mujeriles; Tanner, el
Cardenal Toledo, Torquemada, Silvestre y El Tostado pensaron que el ca-
non se referia al modo como eran llevadas las mujeres, es decir: no por el
demonio sino por Diana o Herodiades. ..

2) En el Concilio de Paderborm, de 785, presidido por Carlos Magno,
se decretd contra los sajones este canon 6: “si algune, engafiado por el dia-
blo, dice que hay hombres o mujeres brujos y que arruinan a los hombres. .
sea castigado con sentencia capital”®®. Aqui la situacién es bien diferente de

2E] abad Regino, en el siglo X, repite esta mlsma amonestacion y afiade
mas claramente: “Omnibus itagoe annuntlandum est quod qui talia et his similia
credit, fidem perdidit” (ef. Migne PL 132, 352).

#Torrveblanea, por ejemplo, en el Lib. II, cap. XXXVI, 281: “Canonis
verba non diriguntur in sagis nostri temporis, guae vere et ¢ euhtcr devenhauntur,
sed in quasdam haereticas,..” .

2Migne PL 97, 145; cf. Hefele-Leclerq, Hist. des Conciles, 111, 998,
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la del sxglo XVI: en ¢l Hempo de Carlos Magno era condenado a muerte el
que crefa en la existencia de las brujas. .

3) Burcardo, Obispo de Worms, en el siglo X, tenia la misma idea, so-
lamente mandé proceder en otva forma: “Si hay alguna mujer que diga
que, con una multitud de demonios transformados en mujeres, en determi-
nadas noches cabalgan sobre bestias afadidas a sn compaiiia, tal mujer
después de haberla golpeado con todas las escobals, debe ser arrojada de
la parroquia’?s,

4} Los conciliares de Praga (entte 1346 - 1349) no aceptaban los
poderes de Jos magos®™: “Los presbiteros parroquiales informen con fre-
cuencia a sus pueblos para que sepan que las practicas de sortilegios y en-
cantamientos con la pronunciacién de palabras o de caractéres escritos, no
pueden poner remedio a ninguna enfermedad de los hombres o de los ani-
males, ni a la esterilidad de los campos o de los arboles, ni prevemen contra
el poder de los truenos o del granizo™.

'5) Podriamos recordar otros. Agobardo, por e]emplo que en el 31g10
1X fue Obispo de Lyon y que se rie gustosamente de las pretenciones de
los magos y se buila de ellos en largas paginas®®. Juan de Salisbury, en el
siglo X1, pregunta admirado: “‘Quién serfa tan ciego para no ver que todas
esas cosas son efectos de Ia malicia del demonio que es amigo del enga-
fio? El remedio m4s eficaz conira esta peste serd afirmarse en la fe, cerrar
Tos oidos a tales mentiras y no dar ninguna importancia a semejantes vani-
dades e insannias falsas’?®.

6) Documentos eclesidsticos quiz4 méis importantes y més cercanos
de nosotros fueron publicados en € siglo pasado. Declirase en ellos que es
pecado de herejia el querer aplicar medios puramente naturales o ‘preterna-
turales. Tres veces, en 1840, 1857 y 1856, la Santa Sede repitié casi el mis-
md texto, por el cual denuncia ciertas pretenciones de los “magnetizadores”
y “espiritistas” de la época, declarando gque “usar medios fisicos para fines
00 naturales”, no es solamente ilicito, sino también herético: “In hisce om-
nibus, guacumque demuu utantur arte vel ilugsione, cum ordinentur media
physica ad efectus non naturales, reperitur deceptio omnino illicita et
haereticalis et scandalum contra honestatem morum” (Dz. 1654). Es decir,
si bien entiendo la declaracion, la pretensién de los magos y brujos no es
solamente contra la moral, sino también contra la misma fe cristiana. La
practica en sf de la magia no es sélo un pecado: es también una herejia, un
error, no corresponde a la verdad o a la realidad, es una ilusién es pura

%3figne PL 140, 837; por otro lads, Burcarde también creiz en las brujas,
como se puede ver por los otros cdnones de la misma coleecidn. .

21Cf, Mansi 26, 100. Ex ¢l Sinedo de Praga. de 1365 =e.ingistié en el mismo
aviso, ef. Mangi 26, 406.

#GE, Migne PL 104, 147-158,

Migne PIL, 199, 436: “Huius antem pestis cura eﬂ:caclssuna ‘est, ut fidem
quis amplexns, his mendacns subtrahat mentis anditum et nequagquam respiciat
ad suinsmodi vanifates et insanias falsas”.
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fantasfa e imaginacién, No hay “sacramenta diaboli”’; y quien los afirma, no
es cristano, : o

Un estudio exhaustivo de los documentos eclesidsticos sobre -estas
practicas, hecho por Constantino Koser®® revelé que, segin dicha documen-
tacidn, las practicas de la magia implican las siguientes herejfas:

a) Una especie de politeismo: se afirma o supone una fue1 za propza-
mente divina fuera de Dios; :

b} un dualismo de causas eficientes principales en el umverso,

¢) la negacién del dogma de la Providencia y del Gobiemo Divino;

d) Ia airibucién a la creatura de la plesmenma del futuro libre, reser-
vado a Dios;

e} la suposicién de que sea pos;ble Producu efectos no’ naturales con
medios naturales.

7) Por todos estos motivos {y es digno de notar que en esta Ilsta de
motivaciones no esti el pacto con el demonio), también el Concilio Vatica-
no. IT hace suyos varios documentos anteriores de la Santa Sede “‘conira
cualquier forma de evocacién de los espiritus’”®'. La Comisién Teoldgica
del Vaticano II, al presentar a los Padres Conciliares esta nota, definja més
claramente Io que se prohibe: “la evocacién por la que se pretende provo-
car, por medios humanes, una comunicacién perceptible con los espiritus
o las almas separadas, con el fin de obtener mensajes u otros tipos de au-.
xilio™. _ . )

Ast pienso que se puede afirmar que la magia, o 1a brujeria o el male-
ficio no sélo es prohibido, sino que, ademés, es irreal, no existe®,

¢) Consideraciones eriticas

No todos, sin embargo e infelizmente, pensaban de esta manera. Como
en tantas otras cuestiones que dependen del conocimiento més exacto de
las ciencias naturales, también en ésta, algunos Papas y muchos teélogos
pagaron un tributo a la mentalidad corriente. Cada una vive y piensa en su
época y es condicionado por ella. También hoy tenemos nuestros problemas
y continnamos ignorando muchas cosas. Hablamos hoy de la evolucién
como de una verdad o hipdtesis que se impone a la mente culta; pero podra
ocurtir que, més adelante, cuando Ios historiadores estudien nuestra actual
mentalidad y nuestro modo de hablar, tengan que disculparnos con la mis-
raa generosidad con que nosotros disculpamos a los que nos han precedido.

3En la Revista Helesidstics Brostleira 1957, pp. 54-88,

INCE, Lumen Gentium, n. 49, nota 2.

2Pero hay que entender siempre ia meagia en el sentido propiamente dicho,
como la entendian y definian los citados brujéfilos, esto es: hablo de la “magia
evocativa”, que supone siempre una acfuacién perceptible del tipe provocado
por el hombre. Es tinicamente esta categoria de actuacién provocada la que estoy
negando, dejando las ]i'uertas abiertas para las actuaciones espontdneas (per-
eeptibles o impereeptib directas o indirectas). Sobre estas distinciones w
mi artieulo en esta misma revista Medellin, n. 3, scptiembre de 1975, pp. 209 ss.
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Al hablar del Cuerpo Académico de ln Universidad Gregoriana sobre la
obligacién de seguir a Santo Tomds, el sabio Papa Pio XII hacia esta ad-
vertencia: “Perg entre estos conocimientos, que piden ¢l asentimiento cier-
to de la mente, no se debe incluir lo que es simple consecuencia del cono-
cimiento imperfecto que los antiguos tenian de la fisica, de la quimica, de
Ia biologia vy de otras ciencias semejantes™3, como la Psicologia y 1a Parapsi-
cologia. Esta misma norma vale y debe servir también para ciertas ense-
fianzas de la Patristica y atin del Magisterio Eclesidstico Ordinario. Ni los
Padres, ni los Papas son infalibles en cuestiones que no se refieren 2 la fe
y a la moral. Pueden cometer y cometieron errores de ciencia. Asi también
en el caso presente, Puestos delante de tantas historias maravillosas y fan-
tisticas narradas y difundidas entre el pueblo sobre magos, nigromantes
y adivinos; obligados, adem4s, en vista de la confusién y del aumento de
la supersticién entre la gente, 2 tomar una actitud y 2 dictar normas de
conducta cristiana; influidos por la credulidad general del Hempo que vefa
con facilidad una intromisién directa y perceptible del demonio en las co-
sas humanas; apoyados, también, en pareceres aparentemente juiciosos y
prudentes de hombres considerados serios y competentes, aceptaron, sin
mayores escripulos de orden cientifico —pues en Ia época no habia moti-
vos para ello— la interpretacion diabélica de los hechos narrades y tenidos
como reales y verdaderos,

Uso deliberadamente la palabra “interpretacién™. Pues, si queremos
servirnos de una expresién en boga, hubo un “error de interpretacidén”.
Para entenderla mejor, hay que imaginar la situacién de los teblogos del
tiempo de las brujas para el tiempo actual de los espiritistas. Pues, al fin
y al cabo, los espiritistas de hoy sou los herederos y sucesores de los ma-
gos y nigromantes de antafio. También ellos presentan una serie de “hechos”
y cosas maravillosas. Esta fenomenologia debe recibir una explicacién o in-
terpretacién. Ellos mismos, los espiritistas, presentan como explicacién sa-
tisfactoria (para ellos) la “teorfa espiritista”, seghn la cual todo aquel con-
junto de fendmenos seria el efecto perceptible de la accién directa y pro-
vocada de los espiritus o mejor, segin ellos, de las almas desencarnadas.
Un grupo de tedlogos, herederos y sucesores naturales de los tedlogos que
sustentaron la interpretacién diabdlica de las obras de los magos o de las
brujas, para explicar hoy la fenomenologia espiritista, presenta y defiende
la “teorfa diabélica™, segtin [a cual serfa el mismo diablo Ia causa cons-
tante de aquellos fenémenos. Son pues, ‘‘teorias de interpretacién” de “‘he-
chos”. Yo no concuerdo ni con la teorfa espiritista, ni con la teoria diabdlica,
Pero no es este el lugar para discutir las teorias. Digo solamente que am-
bas teorias pecan por un error de interpretacion y que la fenomenolog1a
espiritista debe ser reinterpretada.

~ Asf también en el pasado, con relacién a la magia y a la bru]elia La

BDiscurso de 17-10-1953.
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teoria de interpretacidn, entonces aceptada por los. tedlogos v por los mis-
mos magos ¥y brujas, era la-del “pacto con el diablo”, Pienso que esta teoria
nacié primero en la cabeza de los tedlogos para interpretar ciertos acon-
tecimientos o hecho raros ligados a algunas personas especiales que, sin sa-
ber por qué, se consideraban capaces de producir efectos sorprendentes.
Y como entonces se propagaba la teoria del “pacto”, los mismos magos, tal
vez, acabaron aceptando y algunos de ellos incluso intentando hacer el
pacto insimiade como posible. Y las brujas, gente mds sugestionable, ca-
yendo ficilmente en el estudo de trance, como todavia hoy en los centros
espiritistas, creian sinceramente que eran tan malas y pervertidas hasta el
punto de haber hecho una maguinacién con satands, con vuelos nocturnos
en escobas y con pavorosos banquetes entre demonios incubos y stcubos,
En términos de hoy y exagerando un poco, se podria afirmar que la primera
bruja que contd pormenorizadamente sus aventuras nocturnas era una his-
térica que sufria de mitomanfa; y que el primer teblogo que expuso am-
pliamente la tecria del “pacto’” era un palanmco que sufriz del delirio de
interpretacion. . .

Cudl era, en efecto, la base de la teoria del “‘pacto con el diablo™?
No era, como hemos visto, la Sagrada Escritura, Ni se podia invocar la
Tradicién®t. Y los pocos documentos pontificios que hablan del “pacto”
(la Bula Caeli et terrae, de Sixto V y la Omnipotentis Det de Gregorio XV)
dependen evidentemente de los teélogos que-lo-imaginaron y, por eso, no
han tenido influencia en la formulacién inicial de la teorfa., En realidad, Ia
idea del pacto con el demonio surgié como un ensayo de explicar teoldgi-
camente toda la amplia fenomenologia producida o alegada por los magos,
nigromantes, adivinos y brujas de todos los pueblos y tiempos conocidos,
Del Ric y sus colegas, que sobre estas cuestinones llenaron miles y miles
de péginas, coleccionaron de toda la literatura griega, latina y cristiana todo
cuanto presentaba algéin aspecto maravilloso o diabélico y sobre ese inmen-
50 material, acumulado sin ningin sentido critico {al menos no con los cri-
terios que tendriamos hoy para los hechos “histéricos”), han construido,
desarrollado y profundizado la teoria del pacto diabélico. Los mismos pro-
cesos conira magos y brujas, desencadenados por ellos, aumentaron, a su

M4Hay que reconocer, sin cmbargo, que en esta cuestidn los fexios de la
Patristica deberian szer estudiados con més enidado. Lo ¢que hasta ahora fue
publicado sobre el asunto, no es mucho, Gardeite, que escribié las respectivas
monografias para el Dict, Théol. Cath. ¥ que se revela también inclinade hacia
la hipétesiz diabélica, piensa que los textos de la Patristica son relativamente
poeos. Muchos Padres hablan del demonio, de su naturaleza, pecado, poder sobre
la materia, el cuerpo y el alma del hombre; perc poco o nada dicen sobre Ia
eficacia de la magia. Faltdbales la misma formulacién teérica del problems.
Algo se encuentra en las obrag de 8. Justine, Taciano, Atenigoras, Tertuliano,
San Ciprieno, Origenes, Euscbio ¥ San Agustin, Esie tltimo tiene un texto en
el eaal habla de log que- se entregan a ciertas supersticiones “frivolas y nocivas”
¥ que dan la impresién de haber hecho un “pacto pestilento” eon los demonios
{De Doctrina Christions, II, . 28, nn. 85-36m en PL 34, 52-53). Esta afirma-
cién tuvoe su influencia en la elaboracién posterior de la “teoria del pacto” y
es constantemente citada, ya por SBanto Tomis. .
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vez, enormemente el cimulo de “hechos”, por las confesiones esponténeas
o forzadas de aquellos pobres diablos entregados a los tribunales de la In-
quisicién. Asi no faltaban los “hechos” de la magia y de la brujerfa. Era,
pues, necesario explicarlos. ¥-como sobrepasaban enormemente las fuerzas
de la naturaleza o del hombre (como ellos las conocian entonces), tenian
que ser explicados por la intenvencién de fuerzas preternaturales (el ejem-
plo de Santo Tomés, ya citado, es muy Hpico}; como al mismo tiempo tales
hechos se producian en circunstancias muy sospechosas o hasta declara-
damente irreligiosas e inmorales, estas fuerzas preternaturales que interve-
nian, sélo podian ser- diabélicas. De esta consideracién al pacto explicito
o implicito con los demonios, sélo faltaba en paso.

Por consiguiente, la base real y verdadera de la teorfa deI pacto eran
los hechos considerados “‘naturalmente inexplicables”, o con causas natu-
rales insuficientes y desproporcionadas que parecian ser meras “sefiales”
de un pacto con el demonio®®, El argumento es mas o menos el mismo pre-
sentado hoy por los espiritistas. También ellos pretenden basarse en hechos
gue no tendrian ninguna explicacién natural posible o aceptable. Si, pues,
queremos hacer una crftica de Ia teorfa del pacto, podemos. tranquilamente
recurrir al método segin el cual modernamente se critica la teorfa espiritista,
esto es: reexaminar criticamente los mismos hechos, sin dar importancia a
Ia teorfa como tal, que caera por st. En mi estudio O Espiritismo no Brasil
( Editora Vozes, Petrépolis, R. J. 1964, Brasil) hice un ensayo de aritica en
este sentido. Este estudio demuestra que Ia Psicologia normal, la Psicologia
profunda (del inconsciente), la Parapsicologfa, la Patopsicologia, la Refle-
xologia y hasta el Ilusionismo (prestidigitacién) pueden y deben ayudar-
nos enormemente en el trabajo de interpretacién de la fenomenologia de lo
maravilloso humano. No. quiero ni siquiera resumir lo que dije sobre la fa-
cilidad de la mentira (consciente e inconsciente), las leyes de los rumores,
el frande de los picaros, las falsas recordaciones, las impresiones sujetivas,
Ias ilusiones, las alucinaciones, la mitomania, el delirio de interpretacion de
los paranoicos, los automatismos psiquicos { y sus mdltiples manifestacio-
nes), los efectos de los curanderos, la naturaleza del reflejo condicionado,
la facilidad de las sugestiones verbales directas e indirectas, los sistemas de
sefializacién, las percepciones extra-sensoriales independientes de las leves
conocidas del tiempo, del espacio y de la materia, las vias de manifesta-
cidén consciente de los contenidos subronscientes, incluso extrasensorialmente
recibidos, las posibles influencias directas de la mente sobre la materia
(psioquinesia), ete. Spranger, Del Ric, Torreblanca, con toda la turba de

. #8anto Tomés, por aJemplo, en la IT/11, q, 96, a. 1, argomenta asi: Ya gue
los medios usados son en si insuficientes para los efectos deseados, se sigme que
no pueden-ser causag (eficientes) sino tnicamente sefiales (aqui reaparece la
teoria de San- Agustin): “Non autem ut signis divinitus institutis, sicut sunt
sacramenta signa”, por tanto. como -sefiales convencionales con el demonio.
Hubo, pues, un pacto c¢on el diablo. En el art. 2 insiste en €] mismo principios
“Consequens est quod non adhibesntur ad hos ef:Eectus causandos tamquam
causae, sed solum quas! gigna”.
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brujéfilos de los siglos X1V - XVII no sélo no hablan de todo eso, sino que
méas bien dan demostraciones positivas de gran credulidad y de falta total
de sentido critico, Ninguna dificultad sentian ellos en admitir que las brujas
entraban en las casas de puertas cerradas, penetrando por la chimenea o
por los huecos de las cerraduras; que llegaban a transformarse en ratones,
gatos u otros animales, tales como las describen Nicolau Remi, Vignaii,
Bernardo de Como, Juan Pico y otros. Bartolomé de Spina cuenta que las
brujas iban en compaiiia de su reina (que era la més fea de ellas), volando
en dos tiempos a la Tierr Santa, para que Su Majestad tocara las aguas del
Jordan; y que, llegadas cerca del rfo, repentinamente las agnas se secaron; y
que, admirada la reina por aquella inesperada novedad, perdié los estri-
bos?6, _

Tomese, para dar un ejemplo, uno de los muchisimos casos que Del
Rio acepta como dignos de crédito y sobre los cuales construye su teoria
del pacto explicito con el disblo: “Antonio Leén Carbonario, habitante de
Ferrara, sospechando, segin €l relato de muchos, que su mujer iba a las
reuniones de las brujas mientras él dormia, fingid una noche dormir pro-
fundamente, Entonces su mujer se levanté de la cama, se ungié con el up-
giiento de un frasco escondido anteriormente y desaparecid. Maravillado
su esposo € impulsado por la curiosidad, se levanté del lecho e hizo lo mis-
mo que su mujer, ¥ cuando iha por el camino por donde le habia visto su-
bir a ella, de repente le cogieron y le llevaron a la bodega de un noble Con-
de, Alli se encontrd con su mujer y otros muchos, Al verlo, su mujer y los
otros desaparecieron ante una sefial especial, dejdndolo solo en el lugar, Por
la mafiana le encontraron las criadas de la casa, lo capturraron a gritos como
a 1m ladrén y, llevado ante el Conde, con vergiienza narré durante largo
espacio lo sucedido; con lo que fue acusada ante Ia Inquisicién su mujer
que, habiendo confesado; sufrié digna pena por sus culpas” { Disquisit. ma-
gic. Lib, TI, g. XVI). La misma historia se encuentra en Grillandi, De
Strigibus, Lib.'TII, q. VII y en el continuador de Baronio, Reynaldo, t. XII,
afio 1525, & LXXXVIII, p. 437).

En esta historia no se sabe que admirar més: sila c1edu]1dad del Con-
de al reconocer la disculpa del borracho, si la presteza de los inquisidores
en instaurar €l proceso y condenar a la pobre mujer; o si la erudicién de
Del Rio, de Grillandi y Reynaldo en aceptar y describir la historia en la-
tin... Ni serd necesario retroceder tanto, para encontrar teblogos tan eru-
ditos como crédulos. Los tenemos en este siglo. Tomc para ejemplo el ma-

"mual de Emilio Berardi, Theologia Moralis (Faventiae 1905), vol. IL

Después de hablar de la “cadena de las manos” sobre la mesa, escribe
en la pigina 371: ““ La mesa, estando sola, se mueve estrepitosa y repetida-
mente; se agita y se eleva; tan pronto hacia la derecha como hacia la iz-
quierda; unas veces da vueltas despacio y otras rapidamente; se mantiene

3%De Strigibus, Lib. I, cap. XIX,
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elevada sobre un pie y sobre otro, cambia de lugar y da vueltas alrededor
de Ia habitacién. Después otros muebles, como escafios, sillas, etc. saltan,
Puertas, ventanas, armarios, se abren o cierran sin tocarlos nadie. Apare-
cen cosas, con las puertas cerradas, a pedido de los presentes. Abiertos o no
abiertos, de los armarios y batles salen objetos que vuelan por el aire, se
mezclan y después se esconden ordenadamente en su lugar; objetos ence-
rrados en un Iugar pasan a otro lugar cerrado sin abrir nadie. Cosas pesa-
das se cambian por si mismas de lugar, se elevan y hasta se cuelgan de las
vigas del techo. Por el contrario, objetos livianos no hay forma de mover-
los. Contra las leyes de la gravedad o del equilibrio, hay muebles que nov
caen cuando deberfan caer, o permanecen parados cuando no Io pueden es-
tar. Hay vidrios que deberian romperse al golpearlos, pero no se quiebran.
Objetos frios de repente se vuelven calientes y viceversa, Se prenden cande-
las sin encenderlas. Se oye muisica sin que haya instrumento musical alguno
y sin que alguien lo suene, El espiritista cambia de estatura, y tan pronto
aparece como un gigante o como un enano; vuela por el aire, sale por una
ventana y enfra por otra. Produce vientos impetuosos, truenos, obscuridad y
Iuz, y mueve los pisos, muros y entarimados, ete. Después se aparecen los
espiritus: primero te tocan o abofetean unas manos invisibles; te besan y te
abrazan; después aparecen manos, rostros y hasta personas completas que
no slo a los ojos, sino 2l tacto se muestran como verdaderas y reales; fi-
nalmente se consulta a los espiritus y (sea por golpes convencionales que
da el pie de la mesa, sea escribiendo por el pie mismo al que se agregd un
lapiz o pluma, sea por caracteres que aparecen en un papel cerrado sin gque
se encuentre pluma o alguna otra cosa, sea de viva voz...) se reciben res-
puestas de ellos. Y esto en cualguier lengua (vgr. francesa, alemana, ame-
ricana, latina, griega, etc.), al gusto de quien pregunta. Los asistentes pue-
den ver cosas ocultisimas, antiquisimas y remotisimas (gue més tarde en-
cuentran conformes 2 la realidad), e incluso las que dicen relacién con la
otra vida; las cosas suceden de tal forma que se pueden invocar las almas
de los difuntos, preguntarles y recibir de ellas {0 mejor, del demonio, que
las imita) respuestas por escrito o de viva voz”. Después sin embargo, sien-
te escriipulos y pregunta si todo esto es verdad. Y responde: “En una pa-
labra, que este conjunto de fendmenos arriba descritos se dé, es cosa cier-
ta y no hay que atribuirlo a cuentos y palabras vanas”.

Seria en verdad necesario inventar un nuwevo Dimiurgo para explicar
todo eso. Pues parece que ¢! demonio del cual nos habla la Revelacién y Ia
Teologfa cristiana seria demasiade pequefio para poder producir tantos-
efectos®”... Pero la verdad cierta e incontestable es que ni el Padre Be-
rardi, ni otro moralista de éste y de otros siglos han visto tales fenémenos.
No vieron pero los explicaron. ..

3Sobre ¢l demonio, su existencia (dogma de fe) y su naturaleza, la Congre-
gacién para la Doctrina de la Fe publicé en julio de 1975 un estudio que me
parece excelente. Cf. L’'Osservatore Romano (ed. espaficla) de 20-7-75.-
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Perc hubo también voces discordantes. EI Padre Manuel do Monte
Rodrigues de Aratijo {después Obispo de Rio de Janeiro y Conde de Ira-
j4) publict en la primera mitad del’ siglo pasado un Compendio de Theolo-
gia Moral, en varios tomos. Gito la tercera edicién, de 1853. En el tomo I,
pp. 158-163'hable de la magia, esforzandose en negar la realidad de la ma-
gia y de la brujerfa (“um accesso d’alma a Satanaz com conato serio porém
irrito de obter d’elle alguma cousa®). Basado sobre todo en Gmeiner, ex-
pone su tesis en cinco puntos, que podemos sostener todavia hoy como
conclusiones: I} Qué por permiso general divino, el cual se acomoda con
el orden de la naturaleza, no puede el demonio ser evocado por los hombres
para comparecer bajo formas visibles; 2) que, en atencién. al permiso gene-
ral dé Dios, el demonio no pueds ofender a los hombres ni hacer prodigios,
sea por si, sea mediante los magos; no puede excitar iruenos y lluvias, des-
truir edificios y campos, causdr enfermedades a les hombres o a los ani-
males; 3} que, en atencién al permiso general divino, el cual se acomoda
al orden de la naturaleza, no se puede pactar con el demonio, ni expresa
ni tacitamente; 4) que los hechos, que se dicen producidos por los magos
con la ayuda del demonio, no merecen fe: son narrados principalmente por
la gente ignorante, que no tiene la necesaria destreza para juzgar al res-
pecto y estdn enboga en los lugares en los cuales ““parum scitur de litteris”;
semejantes hechos son todos falsos o fingidos; o, si son reales, no pasarén
de efectos meramente naturales, o de imposturas de los hombres; 5) que
todavia menos fe merecen, para probar la realidad de la magia, las con-
tesiones judiciales arrancadas por la tortura a los inculpados dé este cri-
men y también las confesiones hechas sin aquella circunstancia.

En otras palabras: aflrmase la irealidad de la magia o brujeria (siem-
pre entendiendo la magiza en el sentido definido en la nota primera). Con-
tra esta conclusion, sin embargo, se podria objetar que hay “hechos”. Por
cierto que no podemos negar los hechos. Lo que se niega es la explicacién
o interpretacién magica (mediante el pacto implicito o explicito con el
‘diablo) de estos hechos. Habria que hablar de otras formas de “hechiceria”.
Pero esto seria asunto para ofro articulo. '




Cutrso 1976 del Instituto Pastoral del CELAM

Un afic mds ha transcurrido desde que iniciamos nuestras crémicas anuales en
la revista MEDELLIN el 1975. Seguramente nuestros lectores, muchos de ellos
antiguos alummos del Instituto, leen con interés, por no decir con avidez, todo lo
relacionado con aquel rincomcito de la Gloria de Belén donde se albergaron y
pasaron dfas llenos de recuerdos, parz unos llenos de temsién estudiantil, para
otros cargados de mostalgias agradables. Para todos nuestros amigos lectores, um
saludo cordial.

1. Preparacién del curso 1976. Eso fue la Rewnién de Ia Comisién episcopal
de]l Instituto Pastoral del CELAM, tenida en Ric de Janeiro el 15 de emere de
1976, presidida por Dom Aloisio' Lorscheider, Presidente del CELAM, v a la cual
asistieron Mons. Alfonso Lépez, Secretario General del CELAM, v Presidente de
da Comision “ad hoc”, Dom Romeu Alberti, Presidente del Departamento de
Liturgia, Mons. Dario Castrillén, Presidente del Departamento de Comunicacién
Social, Mons, Héctor Urrea, Secretaric Adjunto, y el Director deI Instituto, P.
Boaventura Kloppenbmrg.

" En dicha Reunién se hizo mma evaluacién de los dos cursos anteriores en el
Institutc ¥ se toiparon algunas determinaciones acerca del camhic de algunos
profesores de base y sobre problemas de tipo académico (lineas a seguir, exigencias
académicas, seleccion del profesorade) y disciplinar para el futuro del Instituto.
La marcha posterior, durante e curso, confirmé cue los problemas iratados em
"dicha Reunién eran auténticos y sobre los que segnramente habrd que profundizar.

2. Estadistices del nuevo curse 1976, Con la imscripcion y legada casi total
de Ios 107 participantes provenientes de 18 naciones latinoamericanas donde ejercen
su trabajo pastoral (aunque algunos son originarios de.otras siete naciones diver.
sas), se hizo la apertura oficial del curso 1976, bajo la presidencia de Mons. Tulio
Botero Salazar, Arzobispo de Medellin, y la Directiva del Instituto, Haciendo una
distribucién geogrifica de los alumnos llegados y la Seccién a la que se inscribieron,
se podria hacer el cuadro siguiente:

Necidn Catequests Espiritualidad Past, Social Total
Azgentina 4 1 1 6"
Bolivia 3 1 2 6
Brasil 4 1 8 13
Colombia 11 10 9 30
Chile 2 5 — 7
Ecunador 1 1 1 3
El Salvador 1 — — 1
Guatemala 1 — 1 2
Haiti — - 1 1
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Honduras - — R C— .1
México T4 3 - 3 - 10
Nicaragoma - 1 —_ — A
Penama - - — | 1 -9
Paraguay. -1 —_— _— 1
Perir - ' 5 -1 -7 13
Puerto Rico 2 — . 1 3
R. Dominicana 2 f - 1 3
Venezuela ) 1 2 4
: 43 26 88 107
De estos participantes eran:
Sacerdotes diocesanos . ... ... ...... 28
Sacerdotes religiosos ............ .. 38
Religiosas ....................... 36
Religiosos ..............-........ 3
Laicos ................. ... 2

" Cabe afiadir que de estos participantes se ausentaron 9, por diversos motivos,
ya avanzado el curso, pero en los iliimos ires meses se agregaron 5 exalumnos
que deseaban profundizar en unz nueva especializacion.

3. Reflexion sobre los estadisticas. A partir de los datos anteriores comen-
taba el Director del Instituto en la apertura del curse:

a) El nimere de estudiantes en nuestro Iustitute es ligeramente creciente:
101 (1974}, 106 (1975), 107 (1976). Hay que anotar que las solicitudes son ente-
ramente espontineas ¥ que los pedidos no aceptados (por no cumplir algiin requi-
sito esencial para la admision) son bastante raros. Asi, pues, parece haber una
regulacién espontines en el nimero del alumnado. Eso parece significar dos cosas:
primera, que el Instituto Pastoral para América Latina es necesario para responder
a la demanda espontanea anual de més de cien personas muy vivamente interesadas
en actualizarse o especializarse algo mds en su vida o actividad pastoral; segunda,
gue un soélo Instituto es suficiente, tal como fue deseado por la XIV Reunidn Ordi-
naria del. CELAM en Suere 1972,

b) El nimero de presbiteros diocesanos es relativamente pequeno, lo que in-
dica que entre el clero diccesano falta todavia el deseo de actualizarse o especia-
lizarse, & pesar-de las invitaciones propuestas a Obispos ¥ Sacerdotes por el Vaticano
II-(OT 22;-CD 16d; PO 19c) y los documenios de Medellin (Sacerdotes, n.26).

c) Entre los chocesanos faltan totalmente presbiteros de las grandes metrépolis
latinoamericanas, Ni en 1974, ni en 1975, ni shora en 1976 hay um solo sacerdote
enviado por.las grandes Arquidiécesis de México, Bogota, Caracas, Quito, Lima,
Buenos Aires, Montendeo, Rio de Janeiro, Sac Paulo, Belo Horizonte, Belém, ete.
Fn. cambio, de pequefias dibcesls hay. ejemplos como este: la nueva dibeesis de
Registro (Sao Paulo) mo tiene més que tres preshiteros dloce.sanos ¥, sin emba.rgo,
dos de ellos vinieron este afio para estudiar en nuestro Instituto. - : .

d) El nimero de sacerdotes religiosos es -un-tanto’ mestable' 44 (1974), 38

975), 38 (1976). Los de 1976 vienen de 18 distintss familias religiosas, sichdo
los 'mis numerosos ot ‘salesianos, seguidos ‘de los framciscanos’y noténdose ‘uha
ausencia casi total de los jesuitas. La mitad de los sacerdotes religiosos se inscri-
bieron en la Seccion de Catequesis. ’

e) Con relacién a la presencia de las Religiosas- en. ¢l Instituto-se- constata
que su niimero es creciente: 27 (1974), 31 (1975), 36 (1976) Este hecho se debe
quizds a dos factores: la atencién mayor, dada ~iltirnamente, a los ‘ministerios no
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ordenados, y la conciencia, también creciente, que tienen las mujeres, y en parti-
ciflar Yas Religiosas, de participar activamente en estos ministerios: crece, efectiva-
meénte, el nimero de Religiosas que sont ministras de la Palabra o Ia Eucaristia,
catequistas parroguiales, colaboradoras de la parroquis, dirigentes de parroquias o
coordinadoras de pastoral... Comienza a realizarse un deseo manifestado: por el
Vaticano I: “Como en nuestros dias las mujeres tienen una participacién cada vez
mayor en toda la vida de la sociedad, es de gram importancia su participacifn
igualmente creclente, en los diversos campos del apostolado de la Iglesia™ (AA 9).

f) El ndmero de los laicos en el Imstituto sigue todavia excesivamente bajo:
1 (1974), 3 (1975), 2 (1976). Este hecho parece insinuar que no hemos comen-
zado a concientizar 2 los Isicos en sus amplias posibilidades de participar activa-
mente en la misién de la Iglesia, sobre todo en niveles de responsahilidades. apos-
tolicas mas altas, a pesar de la insinuacién hecha por el Vaticano II a los diri-
gentes de Ia Iglesia (AA 25a). :

g) Segiin Jos Estatutos, el Instituto tiene como finalidad: “La preparacion de
formadores de agemies de pastoral y de personal especializado”. Sin embargo, es
todavia muy reducido el nimero de participantes que vienem al Instituto enviados
por sus Obispos o Superiores con la precisa finalidad de que sean despnués “forma-
dores de agentes de pastoral” o “multiplicadores en trabajo apostélico de cierta
responsabilidad”, No estamos ni siquiera en condiciones de hacer en este sentido
alguna estadistioa. Fl hecho es que la mayoria viene con una finalidad ‘méds sen-
cilla: desean simplemente actualizarse, es decir, vienen un peco con la finalidad
prevista en los ya citados documentos det Vaticano IT y Medellin, No es, por cierto,
una’ finalidad despreciable, pero uno puede preguntarse si el objetivo indicado por
los Estatuttos no es un pocs utépico, al menos parz el momento actual y mieniras
no haya de hecho un mayor interés por parte de los Ohispos de enviar al Instituto
los sacerdotes gue necesitan para vivificar los varios campos de la actividad pastoral
‘diocesana global y preparar mejor a los que ejercen en la diécesis una acu‘ndad
quo el Couclho llama- de “ministerio suprapa.rruqma]” { PO 8a).

: 4. Funcionamiento de Iz Pastoral Fundamental. En conformidad con Io esta-
‘blecido por la Directiva, a partir de la evaluacién de los alumnos y profesores del
-afio anterior, se pretendid, a la vez que resaliar, facilitar, por la misma estructa-
racion de la tematica del curso, la capacidad de sintesis por parte del alumnado.
Para ello se determiné separar la Pastoral Fyndamental de las diversas Secciones
(que funcionaron solo ‘al final del curse)} y organizar la parte Fundamental a partir
de un esquema 1égico ¥ cldsico, seguido por los mismos Documentos de Medellin:
“ver, juzgar, actuar, es decir, comenzar con una primera drea dedicada a la realidad
{atinoamericana, sigiiendo con una segunda en la que se hizo una reflexién teoldgico-
‘pastoral, culminando en una tercera en la que se deducian las lineas de accidn
‘pastoral laiinoamericana, Sin saber determinar con exactitud todos los motivos, la
-ironiz de la praxis del curso parecié demostrar, paraddgicamente, que no es la
16gica de la pedagogia la que siempre da los mejores résultados! En el desenvol-
vimiento del programa de la Pastoral Fundamental se dieron los datos s:gmentes.

) Area de la realidad latinommericana: )
‘= Federico Carrasquilla, Pbro.,: El hombre latinoamericano en su realidad existenmaL
— Manuel Marzal, 5. J., Antropologia cultural y. relipiosg en A, L.
— Lino Gémez Canedo, O. F. M., Evangelizacién y promocién humsna en Ia Historia de Amé-
rica Latina, . . .
" pierre ‘Bigd, 5, J., La Tealidad socio-politica en A. L

b Aren de Reflexion teolégico-pastaral: :
-~ Boaventura, Kloppenburg, O. F. M., El proceso. de Secularizacién en América Latina, Intro-
.- duceién al Vaticano II. Eclesiologia del Vaticano II. .
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— Rafzel Ortega, C. M., Biblia e Historla {Principales problemss biblicos ¥ del mundo actual).

— Jorge Ivin Castafic, C. M. F., Problematica actual sacerdotal.

— Alberto Ramirez, Pbre., lgnacic Alvarez, Pbro., Rafael Oriega, C. M., Biblla, Teologiz y
Pastoral-Mtirgica de los' Sactamentos.

— Alberto Davanzo, Camilita, Pastoral de los Enfermos.

— Jorge Jaramilio Londoiio, Pbro., Teologia y Pastoral del Matrimonio,

— Carlos Bravo, S. J., Teclogia de la Liberacién.

c) Area de Lineas de accién pastoral lat!noamaricana-
— Luis Colussi, Pbro., El ministerio de Ia coordinacién pastora.l ¥ orgénica.
— José Marins, Pbro. (con su equipo), Las Comunidades Ecleslales de Rase,
— Joaquin Alliende, Pbro., Pastoral de la Piedad Popular.
— David Aranggs, Pbro., Capftulos Selectos de Teologia Moral,
— Epaventurz Kloppenburg, O. F. M., Pastoral de lo Maravilloso,
— Jorge Precht, leico, Doctrina Social de Ia Iglesia e Integrismos en A. L.
— Alvaro Botero, C. J, M., Pastoral Litargica. .
— Pierre Rigo, 8. J., Pastoral Sacial.
— Luis Jorge Gomzdlez, . C, D., Iutraducmﬁn a la Espiritualidad.
~— Luz Ma. Artigas, Anxiliadora, Introduccidn 2 la Pastoral Categuética.
— Neren de Castro Teixeira, Pbro., Pastoral de la Comunicacion,

5. Funcionamiento de las diversas Secciones, La novedad de este curso 1976
fue gue no funcionaron simultineamente con la Pastoral Fundamental, sine que
después de terminar el programa anterior, en el que ya hubo uma Imtreduccitn a
cada una de las especialidades, para todos los alummos, los tres dltimos meses,
mafiana y tarde, se concretizaron exclusivamente al funcionamiente .de cada una
de las Secciones de Catequesis, Pastoral Social y Espiritualidad.

a) La Seccion de Cateque.sis: Como en el afio anterior, bajo la diveccién de
la Hna. Luz Ma. Artigas, se desarrollé el programa siguiente:

— Pedro Arenas, 0. C, D,, Palabra y Fe.

— Luz Ma. Artigas, Auxiliadora, El acontecimiento lugar de la calequesis.

~ Federico Carrasquilla, Pbro., El Evangelio, contenido esencial de la catequesis.
— Jorge Julio Mejia, S. J. Lineas fundamentales de metodologfa catequistica.

— Juan Alberto Oddone, C. M. F., La catequesis situacional en la Patristica.

— Mergarita Moisés, Franeiscana Misionera, Catequesis juvenﬂ y Catecumenado.
— ¥abjo Carmonz, Pbro., Grupos fuveniles.

— Maria Eugeniz Sénchez, laica, Catequq.gis indigenista.

—-= Luz Ma. Artigas, Categuesis campeslog.

— Eguipo, Catequesis infantl. )

— Dlego Martinez, Pbro., Catequesis de adultos vy catecumenado.

— Egperanza Luna, laica, Formacitn de catequistes,

b) La Seccidn de Pastoral Social. Bajo la direccion del P. Pierre Bigo, como
en afios anteriores, y siguiendo un programa parecide —tebrico y pracnco—, se
desarrollé el programa siguiente: :

— Armando Cifuentes ¥ esposa {médicos), Pastoral Familiar.

«~- Roberto Bose, S. J., América Latina en el contexto polftico mundial.

— Francisco de Roux,. S. J., El Capitalismo en A. L., en particular en Colombia.

— Michel Pitonr, Pbro., Los Delegados de 1a Palabra en Honduras.

— Ricardo Antoncich, S J. Experiencia Peruana y Doctrina Social de la Iglesia.

== Maria E:u,genia Sdnchez, laica, Una experiencia con indigenas en Méxmo

— José van der Rest, S. J., La vivienda en A, L, ¥ los Gamines, ’

— Plerre'Bigo, 8. J., Tuvo a st cargo la mayor parte de los aspectos tegricos del curso (EcoA
nmomia, Sociologia, etc.), lo mismo que los pastora]es

B

c) La Seccién_, de Espiritualidad. Funcion6 por primera vez en el Instituto con
gran acogida, no séle por el ndmero -de participantes, sino también por el buen
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ambiente “que vivié, A ello contribuyé, en gran parte, el impulso juvenil de su
Director, Luis Jorge Gonzdlez, carmelita miexicano, espécialista en la materia ¥ en
psicologia. Organizé la Seccién a base de un rice programa tebrico y préctico,
Heno de elementos tradicionales de espiritnalidad v enriquecido com las técnicas
mas modernas. Los profesores que integraron la Seccidn fueron los siguientes:

— Jorge Luis Gonzélez, O, C. D., Historla de la Espirituzlidad, Vida Espiritual y Psicologia,
Oracifin ¥ ¢ontemplacidn, Otientaclén espiritual, Espiritnalidad y vida afectiva, Consejeria
y terapia Gestalt, Espiritualidad hindi, Métodos actuales de oracidn, Curso préctico de Yoga,

— Camilo Macclse, 0. C. D., Espirituclidad Biblica ¥ Espiritvalidad de los Profetas. )

— Guillermo Vega, Phro., Sociologia y Espiritualidad, :

— Jesfis Castellane, O, C. D. Dimensidn espiritual de l1a Liturgia, Movimicntos actuales de es-
piritnatidad, Fntroduecion a la wistica de Santa Teresa,

— Roberto Mercier, sulpiciano, Espirjitvalidad Sacerdotal,

— Pedrg Pablo Vélez, Pbro. Psicopatologfz ¥ Espiritnatidad.

— Maria Eugenia Sénchez, laica, Espirituzlidad entre indigenas.

6. Convivencia fraterne y espiritual. Como en afios anteriores se hrindd a los
ajumnos la oportunidad de concelebrar la Eucaristia diariamente, a dlversas horss,
y de compartir fraternalmente en las refecciones v recreo, .

Punto especial a destacar, con satisfacciém, es la’ gran acogida que tuvieron
las “Jornadas de espiritualidad” que s¢ ofrecieron mensualmente a los que deseaban
participar en ellas, casi siempre dmgldas por pe‘rsonas amgularmente consagradas
a la espiritnalidad. )

Todo é&sto, umido a las diversaa excursiones, sea organizadas espontineamente
o por las diversas Secciones, junto a las alegres celebraciones de las fiestas patrias
de cada pais representado en los alumnos o 'con ocasién de algin acomtecimiento
especial (v. gr. bodas de plata sacerdotales o religiosas), hizo posible una mayor
comunién ¥ conocimiento muiuos. '

7. Cambios con relacién ol afic anterior. Aunque en lo esencial el Instituto
siguié el ritmo de los afios antenores, hubo aspectos que cont:uhuyeron a darle
un rostro dnrerso.

Por una parie, en cuante a los profesores de base, Carlos Braga, CM, que
habia trabajado admirablemente como Viceditéctor, Administrador y encargado de
la Seccién de Liturgia, retorné a Roma para ¢ontinpar su antiguo trabajo, fue sus.
titnido como Vicedirector por Jorge Ivan Castafio, C.M.F., tetlogo colombiano.
También Segundo Galilea, Pbro., que habia,prestado sus servicios en el Instituto, fue
sustituido al terminar su conirato de dos aflos. La antigua secretaria del Pirector,
Hna. Dora Zamora, tatequista panamefia, se volvié a su tierra y el P. Jorge Jara-
mille, Pbro. de Medellin, asumié el cargo, hasta ahora ‘vaca.nte, de Secretario ge:
neral del Instituto y Administrador de! mismo. S

Por otra parte, en la parte académica hube diversas innovaciones: Como antes
ya indicamos, la Pastoral Fundamental y las Secciones mo funcionaren simultinea
sino sucesivamente; buscande una mayor 16gica para facilitar la sintesis doctrinal
del curso total, aungue tal vez no dié los resultades apetecidos. Como en afios
anteriores Jas tardes no se consideraron libres, pero no se dedmaron, al menos en
Ia Pastoral Fundamental, a la secuencia temética de las mafianas, sino que se orga-
nizé una amplia gama de renniones: lunes y viernes quedaron libres para el estudio
personal, los jueves se dedicaron a cuestiones teoldgicas y “didlogos biblicos” para
Ios que libremente deseaban asistir; los miércoles los mismos alumnos presentaron
15 diversas experiencias pastorales, realizadss anteriormente en sus lugares de tra-
bajo, y los martes se integraron en grupos para estudiar, en 8 Seminarios, aspectos
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de prictica pastoral. Estos seminarios estuvieron todos ellos onenta.dos por verda-
deros especialistas en la materia. Fueron los siguientes:

— Seminerio de Pastoral Rural, 'con Mario Ospma, Pbro.

— Seminario de Pastoral Juvenil, con Fablio Carmona, Pbro,

— Seminario de Teologia y Pastoral de los Nuevos Ministerios, I. Alvarez, Pbm
— Seminario de Pastoral de los Ma.rginadus Urbanng, Federico Carrasquﬂla Pbro
— Semirario de Pastoral Famillar, Jorge Jaramillo, Pbro.

— Seminario de Medios de Coriunicacién Social, Rafael Val-Serrz, S. J.

— Seminario-de Pastoral Vocacional, Ivén Castafio, C. M. F.

— Seminaric de Religiosidad Popular, Ivan Castafio, C. M. F.

Hahria que destacar, en ¢l plano de la investigacidn, la labor llevada a cabo
por la revista MEDELLIN que, en su segundo afio de existencia, llegh 2 las 1.200
suscripeiones que unidas a los intercambios con otras 126 publicaciones suma el
niimero total de unos 1.326 ejemplares que se réparten trimestralmente difundiendo
Estudios en los que normalmente colaboran los profesores del Instituto y Experien-
cias diversas de pastoral latinoamericana, junte z diversos Documentos pastorales
que fomentan la informacién y formacién de los lectores latincamericamos. jListima
que a]gunos suscriptores atin mo hayan renovade su suscripcifn amual!

8. Evalnacién del curso 1976 En honor a la verdad hay que dec:r que el
curse 1976 tuvo de todo, momentos alegres v otros muy diffciles:

Por una parte, y sélo con leer lo anteriormente escrito se confirma, hubo una
riqueza ‘inmensa de elementos que aportan una evaluacién positiva, en términos
generales, para guien sin miopia guiera leer los acontecimientos: la heterogeneidad
y multiplicidad de alumnos de 25 naciones y diversas familias religiosas, el extra-
ordinario pluralisino de.profesores tanto de ideologias como de edades y naciones,
la rigidez légica de Ia temdtica enm la organizacién intelectual - que tal vez no
correspondié a otro tipo de engramaje. psicoldgico y grupal, la auioeritica impla-
cable tanto de profesores como de alummos mutuamente, los mriltiples instrumentos
de irabajo que brinda el Instituto a quien desea aprovecharlos (v. gr. hiblioteca,
documentacién, consultas, trato com otras personas, eic....), la casi impecable
administracién y organizacién del cuidado externo del Instituto, la asidua asistencia,
mafianas y tardes, por parte de profesores y alumnes que en todo momento temian
perder algo 1mportante ., muestran que, por encima de cua.lqwer critica negat:va,
hay algo serio én el actual Instituto que no siempre se da en otras instituciones
similares, ) .

- Por ofra parte, y casi paradégicamente, e} curso 1976 pasé momentos de ten-
siones rayanas en lo febril, y debidas a miltiples motivaciones: desde las normales
en toda institucién parecida, pasando por las profundas cargas emotivo-psicolfgicas
de tipo personal y social que arrastran cada uno de los participantes en el plantel,
hasta llegar a las quejas motivadas por las lineas ideclégicas del Imstituto en Tos
que piensan de otra forma, ¥ por los cambios voluntarios o involuntarios de diversos
profesores por peores o mejores sustitutos.

Estas tensiones se cristalizaron radicalmente sobre todo con ocasién de diversas
evaluaciones en las que un amplio grupo -—en algfiin momento manipulade por otro
més reducide— =o s8le shogaba por uma linea de teologia-pastoral més “latine.
americana™ entendida sobre todo en una concrecién de cierta teologia de la libera.
cién, que consideraban la unica genuina, ¥ por un método diddctico més active y
menos magisterial, sino que también protestaba de los cambios de algunos pro-
fesores (v. gr. caso Gustavo Gutiérrez, que a 1ltima hora, después de la invitacién
a él dirigida y por él aceptada, no quiso venir), del poco acompafiamiento por
parte de la Directiva (reducida en la parte de Pastoral Fondamental a tres miem-
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bros solamente) y de la tenacidad de 1z misma en manteuer las lmeas teologico-
pastorales del CELAM.

Ayudaron, en parte, a resolver estas crisis, en algun momento casi dramaucas,
los diversos mecanismos de diilogo creades por el mismo Instituto a iniciativas de
profesores y alumnos, tales como la nominacién, por eleccién espontinea, de dele-
gados represeniantes del alumnado, que sirvieran de puente enire el grupo v la
Directiva. Por otra parte, las dos visitas de la Comisién Episcopal (una de ellas
acompaftada con la presencia del Cardenal Aloisio Lorscheider} hicieron sentirse,
tanto a los directivos commo a los alummos, acompafados por el servicio de la Jerar-
quia en los momentos de tensiones que es mormal surjan en esta pequefia caja de
resonaneias que representa el Instituto dentro de tantas crisis come pasa toda Ia
Iglesia en América Latina.

En el didlogo franco y amistoso que la Comisién Episcopal mantuvo, tanto con
los directivos como con los alummos, se analizaron las posibles causas del malestar,
tratando de discernir las verdaderas de las faisas y buscando los diversos meca-
nismos para resolverlas satisfactoriamente para el futuro. Sefialamos a continuacién
algunas de las-posibles pistas de solucién en el mejor funcionamiento del Instituto.

9, Proyectos para 1977. A partir de las experiencias pasadas se proyecta para
el préximo curso poner un mayor interés en algunos puntos:

a} En cuanto a las lineas reoldgico-pastorales, el Instituto trataré de dar uma
orientacién pastoral a la luz del Evangelio y de las ensefianzas de la Iglesia expre-
sadas sobre tode en los documentos del Vaticano II y la Conferencia de Medellin,
muy en particular, con relacién a la teologia de la liberacién, se tendrin presentes
los nn. 30-38 de la Exhortacién pontificia “Evangelii Nuntiandi”,

Por ser un érgano del CELAM, los criterios académicos del Instituio se ce-
fiirin ficlmente a las sctuales orientaciones del Episcopado Latinoamericamo. En
su orientacién académica tratari de evitar cualquier forma de radicalizacién, tanto
de derechas como de izquierdas, qué impida, de hecho, descubrir la ongmahdad ¥
ilsonolma propias de la Iglesm en América Latina. :

h) En cuanto al L'quipa direciivo, aparte de contar con €l zcompafiamiento de
un grupe de profesores seleccionados de entre los més repr&sentat:lvos del Conti-
nente, invitando incluso en forma de paneles a personas de ideologias mds extremas,
se conformard con un mayor nimero de miembros que tendrdn asigmado un cargo
con funciones claramente definidas.

Formaran parte de este Equipo, el Rector, un Director, un Coordinador Aca-
démico, un Animador Espiritual, un Director de investigaciér y un Secretario y
Administrador general, més los Responsables de cada Seccién de Especializacién.
Se procurard, de esta forma, acompanar mejor la marcha del alumnado durante -
el curso.

c) Respecto ala Metodoiogia, se buscard un métode que facilite, 2 base de
trabajos en equipos, seminarios, eic., la mayor participacién activa de los alummos
a todos los niveles, acompafados sea por la Directiva sea por los mismos profe-
sores periddicos mﬂtados, para lograr una formacién méis autoliberadora.

d) En relacmn con las En:agencws, se tomarf todavia més en serio la seleccién
de alumnos, pidiendo a los Superiores respectivos no envien candidatos demasiado
radicalizades ideolégicaments o sin la debida madurez vocacional, afactiva o espi-
ritnal, de forma que, adin después de haber sido admitides en el Instituto, podrin
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ser desvinculados del mismo aquellos que he lenen los requisitos de admisién, no
acepten las normas bésicas ¢ no cumplan el compromisc firmado 2l llegar.

Por otra paite, habrd también una mayor exigencia en la evaluacién final de
los participantes a partir de métodos adecuados de control, segiin su participacién,
la asimilacién del curso-y ¢l valor de la monografia,

e) Finalmente, respecto a las Secciones, s6 volverd al método antiguo de fun-
cionamiento simultineo con la Pastoral Fundamenial, manteniende por ahora Ias
mismas y afadiendo ademdas la de Pastoral de la Comunicacién (cuyo Director serd
el Preshitero brasilefico Nereu Teixeira} y va Servicio Especial de Actnalizacidn
Teoldgzica para aguellos que tienen como objetive un “aggiornamento™ mmds que la
especializacién en una Seccién concreta de la pastoral.




El Concepto de “Praxis” en el Ano 1302
Boaventura K.loppenburg, 0. F M

Profesor de Teologia en el Instituto Pastoral del CELAM

Hoy es comidin y corriente, en América Latina, afirmar que la Teologia os y
debe ser upa “reflexién sobre la praxis”. Para esta “nueva manera de hacer teo-
logia” la praxis —asi se escribe en gran miimero de libros, articulos y, sobre todo,
documentos; y asi se escucha en reuniones, en clases y, sobre todo, de la boca de
estudiantes de Teologia o de Pastoral— es “el lugar teolbgico por excelencia”, es
“la matriz generadora de una nueva creatividad teolégica”, es “el punto de partida
patra interpretar la revelacifn®, es “el horizonte desde el cual todo debe ser con-
templade”, es “el principio organizador de la teologia®”, es “Ia fuente de la verdad”,
es “el Jugar dinico de la hermenéutica teolgica™, es “el lugar de la fe”, es “el
Tugar de la verdad”, es “el tribunal cristiano inapelable de la verdad o falsedad
de 1a fe”, es “el criterio de la verdad”, es “la matriz hermenéutica”, es la “primera
palabra teoldgica”, es “el primer momente de interpretacién y relectnra de la
palabra del Sefior”, es “el criterio supremo de verdad y de valor”. Un Seflor Obispo,
muy identificado con todo eso, Io resumia: “La teologia de la liberacién tiene praxis
en sus palabras, praxis en sus pases y praxis em su método”. En verdad, como
escribia oiro: “Por la praxis, con la praxis y en la praxis”...

A pesar de la gran importancia dada a lz praxis como fuente, criteric y juexz
de la verdad y de la fe, no se nota, en los gque de ella hablan con estos términos,
casi ninguna preocupacién en definir la praxis y justificar las enormidades episte-
mologicas de sus tesis. De una vaga “praxis cristiana” se pasa facilmente a la “praxis
histérica”, de ésta a la “praxis social” que es identificada sin mds con la “praxis
liberadora” y Hegs muy naturalmente & la “praxis revolucionaria”, destinada a
instaurar en €l mundo el socialismo. La “praxis” de la cual hablan o que es supuesta,
es de hecho Ia “accién del hombre en la historia®, la “transformacién del mundo”
0, més concretamente, la “revolucién socialista de liberacion”™. Es decir: praxis en
¢l sentido marxista. ’

Es periectamente admisible que desde la praxis histérica liberadora o revelu-
cionaria se puedan descubrir nuevas exigencias o dimensiones para la fe (lo que
haria de la praxis no mm “lugar teolégico”, pero si un “lugar hermenéutico”). Sin
embargo, acepiar acriticamente el concepto marxista de la praxis para entonces
transformarla simplemenie en fuente de la misma fe cristana, ¢ en tribunal inape-
lable de 1a verdad o falsedad de la fe o en criterio supremo de verdad y de valor,
es demasiado fdcil, nada cientifico ¥ sin seriedad teolégica. Es una »ueva manera
de hacer teologia salvaje. Reservando para otra oportunidad un estudio més amplio
sobre estos problemas de epistemologia teoldgica, quisiera en esta breve nota comn-
nicar el concepto de la praxis en la teologfa catélica de 1302, en la Sorhona de
Paris. Pues €l discurso teolégico sobre la praxis no es de shora y la teoclogia, si
quiere ser seria, no debe olvidar la de ayer. Presento dos ejemplos:

1. En lz teologia de Juan Duns Escoto
"Juan Duns Escoto {1266-1308), conocido también como “Doctor Suiil”, ela-
bora su concepto de “praxis” en el Préloge al Comentario de las Sentenecias, libro
lamado también Ordinatio {cf. Opera Omnia, ed. Vaticana, vol. I, 1950, nn 217-366,
pp. 1561-237; en espafiol-latin: BAC n. 193, con Ia misma numeracién de la edicién
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critica Vaticana), En este extenso Prélogo (pp. 1-301 de la edicién Vaticana; pp.
9.257 de 1a edicién BAC) Duns Escoto aborda cinco cuestiones: necesidad de ls
doctrina revelada; suficiencia de la Sagrada Escritura; objeto de la teclogia; la
teologia como ciencia; v la teologia como ciencia préctica. Lo que agui nos inte-
resa estd en la parte quinta: “De la teologia en cuanto ciencia préctica” Esta
parte es dividida en dos cuestiopes: I, Si Ia Teologia es ciencia prictica o espe-
culativa; IL 35 la teologia es ciencia prictica por su referencia a la praxis eomo
a su fin o si ella es préctica por su misma naturaleza {o por su objeto).

Es en este texto y contexto que Duns Escoto estudia ampliamente (nn. 228.264)
su conceplo de “praxis” (esta palabra es constantemenie usada por &l en sno forma
griega, exactamente como Io hacen hoy dia) vy de “ciencia prictica™, “hébito prdc-
tico™ o “conocimiento prictico”.

Duns Escoto empieza por aceptar “un principio generalmente admitide por
todos™, a saber: que el habito prictico se extiende de alguna manera a la praxis
(n. 227); o, aplicado a la teologla que la teologia es prictica por su referencia a
la prawis.

Pero ;qué significa esta “praxis”?

El Doctor Sutil presenta esta definicidn: “La praxis, a la cual se extiende el
conocimiento prictico, consiste en acto de potencia no intelectiva, el cual, por una
parte, es naturalmente posterior a la inteleccidn v, por ofra; a fin de que sea recto,
es de suyo productible segin la inteleccién que rectamente procede del entendl-
miento” (n. 228},

Para comprender bien esta definicién es necesario considerar com atencion
algunas condiciones;

1. La praxis es un acto de potencia ne mtelecma. Pues mientras quedamos
en actos precisamente intelectuales, no cabe extensién del entendimiento. La praxis,
por tanto, es un acto mo precisamente intelectual. Por eso la conclusién de una
premisa no es praxis, ni las premisas son conocimientos pricticos. Pues todo se
queda en una actividad puramente intelectual. La Légica no es ciencia prictica.

2. La praxis es un acto naturalmente posierior ¢ la inteligencia. Por eso los
actos que no se ordenan al entendimiento (como los vegetativos) o los que pre-
ceden al entendimiento (como los sensitivos} mo son praxis.

3. La praxis debe ser un acte de la voluniad, sea elicito sea imperado. Es
volicién o sigue a la wolicién (cf. n. 233). Pues ninglin otro acto, distinto de la
inteleccidn o fuera de ella, es esencialments posterior a la inteleccién.

4. La praxis es, pues, un acto libre que estd bajo el dominio del congnoscente.
‘La razdén es que el artifice ha menester de virtud o habilidad para obrar recia-
mente. Mucho mdés el varén prudente, siendo como. es formalmente virtuose, tiene
baje su dominio Ia aceiép. Asi, si toda praxis estd bajo el dominio del cogroscente
v no hay cosa que esté bajo el dominio de la voluntad sino el acto de la misma,
elicito o imperado, siguese que la praxis debe ser un acto de la voluntad (n. 321).

Aungue la voluntad puede imperar un acio de inteleccién —y en este sentido
la inteleccién seris un acto imperado de la voluntad— sin embarge seria sola-
mente praxis en la acepcién lata de la palabra, pues estrictamente hablande, por
praxis se entiende Winicamente la ope:acién a la cual puede extenderse el entendi-
mientn ¥ por esp, en sn sentide propio, ninguna inteleccién en si y como tal es
praxis. .

_ 5.. La praxis debe ser un acto recte. Para toda elecc;lon recta se necesita nna
razén recta. Por eso toda praxis, a fin de que sea recta, es de suyo productible
conforme a la recta razén. El entendimiento tiene la capacidad de juzgar de un
acto naturalmente posterior al suyo, antes que sea producido. Por eso, cuando el
éntendimiento juzga rectamente, es preciso que el acte posterior al suyo (o sea la
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praxis), si ha de ser recto, dimane conformindose con el juicio recto del entendi-
miento (n. 233). . '

De esto se concluye que el acto imperado de la voluntad no es sin mis praxis,
sino solo por derivacién o “per accidens”. Pues el acto voluntario imperado ni es
inmediatamente posterior a la inteleccidn ni inmediatamente productible de suyo
en conformidad con la recta razén. '

6. Por eso la sazén primera e inmediata de la praxis consiste en el «cto
elicite de la volnntud. Este acto elicito de la voluntad es y sigue verdaderamente
praxis adn cuando &1 subsiste sin el cortejo de actos imperados, o lo que es mis
todavia, aun cuande coexista com un acte del apetito sensitive contrario al impe-
rado (nn. 234-235; en los nn. 287-202 todo cso es ilustrado). Por tanto el acto
elicito de la voluntad, ain cuando no vaya acompafado de acte imperado, es ver-
daderamente praxis (cf, nos. 230, 232, 234, 235, 314).

~ 7. FEl entendimiento o hébito practico se extiende a lz praxis (o a un acte
clicito de la voluntad). Esta extension consiste en una doble relacién aptitudingd,
siendo una de conformidad con la praxis y otra de prioridad a la praxis. Pero hasta
una relacién aptitudinal, es decir: no se exige mma relacién actual para que sea
verdaderamente praxis (nn. 236-237; cf, n. 314), Pues si fuese necesariaz la exten-
sién actual, el artesang que no intenia realizar una obra careceria de conocimiento
Ppréctico (n. 2562), El conocimiento se extiende a la praxis come la noticia ditectiva
al objeto dirigido y la noticia mormativa al objeto regulado. Sin embargo, decir
del conocimiento que es naturalmente anterior y conforme a la praxis ne es decir
del mismo que se ha conformado, como un acto naturalmente anterior, con la praxis.
Significa, mas bien, que €l conocimiento ejerce elicacia conformativa respecto a la
praxis, naturalmente posterior a la inteleccién, o que el comocimiento es acto, al
cual debe conformarse la praxis y en esto consiste ser dirizida y regulada la praxis
por el conocimiento.

Duns Escoto insiste en la suficiencia de que esta doble extensién sea aptitudinal
o habitual (n. 252) o en lo que se podris Namar precticidad aptitudinal.

En los nn. 239-264 Duns Escoto estudia la euestién “por qué se extiende el
conocimiento 2 la praxis”: si por causa de la finalidad o de la zpetencia del fin
(de tal manera que el entendimiento préctico necesariamente incluya en su acto
la ordenacién al deseo del fin) o si por causa del objeto. Esta cuestién tiene su
importancia, sohre todo cuando es aplicada a la teologin. Pues si- una ciencia es
practica por causa de su finalidad, su practicidad le serfa extrinseca o' accidental
{(cf. n. 241), si es practica por causa de su objeto, su practicidad le es intrinseca
o natural. Por exclusién, el Doctor Sutil llega a la conclusién de que la causa por
la cual conviene al entendimiento la practicidad aptitudinal es el objeto- (n. 252),
Concede que el hibite no se llama practico por su acto propio, pues le es debido
a oira causa antérior. Y el conocimiento, ya habitual, ya actual, no es practico por
referirse 2 la praxis come a fin de suyo prictico. Pero admile que, a veces, el fin
no como causa final, sino como objete, comunica al conccimiente su extensién pri-
mera a la praxis o su conformidad con la praxs {n. 260). A veces, en efecto, los
primeros principios se toman del fin de la praxis y asi este fin, como causa primera
de la praxis, coniiene virtnalmente en su génerc la noticia toda entera, comunicin-
dole, por lo mistio, tanto la quididad como la aptitud que tiene (n. 261).

7 Ademis, la praxis comunica aptited o naturaleza sczuida de 14 aptitud, poi
que, en cuanto primer objeto, incluye los principios, ¥ mediante los principios las
- conclusiones y asi la noticia préctica toda entera. Pero no las comunica en cuanto
fin, y esto por dos razones: la primera, porque el fin como causa final no comunica
naturaleza ni aptitud natural sino en cuanto, al ser apetecido y dessado, mueve
eficientemente ‘a la accién. La praxis, antes de que ¢l fin sea amado, incluye
dichos principios y conclusiones, y, ademés, asi la verdad de los principios prédcticos
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tiecesarios como la de Jas conclusiones necesariamente deducidas de los mismos
.dependen tants de la voluntad como de la verdad de Ios principios especulativos;
¥ la segunda, porque cualquier otro objeto que incluye virtualmente tal noticia nos

lo daria a conocer de idéntica manera la conformidad inherente a la misma (n. 262).

Asf, pues, Duns Escoto puede responder negativamente {cf. n. 265) a la cues-
tidn (formulada en el n. 223): si la teologla, por su referencia a la praxis como a
fin, se llama “‘per se™ ciencia préctica.

Lo que significa que, segin e} Doctor Sutil, la teologiz es en si y por su
naturaleza (cf, 252) un conocimiento prictico {y no especulativo}, es decir: en
virtud de su objeto tiene la aptitud de extenderse a la praxis y no por su finalidad.
Y, como hemos visto, la- praxis en general es un acto elicito (libre v recio) de ia
voluntad, iluminado y orientado por la inteligencis y por eso posterior a la inte-
leccion. Concretamente y en el campo de la teologia, la praxis es: el amor a Dios,
la dileceién del fin, rendir culto a Dios en el sacrificio del altar (cf. n. 269), etc.
“Amar y desear el objeto conocide, ¥ amarlo y desearlo en cuanto puede circuns-
tanciarse de ésta o de aquella manera, esto es verdaderaments praxis, la cual, Iejos
de seguir naturalmente a la aprehensién del objeto, es libremente producible”
{n. 289). En teologia no hay conocimiento gque no sea prictico. Pues aquél es
conocimiento prictico que no determina cosas especulativas mds alld de lo que es
preciso conocerlas para la praxis o conocimiento préctics. Pero la teologia no trata
de cosas especulativas méis distintamente de Io que le es menester conocerlas para
el conecimiento prictico o direccion de la praxis. De hecho, para el conocimiento
préctico es necesario conocer ya Ias condiciones para las que es apetecible el fin
de los objetos ordenados al fin en cuanto dicen referemcia al mismo fin, ya las de
cualquier objeto no sélo de este género, sino de otros acerca de los cuales 1a
potencia operativa pudiera, faltindole direccibn, incurrir en error. Pero en teclogia
no hay conocimiento acerca del fin o acerca de los medios ordenados al fin ¢ue
no sea practico (n, 310), .

- Incluso verdades tan ieolbgicas como: “Dms €s trmo" v “el Padre engendra
al Hijo™ son pricticas {cf. n. 322), ya que afirmar que Dios es trino incluye la
noticia de la rectitud inherente a la dileccién dirigida a las tres personas, tanto
que si se diese un acto de amor a uns persona excluyendo a la otra, como lo harfa
un jnfiel], tendriamos acto no recto gue por eso ho seria praxis.

.. El fin “natural® principal de la teologia no es, pues, un enriquecimiento pura-
mente intelectual: Si fuese ésta la razén de ser de la revelacién, no comprende-
riamos por qué ne nos fueron reveladas tantas otras verdades. “La teologfa se
introdujo ne a causa de cosas necesarias extrinsecas, sino intrinsecas, como ordenar
v moderar acciones y pasiones; dige de la teologia lo mismo que de la ciencia
moral, la cual, aun cuande hubiese side introducida después de cubrir todas Ias
necesidades extrinsecas, no por eso seria menos prictica. Ni se introdujo la teologia
por huir de la ignorancia, pues muchas més son las cosas cognoscibiles que en
esta disciplina, en medio de tal abundancia, pudieran tratarse que las que de hecho
en ella se fratan; y afiado que aun éstas la teologia nos la da frecuentemente
reducidas, a fin de que los -auditores, segin es la persuasién gue de tal doctring
tienen, sean introducidos mis eficazments a ponerla por obra” (n. 355).

La teologia es ad operationem, quiere abarcar al hombre entero y no sola.
mente su inteligencia; es Iz ciencia de la salvacién o para la salvacién. Su objeto
no es formalmente lo “scibile”, sino Io “operabile”.

‘Hay que subrayar también que la teclogia, como la entiende Juan Duns Escoto,
no es. prictica en el sentido de una “ciencia aplicada™: ella es prictica en sf v
por su naturaleza. La teologia como tal es siempre “hibito practico™ y existe para
la praxis o en funcién de ella. La teologia tiene su razén de ser no en el conoci-
miento sino en la praxis, es decir en un acto elicito de la voluntad. Una teologia
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que s¢ gueda en el conocimiento sin pasar a un acte elicito de la voluntad seria
mna teclogia no realizada. *Parum valeret contemplari Deum, nisi contemplando
diligeretur” (Rep. Par. d. 18, q. 3).

Es también evidente que este concepto de teologia tiene y debe tener un efecto
sohre el sujeto de la teologia o el teflogo. De esto nos hablard inds explicitamente
el maestro Duns Escoto, Gonzalo de Balboa.

2. En la discusién de Gonzale de Balboa

Precisamente en el afio lectivo 1302-1303, cuando Juan Duns Escoto, como
“Baccalaurens”, comentaba en Paris las Senterntias, su antiguo Profesor Gonzalo
de Balboa (conocido también como Gonsalvus Hispanus) era el “Magister Regens”
de Parfs. Y exactamente en estos afios 1302-1303 Gonzalo de Balboa proponia sus
Quaestiones Disputatae en su calidad de maestro regente, del cual dependia el
bachiller Duns Escoto. (En 1303 Gonzalo de Balboa y Juan Escoto tuvieron que
abandonar Paris por su oposicién al rey Felipe IV en favor del Papa Bonifacio Y1II).

Enire estas cuestiones disputadas {publicadas por €l P. Leon Amords, 0.F.M,,
en Quaracchi, 1935) esti la cuestién V, sobre si la teologia es un acto del intelecto
prictico (pp. 69-86). Esta cuestién es tratada en tres partes: 1, Cémo se diferencia
Yo practico de lo especulativo (pp. 69-72); 2. Qué hace que una ciencia sea “pric-
tica” (pp. 73-74); 3. Si la teologia es una ciencia préctica (pp. 74-86). Gonzalo
subraya fuertemente que la ciencia prictica no es paraz el conocimients sine para
la accién o la obra: non prepter scire sed propter opus. Para que este “opus” sea
“praxis” son necesarias cuatro condiciones: 1) que no sea del género de los actos
cognoscitives; 2) que sea un acto del mismo cognoscente; 3) que sea un acto en
la potestad del cognoscente (es decir: libre}; 4) que sea un acto producido por
el mismo cognoscente, _

A la tercera pregunta (si la teologia es una ciencia préctica o para la praxis,
pp. 74-86), Gonzalo responde afirmativamente y subraya tres diferencias entre la
contemplacién teoldgica (que segin él es siempre prictic) y la contemplacién
filoséfica (que es especulativa): _

' a) La contemplacién teolégica se ordena a la inflamacién del afecto y mo a
1z sutil consideracién o investigacién de las cosas consideradas; la contemylacién
filoséfica, en cambio, se ordena a la sutil inquisicién ¥ no & la inflamacién fiel
afecto. Esta es la razon porque en la contemplacién teolégica se busca la devocn?n
¥ no la sutil investigacién. Por eso también la contemplacién teoldgica es comim
a todos, rudos y sutiles, ilusirados o iletrados. .

" 'b) La_contemplacién teoldgica tiene como ohjeto lo concreto, 'lo sn.:lgu]a_r (Iq
existencial, dirfamos hoy), mientras que la contemplacién filosdfica tiene como
ohjeto lo universal. _ . L e
" ¢) Cuenio mis perfecta es la contemplacién teolégica, tanto .Enas_qml]_.!m ¥
ordena al hombre a la accién, lo que mo acontece con la__contemplacmn filoséfica o
especulativa. ' '

La finalidad de la ciencia especulativa es principalmente la gsp'gcu]afciﬁn._l’erol
¢l fin principal de la teologia es la accién o praxis, comcretamenie el amor _a‘Dios.
La feologia és el instrumento de nuestra salvacibn (theologia esi instrumentum
nostrae saluiis). Podemos alcanzar nuestra salvacién sin hacer especulaciones, pexo
no sin la accién, pues *si quieres entrar en la vid-a_,_ guarda los mandamientos”
(Mt 19, 17). Sin embargo, esto se puede conseguir sin la’ especulacién: si no fuera
asi ¢qué harfan los viejos'y los simples? Por eso Cristo y todos los Sentos. ea.chor-
taron por palabras a4 la accién 'y poco o nada a la especulacitn o §1 conocimiento
de la verdad en =i y como tal (de speculatiorie- vero quae consistié in cogmitione
veri propter se, parum aut nihil curaverunt). Si la especulacién fuese lo més im-
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portante, los Santos o no tuvieron la recta intencién, o eran tontos cuando insistfan
mas en vigilias, ayunos y oraciones que en el conocimiento de la verdad por si
misma.

. Por estas razones, afirma Gonzalo, hay que decir:

1} Que la teologin es simplemente préactica, pues es una ciencia ordenada a
la accién o, mis concretamente, al amor de Dios, Aungue sea cierto que la teologia
o el sujeto de la teologia (el tedlogo)} de por si no produce la caridad, estd sin
embargo ordenado a la caridad y por eso, cuando hacemos lo que podemos y lo
que nos ensefia la teologfa, Dios nos concederd el amor. La teologia no causa los
actos de amor, pero nos dispone para la caridad.

2) Que toda la teologia, seglin todas sus paries, es prictica. Pues seria un
vicio querer saber iinicamente por el saber, sobre todo en las cosas que Ilevan al
amor {quaerere scire propier scire, principaliter in rebus amabilibus quibus amor
debetur vitiosum est) o el querer sélo el conocimiento sin el correspondiente acto
de amor. Pues toda la Sagrada Escritura se ccupa con cosas gque deben ser amadas
y en ninguna parte se busca come fin principal el conocimiento en si (in nulla
purte sacree Seripiurae quaeritur scire propter se principaliter). Por eso lo que se
busca en la teologia (er toda ella v en cada una de sus partes) es el conochmiento
para el amor, Y esta es la razén por qué la teologia es préctica toda ella y en
cada una de sus partes (theologia est tota practica secundum omnem suam partem,
quia est ad dilectionem).

Cuanto mds una ciencia lleva a conseguir su fin, tanto mds prictica es. Ahora
bien, el amor es la cosa mds necesaria al tetlogo. Pues si el tebloge no llega al
amor (que es la finalidad de la teologfa), Ia teologia serd para él no solo ociosa
sino perniciosa (theologiz non solum est sibi otiose se etiam perniciosa).

Los mismos gue ahora piensan haber descubierte que la Teologia debe ser
prdectica, acusan a Ja Teologia del pasado de pura especulacién y conceptualismo.
Por los dos ejemplos dados es facil ver cudn superficial es esta acusacién. Pero
los ignorantes siempre fueron audaces. Y no seri dificil sfiadir otros ejemplos:
San Antonio de Lishoa (el primer Profesor de Teologia en la O.F.M. y Doctor de
1a Iglesia), Alejandro de Hales (el “Monarcha Theologorum™ antes de S. Tomds),
San Buenaventura (otre Doctor de la Iglesia), Odo Rigaldus, Walter de Brugis,
Juan Peckam, Mateo de Agquasparta, Ricardo de Mediavilla, Guillermo de Ware,
todos ellos del siglo XIII, tedlogos valientes y catdlicos, hablaban en términos muy
parecidos con los que hemos visto en Gonzalo de Balboa. Eran ¥ querian ser hijos
de Francisco de Asis que, como es sabido, tenfa sus reservas con relacién a los
estudios. San Buenaventura, en su Levende de San Francisce, cap. XI, n. 1 (BAG
4, p. 532) nos informa: Preguntaronle una vez los religiosos si le parecia bien que
se consagrasen al estundio de las Sagradas Escrituras los hombres de letras que
habian entrado en la Orden, y Francisco respondié: “Pliceme, por cierto; pero a
condicién de que, a ejemple de Cristo, de quien se dice que se dio més a la oracién
que a la lectura, no omitan el ejercicio de la oracién y no tanto estudien para
saber hablar cuanto para poner en practica lo que estudian y hacerlo practicar a
Jos demas”.

Pues, ensefiard el mismo San Buenaventura, Ia Teologia es €l conocimiento
santo de la verdad en cuanto es objeto de fe y de amor: veritatis ut credibilis et
diligibilis notitic sencte (cf. De Donis Sp. Sancti 4,19). “Esta ciencia —dice el
mismo Sante Doctor Serdfico— si no hubiera cumplimiento de obra, no es ftil,
sino dafiosa” (ib. n. 18; en la BAC, Obras de San Buenaventura, tomo quinto,
p. 493s.).

Esta era la conviccién fundamental de todos los mencionados tedlogos: Una
Teologia sin praxis es perniciosa y dafiesa. Pero para ellos la “praxis”, en Teologia,
significa el amor 2 Dios en cnanio acto eliciio de la voluntad naturalmente pos-
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terior & la inteleccién y a la vez segiin la inteleccién que rectamente procede del
entendlmlento iluminado por la Revelacién.

’ Por todo eso desde el siglo XIII los buenos tedlogos francascanos rezaban antes
de sus clases de Teologia:

“Oh Sefior. Jests, yo indigno siervo tuyo, ne merecedor de tus bienes, quiero
acercarme a contemplar tus tesoros. Ten a bien introducirme en ellos y concédeme
conocer ¥ amar tu Palabra. Pero concede amar en Ia medida de mis conocimientos
y no me ‘permitas conocer mas de lo que amo; pues séle quiero comocerte para
amarte ., :




Seminatio sobre Pastoral Juvenil
Realizado en el Imstituto Pastﬁral del CELAM

Introduccidn

Nos dice la Conferencia Episcopal Colombiana: “La juventud, que para el
cumplimiento de la misién histérica de Colombia, desempefia ur principalisime
papel, se manifiesta como una gran fuerza muweva de presion que la lleva a ser
factor decisivo en el actyal proceso de cambio social y no solo, como siempre se
ha dicho, imagen o esperanza de la pairia del mafiana, Todavia més: Los jévenes,
quienes constituyen el grupo més numeroso de Ia poblacién (56,74 menores de 20
afios) antes se encontraban dispersos en las diversas instituciones dirigidas por
adultos (familia, centros docentes ¥ de trabajo), pero hoy se estin convirtiendo
en un nuevo cuerpe social portador de sus propias ideas y valores y de su propio
dinamismo interno; él, al operar como tal dentro de la nacién, modifica sustan-
cialmente las estructuras y busca asumir muy importantes responsabilidades en Ia
vida del Pais™i. '

“Se capta una realidad mis profunda: Los jovenes en vez de la autenticidad,
encuentran en la sociedad colombiana una radical incoherenciz entre la fe v la
vida; ellos se preguntan si deben renovarse e la fe para lograr la plenited de Ia
vida o si mAs hien deben, para ser sinceros, comprometerse en una vida sin fo,
Llega asi la actitud de la juventud a una etapa en la cunal debe decidir su rumbo
en la historia; elegir entre la liberacién de un ‘humanismo pleno’ o la opresién de
yn ‘humanismo cerrado’, impermeable a los valores del espiritu y a Dios™.

;Cémo se sitfia la labor pastoral de Ya Iglesia frente a este hecho juvenil en
todo el continente?; porque si los jOvemes “para ser sinceros”, tienen que “com-
prometerse en una vida sin fe” no podemos quedar con conciencia tranquila les
agentes de la Pastoral en la Iglesia pues fuimos enviadoes a salvar, ¥ hoy “se puede
pensar, c¢on toda razdn, que el porvenir de Ia humanidad estd en manos de quienes
sepan dar a las generaciones venideras razones para vivir y razones para esperar’™,

Bajo esta inguictud se ha realizado este Seminario de Pastoral Juvenil, aun.
que no pretendimos agotar en él toda la compleja realidad de la juventud. Solo
hemos trabajade en ello los martes en las tardes del curso 1976.

El grupo que realizé este seminario fue integrado por religiosos, religiosas y
un laico gue trabajan en diferentes paises de A.L. son: Antonia Gonzdler, (Carme-
lita, Puerto Rico) ; Maria Belén Posada (Misionera Dominica, Perd) ; Maria Camino
Urroz, {Misionera Dominica, Puerto Rico}; Modoalda de Prado, {Misionera Domi-
nica, Guatemala}; Lorenzo Piacenza, (Salesiano, Venezuela) ; Joae Desiderio Bap-
tista, (Diocesano, Brasil) ; José F. Dechant (Verho Divino, Argentina) ; René Poveda,
(Diocesano, Bolivia); Jorge Gasca, (Salesiano, Colombia); Luis Edo. De Souza,
(Redentorista, Brasil); Orlando Cabrera, (Diocesano, El Salvader), y Francisco
Restrepo, {Laico, Colombiz). El seminario estuvo asesorado por el P, Fabio Car-
mona Moreno, Coordinader de Ia Pastoral Juvenil de la Arquidifeesis de Medellin.

Asumimos como método el signiente;
1. Establecer un diagnéstico de Ia realidad juvenil, -
II. A partir de los datos de este diagnéstico, fijar tn marco doctrinal.

\Iglesia ante el Cambio. No. 123,
2Jbid. n. 129, ' :
3Cone. Vat, IL. G. 8., n. 31.
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TH. Bisqueda de métodos eficaces para responder a Ias sitnaciones planteadas
por los dos puntos anteriores. .

1. Diagnéstico

Con el fin de partir de la situacién tal como la sienten los mismos jévenes
¥ de sus marcos de referencia, se pasé una encuesta de sondeo a unos 200 jovenes
estudiantes ¥ a un pequefio grupo de obreros estudiantes’ y mo estudiantes; estos
datos Tueron complementados con la visidn que los integrantes del seminaxio tenian,
por observacién, de sus respectivos paises. Se fomaron los campos de educacibn;
sentido del amor; sexo; droga; prostitucién; Iglesia; Cristo; situacién politica y
€condmica; familia.

. L. Educacién: Poblacion general en edad de estudios: 65%. De ésios reciben
educacién secunderia €l 11.2% ; instruccién técnica intermedia, el 3.0% ¥ educacién
umiversitaria el 1.3%.

Se constata esta educacion come domesticadora, para maniener el orden esta-
blecido; disfuncienal, en cuanio que no responde a las necesidades de la mayoria
de la poblacién; con una metodologia educativa individualista: pasiva, competitiva,
ne creativa, sin proyeccién a la comunidad.

La educacién universitaria esta copiads de los modelos fordneos y formas pro-
fesionales a espaldas de las necesidades del pais en busca de mejores mercados
de trabajo.

En los barrios marginados: debido a su bajisimo nivel en toedo orden, se pre-
senta demasiada desnutricidn; por estas dos causas su acceso 2 la educacwn es
casi nulo, Sélo llegan a a]o'unos afios de primaria.

.. Los obrerns estudiantes: Buscan calificarse por medio de algunos estudios
técnicos. Fracasan muchas veces en el estudio, porque les gueda dificil atender a
las dos cosas con Sus escasos Tecursos.

El campesing: Sélo tiene acceso a los primeres afios de primaria, debido a sus
circunstancias de vida y por Ia carencia de lugares educativos. Cuoando logran tener
acceso, no reciben la mejor educacién ya que a estos lugares se envian los profe-
sores mas mediocres. :

2. Amor - Sexo - Muatrimonie. Del total de encuestados piensan asi sobre el
amor: Entrega total y desinteresada (299); Sincera, auténtica, fiel, confianza
(6%} ; Exige reciprocidad y comprensién (14%); Lo rechazan correlativamente:
como falso, egoista, como hipocresia; evasién.

En cuanto a lo sexnal se nota mucha desorientacién ya que en genersl, se
presenta falta de educacién =zl respecto. Manifiestan que los conocimientos que
tienen los han recibide: de profesores (34%); de amigos, {33%): de sus padres.
(17%}; otros (10%),

El matrimonio lo piensan con las mismas caracteristicas del amor. En general
se nota en los diferentes medios: carencia de amor en hogar; falta de educacién
para el amor, en el hogar ¥ en el colegio; pansexualizacién por el machismo; los
medios de comunicacidén social y la descomposicién moral de la sociedad.

3. Droga-prostitucion. Se constata gque un 80% de los jovenes de los colegios
se drogan por diferentes causas; Lo afirman: por fuga de la realidad (31%); moda
ambiental (7%); incomprensién familiar (35%) : cun031dad falia de traba]o,'
placer (3%); otros (13%).

De toda la situacién planteada frente al sexo y al amor hay una situacion muy
general de prostitucidén, cuyas causas ellos las angtan asf: Fracasos amorosos y
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placer (7%) ; Falta de comprenswn ¥ orientacién {27%) Malas companms, poca
valoracwn de la persona, desempleo y pobreza (66%).

. 4, Iglesia-Cristo. Para 1a juventud actual la fe ‘es tpa cosa vaga, imprecisa.
Se siente 1o necesidad de creer, porque buscan una seguridad en la vida. La gran
mayoria cree en algo, y unos sienten a Dios en su vida y se acercan con confianza
vy amor. Hay Iechazo de varios de e]los manifestado en expresiones como: “engafio
que adormece™ y “una supersticién”. La mayor parte tieme una concepc:lon de Dios
lejano: La frase “considero que no exisie, pero temo que de pronto si exista”,
denota las dudas que ellos tienen acerca del mensaje cristiano v el deseo que todos
sienten de conocer més a Dios, Ia Biblie y orientacién pare su conciencia.

La Iglesia no es considerada como algo de sus vidas y del mundo; v la re-
pPresentan como compuesta por cristanos que no dan testimonio de su fe.

Para la mayoria de los jévenes la Iglesia se identifica con la Jerarquia, y a
ésta la ven aliada con los capitalistas y explotadores. Rechazan la Iglesia, pero
zceptan a los sacerdotes v religiosas que se entregan a ellos.

En los jovenes obreros hay marcada indiferencia frente a la Iglesia; la identi-
fican con la Jerarquia que estd aliada con los paironos, (aunque son asiduos prac-
ticantes).

En los Universitarios se nota un marcado desprecio y atague a la Iglesia a la
que consideran: alizda con los poderosos y explotadores del pueblo; sostenedora del
orden injusio establecide; una institucién rica y poderosa; ven en elfla la esperanza
salvadora de América Latina si se vuelve consecuente con sus documentos. Al
Sacerdote se Yo acepta si es revolucionario de izguierda.

5. Familia. Sienten la necesidad de vivir en familia up 60%; pero ven que
ellos crecen sin mna educacién firme v adecuada; que no existe el didlogoe y casi
todos se quejan de falta de amor en el hogar.

6. Aspectos socio-econdémico-politico. En nuestro medio, cuando al joven se le
pregunta por lo politico, & responde siempre con referencia a los partidos v a la
actividad de las campafias electorales. Otros conceptos de “politica™ som menos de
su mundo, Por ese en la encuesta aparece que en el nivel secundario y urbane la
juventud -es aciivista, pero no veianie. En general se esti politizando, aunque en
el 4rea rural atn es muy mawnipulada; la demagogia, inal mayor en los partidos,
lleva: a producizles un gran desinterés. Bl engafio v la opresion les lleva a la
indiferencia; la explotacién y el egoismo crean en ellos un cierfo inconformismo;
mis alin por la faita de ética de los dirigentes, que da lugar a la burocracia y
corrupcion del sistema, la injusticia v e! fanatisino masificente. Un 70% mani-
fiesta mo sentirse afectados por la politica, el 75% se considera rebelde ante la
sociedad: se sienten oprimides y palpan una marcada injusticia social y un capi-
talismo dominador, lleno de intereses personales, v anhelan, comeo solucién, una
liberacidn total de los imperialismos de modo gue estos pueblos puedan ser agentes
de su propia historia.

O. Marce Doctrinal

1. Educacién: La sitnacién educativa, ha entrado en “crisis” al igual que la
sociedad en la que estd inserta. ;Por qué? Por las razones que son comunes a
todas las instituciones: el hombre nuevo; lo que ha planteado un problema de
inadecuacién a todos los niveles. :

Pero también por una razén especifica: la institucion escolar, se ha atribufdo
da funcién educadora’ de las nuevas generaciones, 'Y es 1égico que se desconcierte al
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comprobar que el educando .de hoy es radicalmente distinto al de ayer. Surgen,
entonces, planteamientos fundamentales: ;Quién es ese hombre nuevo? ;Cémo pien-
sa? ;Como se relaciona con las demés personas y con el mundo? 3Cuél es su
munde de valores? A nivel de instituciones se formula una triple preguntz: ;Qué
dehe cambiar? .., ;Qué debe permanecer? ... ;Hacia dénde se orienta el cambio?

 Los problemas gue hoy se plantea la educacién no tiemer como tdnica causa
la inadecuacién de las técmicas pedagdgicas ¥y la organizacién de la vida escolar:
se trata de algo mas profundo: una crisis de sociedad, de cultura y de civilizacién.
(Cfr. Documentos de Medellin. Educacidn, N® 19),

—Nuevas relaciones: La tradicional estructura vertical del sistema escolar, car-
gado de aatoridad e imposicion, cede el paso a la horizontal, amistosa v orgéanica,
de los integrantes de la comunidad educativa.

En esta visién, cada cual reconoce al otro como “alguien consciente y respon-
sable” v establece con €l relaciones basadas en la mutua acogida y donacién de si
mismo. En este tipo de relaciones cada cual aporta su originelidad, ¥ recibe el
beneficio de la complementariedad del otre.

Esta concepeién del proceso educativo modifica sustancialmente la funcién del
educador, haciéndolo elemento de relacién; y es precisamente el modo de relacién
que establece con el educando, lo que permite a ambos la personalizacion, El edu-
cador, por los valores v por la autenticidad de su vida, se torma en interlocutor
que interroga al alummo, ¥ 2 su vez, éste es también un reto al educador por las
exigencias de su capacidad de ser. Esta relacién personalizante es la que justifica
la funcién del educador.

—Un hombre nuevo: Toda visién de la educacién supone una visién del hom-
bre. Cada momento histérico presenta una visién del hombre, traduciendo una
etapa de su crecimiento. En el actual momento histérico, sobre todo en la juventnd,
enconframos en el escenario del mundo, el surgimiento del hombre nuevo, con las
siguientes caracteristicas:

Critico, reflexivo, hombre en praxis, ser es obrar ,un hombre comunitario,
cosmopolita y planetario; hombre de la técnica y la eficacia, prospectivo, con con-
ciencia del munde y sefior de la historia; hombre del presente, hombre proyecto y
de biisqueda permanente; algo inacabadoe, constantemente interpelado.

Este hombre nueve provoca el surgimiento de un munde nuevo: el mundo tée-
nico, secular, antropocéntrico, no degmadtico, sino de su conciencia critica y de las
sintesis provisorias; no esiftico, sino dindmico; no de rutina y repeticién, sino de
creatividad; no individualista y dicotdmico sine comunitarie, socializado integrado
y solidario.

Si el hombre v el mundo en la globalidad presenta tales caracteristicas que
nos indican el camino de su liberacidn en el actnal momento histérice, sin embargo,
el hombre ¥ el mundo concretos, sobre todo en Awmérica Latina, presentan carac-
teristicas de reto, constituyendo al misme tiempo el auténtico punte de partida para
la evangelizacidn.

—Lg Educacién nueva. Es conclusién 1égica de lo anotado arriba; una educa-
cién que responde a este hombre nuevo como ser con el mundo y en el mundo;
ser con los hombres y en los hombres; y ser con Dios y en Dios, al mismo tiempo
gue propicie condiciones para que el hombre sea el actor v el sujeto de su propia
historia, liberdndose de todo tipo de opresién, es agui, donde se concretiza lo gue
hemos llamado “comunidad educativa”.

2, Amor-SexoMatrimenio: Llama podercsamente la atencién, que hoy, el pro-
blema del sexo lo invade todo; hay un exceso de ntilizacién materialista y porno-
grifico manejado especizlmente por los MCS, que encontraron en él su mejor
aliado para ¢l éxito. EHo exige, para evitar o corregir los graves errores en que se
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vive en este sentido, una-adecuada y profunda educacién, como parte integrante del
resto de la educacién; la misma debe ser algo natural, veridica, simple, que co-
imience en forma sencilla cuando ellos empiezan a hablar. En realidad no tiene fecha
de iniciacién. Teniendo muy presente, que la educacién sexual debe ser para el
amor, ¥ el amor no se ensefiz ni se instruye; se presiente, se transmite, se vive en
un clima de amor. La educacién sexual se debe llevar a cabo por el modele de
varén que presenta €l padre, v el de mujer que presenta la madre, no tante en Io
fisico, cuanto en la conducta, en la mente, en €l corazon ¥ en las actitudes gqiie
presentan.

Se debe tomar conciencia, conocimiento y responsabilidad de que la educacién
sexual se ha dejado iihre a la suerte de los interesados dejando vislumbrar politicas
subterraneas al fondo de toda la invasién de los diferentes medios de comunicacidn.
Urge, por lo tanto, responder a2 los anhelos de los jOvenes, déndoles una adecuada
educacién (més alld de la simple informacién) para suprimir las falsas interpreta-
ciones v para liberarles de quienes quisren explotar estos pueblos por medio del
sexo.

—Pistas aniropolégices. La awntropologia existencial entiende la persona bajo
tres aspectos fundamentales: : :

—Es un ser que cuenia con una situacién mundo-cuerpe con la que- cuenta
para su realizacién: es un “ser-ahi”.

—Su realizacitn estd condicionada a la realizacién de los demds: es un “ser-con”.

—No se estatifica como unidad sellada y acabada sino es un proyecto que se
va haciendo: es un “ser-hacia”, K

Por tanto, es necesario aprovechar todo el confenido existencial del “cuerpo™
como expresion y lenguaje; un cuerpe que tiene como marca fundamental su sexua-
lidad. Desde sus células (cromosemas), sus drganos {génadas), sus hormonas, hasta
su cerebro (hipdfisis) hay rasgos de esta realidad. Este aspecto fisico v bioldgice,
va a temer comsecuéncias en su psicologia y en toda su manera de ser y obrar,
Sexualidad que no se restringe a un sélo aspecto, sino que estd inscrita en la tota-
lidad de su ser humano. . C

Siendo la sexualidad algo profundamente arrsigade em la personsa, hemos de
tener en cuenta gue forma parte de su ser y entra en el d4mbito ‘de las relaciones.
Es agui donde entra la importancia de la educacién: Es factor de relaciones.

La confusién creada por la falta de educacién sexual v, & la vez, la pansexus-
lizacién del medio zmbiente social va dande como resultado wna ambigiiedad sobre
el sentido del amor. '

En principio, ¥ desde el punto de vista de la ilustracién académica que se
encuentra en los contenidos de los libros se da una orientacién del amor’ como
realizacién integral de la persona y desde el punto de vista cristiano como punto
central de. la vivencia de la fe y signo, en el sacramento del matrimonio, del amor
de Dios hacia la humanidad. Pero en la préctica casi que les quede reducido al
“placer” o “lbido”, dentro de un contexto netamente materialista de Ia vida.

“El papel que en la concepcién de Freud juega el placer, en la filosofia Tomista
lo ejerce el bien. Parz Freud, el dinamismo primario, el instinto sexual, es accio-
nado y puesté en movimiento por la atraccién del placer.... La concepcitn tomista
no emplea el término ‘Tibido’ sino ‘amor’. No hay ninguna pasién que no presuponga
amor™,

Patece que la causa central de toda problemitica sexual que afronta hoy la
juveniud esté centrada en las relaciones al interior de sus familias donde las rela-
ciones 'son superficizles y funcionales; donde ha desaparecido el didloge; hijos y
padres se enfrentan al nivel de “enemigos”. La mayorfa de muestros jovenes dicen:

4Tepe Valfredo, El pentido de Ia vidae, péz. 35.
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", “en mi casa no nos comprenden™, “para nosotros ¢l hogar

“en mi casa no hay amor”,
es un hotel”.
En los barrios margmados, el trato entre padres e hijos es mucho mis du.ro
v las circunstancias de habitacién, recursos econdmicos, etc., lanzan Izs nifias desde
muy temprana edad a la prostitucién a la vez que los jévenes son victimas de los
homosexuales del centro de la ciudad. En el joven campesine y obrero, por su
asimilacién a la vida de los aduitos, se frecuenta la prostitucién como signo de
“hombria™; y se pone la felicidad en el libertinaje sexual. -

3. Familia: Existe en América Latina una notable variedad de formas socio-
Iégicas de la familia, Hay marcada diferencia, por ejemplo, entre el tipo de familia
indigena de varios paises, como México, Ecuador, Perii, Bolivia, Paraguay, en los
que la poblacién indigena tiene un alto porcentaje; las familias de directa ascen-
dencia Ibérica, que constituyeron nicleos especiales con tendencias segregacionistas,
y las familias procedentes de emigrantes alemanes, italianos, ucranianos o polacos,
como en Brasil, Argentina y Chile.

"No es menor la diferencia existente entre las clases opulentas y letradas de
nuestras ciudades, muy ligadas al tipo de familia burguesa Eurepea o Norteameri-
cana, ¥ el Campesinado, o quienes puehlan por fuertes corrientes migratorias, los
cinturones de miseria de muchas urhes.

Es notable también Ia diferencia que encontramos entre familias civil o religio-
samente constituidas, con familias nacidas de un simple consentimiento técito; entre
familias incompletas (hijos nacidos de madres solteras}, no truncadas per la ausen-
cia o el abandono de uno de los cényugﬁ; entre familias que ostentan modalidades
de tipo tribal o familias “lnpple que por factor de imitacién comienzan a existr
en algunas paries.

Un anélisis cuidadoso revela Ia existencia de varios modelos de familia en
nuestros paises cuyas formas principales son: Familia de modelo ‘tradicional y
familia de modelo de Transicién.

—Familia Tradicional. Substancialmente tributaria de la forma de la familia
patriarcal; ligada a Ia sociedad rural; cerrada, estitica. La mujer esti muy cir-
cunscrita al mundo doméstico y vive en situacién de dependencia. La obediencia al
espaso recibe, como compensacién, la proteccitn.

El mundoe del hombre es el trabajo que le asegura su independencia. En esta
forma de “familia nuclear” Ia pareja y los hijos tienen de suyo, una relacién muy
directa. Su red de relaciones se inscribe fundamentalmente entre sus parientes. Los
lazos de sangre tienen la mayor importancia.

—La familia de transicién, Los rasgos que la caracterizan, surgen del seno de
la sociedad industrial: La mujer entra cada vez mds en el mundo del trabajo extra-
doméstico; no vive en un nicleo cerrado, segregado del ambiente del varén, sino
que se abre nuevos horizontes de relaciones en el mundo del trabajo, er el “mundo
de las amistades” y el “mundo de las actividades”, que no se identifican,

La red de relaciones peculiares de la “familia nuclear”, tan concentrada, se
afloja: cuentan més en un amplio campo de eleccién las relacwnea con los amigos,
que con los parientes.

La familia no aparece mds aislada, ni cerrada, sino abierta con gran movilidad
geogréﬁca' los hijos smplfan notablemenie la red de sus relaciones com los com-
pafleros de colegio, de trabajo, de barrio: y el joven experimenta que es co-autor
de su propia educacién, miembro activo de la sociedad,

Los modelos mencionados coexisten en América Latina. El modelo tradicional
mucho més extendido en los hogares campesinos, se estd resquebrajando progresiva-
mente ¥ es evidente que el proceso tendenmal manifiesta la paulatina implantacién
del modelo de transicién.
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Tl socidlogo brasilefic Alceu Amoroso Lima, sefiala otros dos medelos de fami-
Has que él llama; La Familia “fortaleza”, en la que el padre, a través de su auto-
ritarismo, impone sii voluntad y obstaculiza en sus hijos el normal aprendizaje cle
su libertad. Y, en oposicién a este tipo de familia, sefiala la “familia encrucijada”
en la que no existe autoridad de ninguna clase.

—Problemas: En la familia Latinoamericana se puede discernir, sin dificultad,
algunos problemas que le afectan agudamente:

1. Una profunda crisis. Antonie Alonse en su libre “formando hombres nue-
vos” afirma: La familia estz en crisis. La desarticulacién de la familia es un hecho.
La institucién familiar estd sufriendo ataques de derecha y de izquierda. E]l mate-
rialisme burgués y capitalista deshace la familia inculcande el confort como razon
predominante de la vida: desplozando & sus miembros en trabajos diversos que
favorecen la desunion, estableciendo niveles econdmicos y sociales injustos.

Por su parte la Federacién Femenina Comunista decia ya en 1924: “Ninguna
revolucién serd posible mientras exista la familia y el espiritu de familia®,

Tistos ataques unidos al descuide de los huenos, han provocade una crisis evi-
dente en la institucién familiar,

Sus caracteristicas son:

—Pasar muche t:empo fuera de casa buscando diversiones y placeres '

—Vivir cada uno “su vida” con hases egoistas. :

—Buscar sobre todo valores econémicos.

—Falta de dislogo ¥ comunicacién.

—Por tanto no se sienten las relaciones de amor de padres entre ai ni de
éstos hacia los hijos.

—FEI trabajo se ha vuelto deshumanizante para el sistema mervioso.

—1Los sistemas celectivos de vivienda quitan intimidad al hogar.

—FEs evidente una fuerte “crisis” de autoridad,

~—No existe el sacrificio necesario para sacar adelante hijo ¥ ]Ill.l]er.

~-8e extiende el divorcio.

—Los hijos crecen sin una educacidon firme y completa.

—~Falta la convivenciea y el hogar se convierle en un hotel alqm]ado para indi-
viduos del mismo clan.

2. La comisién venezolana “Justicia y Paz” subraya otro problema como con-
secuencia de la creciente desintegracion familiar: “Carencia colectiva” que define:
sub-alimentacién afectiva gue explica el alto porcenmtaje de hijos naturales, vy de
nifios abandonados. El Consejo Venezmolano del Nifio estimaba que en 1964, el
nimero de estos nifios abandenados era de 200. 000 hoy (hacla 1968) todo parece
indicar que la cifra supera a los 350.000.

Toda esta poblacién nacida fuera del matrimonio, suele tener serios problemas
de persenalidad que inciden posteriormente en el comportamiento social.

Es dificil para jévenes que no hayan tenido vida de hogar, desarrollar hédbites
de trabajo, diseiplina y austeridad que les permitan alcanzar la permanencia escolar
y 1a necesaria capacitacién para la vida; esto crea para muchos de ellos una “im.
posibilidad moral” y material de constituir dignamente una familia, lo cual hacen
que surjan muchas células familiares deterioradas.

En Venezuela, €l porcentaje de los divercios se ha doplicado desde 1957 al 65,
Hegandoe a 3.500, cifra que aumentd catastréficamente en estos liltimos afies en que
se habla dz unos 40.000 divorcios con una poblacién de 12 millones de habitantes.
*  El porcentaje de personas casadas en relacidn con la totalidad de la poblacién
de América Latina nos da también uyn cuadre muy significativo de la realidad de
la familia en América Latina: Un promedio del 5.39%.

3. Otro problema estd en el hecho de que la mayoria de las familias sufren
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una sithacién global de marginalidad (soma] politica, cultural y economlca) tejida
de injusticias.

‘Millares de familias urbanas se debaten en condiciones inhumanas. El flagelo
de Ia desnutricién cobra un elevado nimero de victimas infantiles vy deja desasirosas
secuelas en el desarrollo fisico y mental. Entre las razones fundamentales de tan
alarmante situacidén, estdn las estructuras sociales, econdmicas y politicas injustas.

S. Agustin ya llamaba a la familia “la pequefia Iglesia™; pere reflexionando

un poco, ;podriamos constatar esta realidad? Lo que constantemente se constata es
ia decadencia de la familia.
' Un aspecto muy importante er la familia son los hijos; pero las situaciones
del urbanismo y muchos cires problemas estructurales crean una distancia tan grande
que les imposibilita ver claro en medio de un mundo cambiante. Si la juventud
actnal parece independiente, impaciente, inquieta, lista a criticarle todo y a tedos,
sin embargo, alimenta en lo més profundo de s1 misma un vive deseo de obrar bien,
una aspiracién hacia justas renovaciones. Se ha de terer en cuenta que la poblacién
de América Latina es, er su mayoria, joven, ya que el 70% de sus gentes son
menores de 24 afios; ¥ de este 70%, las dos terceras partes viven en condiciones
infrahumanas. Son grandes sectores de la juventud para quienes no existe la espe-
ranza de superar ¢l hambre ¥ la miseria.

Otros grupor aunque Mo se encuentran £n una situacién tan critica, sin em-
bargo, no tiener posibilidades de alimentacién suficiente, de recreacién sana, ete.
Tos cines, las calles ¥ las cantinas son los sitios de reunidn de miles y miles de
jévenes porque no encueniran Iugares adecuados para pasar sus ratos libres. Muchos
pertenecen a familias rotas por el divorcio, la ausencia de didlogo y amor; pocos,
pues, preden formarse en familias sélidamente constituidas. Tenemos que reconocer
que la mayoria de los jévenes Iatinoamericanos estin marginados socialmente y por
lo tanto no estdn en condiciones de participar activamente en su propio desarrollo
v en €l de la comunidad.

Frente a tode ésto reaccionan de tres maneras:

—Los que quieren destruir todo el orden social establecido y el sistema actual
para hallar una luz a.su propla realizacién. Muchos de éstos asumen una actitud
de critica destructora; su pesimismo en la valoracién de la sociedad y del pasado
les lleva a fomentar las luchas callejeras, a rebajar los medios artisticos, morales,
v religiosos y terminan en Ia delincuencia.

—Otros asumen la “mediocridad consciente”: aturdidos por la forma de vida
de la sociedad moderna, por lo aburguesados, por incapaces de convertirse en agen-
tes de camhio social, por la promiscuidad sexual, por Ia droga, etc., se sumen en
la indiferencia. Juventud que se queja de apatia, aburrimiento, indiferentismo; esta
es la juventud superada y envejecida.

—Pero, 2 la vez, se multiplican los grupos de jévenes cuya rebeldia no se
limita a protestar contra el sistema actual, sino que urgen por constituir un mundo
nueve ¥ estan dispuestos a sacrificar su tiempo libre, su accién ¥ su dinero pox
conquistar otras vidas, por alcanzar una nueva América Latina que sez auténtica
v promotora del desarrollo.

4. Iglesia-Cristo.

—Caracteristicas de la religiosidad ju.zaenﬂ Una situacién de duda: con miilti-
ples causas como: Instruccién religiosa precoz'y dogmatica; ensefianza superior de
la ciencia desconectada de los valores trascendentes; interrelacién permanente con
personas en proceso de ateismo; confusién, contradiccién y ambigiiedad en los
pastores ¥ catequistas; cambios no asimilados en la creencia religiosa ante lo cual

_reaccionan con la indiferencia ¢ con tma marcada tendencia sl gnosticismo. De
todo ésto surge:

L. Cna subcultura minoritaria de ateos: Inclinados a izquierda, comprometidos
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en un humamsmo leal ¥ sincero, pero absoluuzados en ung “reli gién” del hombre
sin Dios.

2. Una subcultura mayoritaria de 1nd.tferent33‘ Constituyen -mas de la mitad
de los jovenes de toda clase social y tendencia polftica, v se ubi¢a més en los cen-
tros urbanos; su prictica es cada vez mis alejada de la vida; con un- alto aprecio
por la vida individualista, egocénirica, materialista y burguesa.

3. Una subcultura minoritaria de creyentes “oficiales”:. Con una practlca reli-
giosa constante; adhesién a la jerarquia, fe consciente, mediatizada por la doctrina
y la disciplina; tienen un compromise politico-social.religioso moderado (abarca
todas Ias clases sociales, pero principalmente la ¢lase media).

4. Una stbceltura minoritaria de creventes “sacrales™: Se presenta més enire
las mujeres de la clase popular; presentan una alta préactica religiosa acompafiada
de devocionismo v folklore; su adhesién a la institucién eclesial tiende a midficar
la aatoridad; su compromiso integral de fe es muy escaso: mds conservader que
creador.

5. Una subcultura minoritaria crftico-profética: Son ge.neralmente_ dé una cul-
tura media-superior ¥ presentan esios rasgos: van hacia la izquierda, extrovertidos
y muchas veces idealistas; una adhesién critica a la Iglesia; espontiness, con
primacia del carismay -buen sentido de la corresponsabilidad; profunda conciencia
de las alienacionss por lo que van en conitra de toda estructurz injusta; tienen en
comin con los aieos el mismo humanisme aungwne su motivacidn es mas profunda;
muy insertados en el proceso de secularizacidn, no sélo buscan la desaparicién de
la religiosidad sacral, sine el redescubrimiento de la religiosidad autentlca.. Entre
estos a su vez, se distinguen dos tipos: -

a) Los que buscan utilizar politicamente la fe y en nombre ‘de ésta casan su
fe con determinado proyecto socio-politico. :

b) Los que Tuscan elaborar Ia dimensién polltlca al interior de su wda de fe.

La religiosidad juvenil:

a) La juventud se caracteriza por la blisqueda de una defintiva estabilizacién
de la estructura de la .personalidad que sé hace principalmente por la elaboracién
de un proyecto de s, que unifica. todas las conductas. El camino hacm la edad
adulia Hene la presencia .de procesos de seleccign; absolutizacién e mtegrac;lon d&
valores; aqui, los valores religiosos se asumen en diferentes grados:

—Pueden ser asumidos integral.y deraderamente cuando la conducta religiosa
es el valor permanente, absoluto, supremo en ia estructura global de. la persona-
lidad. E1 “radicalmente otro” no sélo es conocimiento intelectual, sine como esquema
fundaments] de interpretacién de Ia situacién existencizl. El valor religioso es, en-
tonces, orientador habitual de la vida.

—Pueden ser marginados cuando la rehgwstdacl ro ha podido madurar en
una actitud comprensiva por causa de la persistencia de probleméitica no resuelta
en la edad precedente. S6lo es motivacién parcaa.l

—Pueden ser excluidos sin més, en una ‘sitnacién de total rechazo; los valores
religiosos son reemplazados por motivaciones seculares, Se llega al ateismo integral
¢ a'la irreligiosidad.

b} La religiosidad personal se encuentra con dos dlflcultades tipicas:

—Conflicto entre religiosidad individuel y religiosidad instituctonalizada..

—Conflicto con wma sociedad progresivamente secularizada; generalizando el
rechazo de la religiosidad sacral como posicién consciente que los Heva & la posibi-
lided de experimentar nuevag formas de religiosidad. Secularizacién, ademds, como
emergencia de up humanisme profano. Para muchos sélo la civilizacién ‘teenolégico-
industrial, es capaz de producir beneficios al hombre; se vacia 1a religiosidad tra-
dicional para dar paso a estos valores, mito de la sociedad de consumo.

Otros superveloran los valores del humanismo (libertad, justicia, etc.), a me-
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nudo unificados en la politica, nuevo valor, ¥ lo coanflictian con Ia socializacién
religiosa de su infanciz (apolitica v comprometida con el poder) y abandonan el
interés religioso vy escogen la polftica.

Otros se comprometen politicamente para crear una nueva socledad donde el
enfoque religioso pueda renovarse.

Una pequefia parte de jévenes tiende al descubrimiento del sxgmhcado del
cristianismo para ponerlo en la base del compromiso politico; el mensaje cristiano
(motivacion v criterie Gltimo de valoraciém de la accién social) porque contiene
un proyecto de hombre que estd més alld y dentro de la historia.

La fe para los jévenes: Se constata un cierto clima de ateismo en el medio
que rodea al joven por Jo que éste se plantea el interrogante angustioso: ;Es posi-
ble ser creyente en el siglo X3{? ;Se puede tener fe, mantenerla, en los tiempos
actoales?

A todo ésto se agrega la confusidn que existe en los jévenes por las imigenes
deformadas de Dios, de Jesucristo y de la Iglesia provenientes de una educacitn
inadecuada desde su infancia; el enfoque que de estos temas hace el hwmanismo
ateo v las mismas contradicciones al interior de la vida de la Iglesia.

Muchas veces hemos presentado un Dios-objeto: Objeto de estudios al que se
Ie aplican conceptos poco vives ¥ no demasiado significatives. Y a ese objeto hemos
servido muchas veces, empleindolo, como empleamos a nuestro servicio los instru-
mentos pricticos para la vida. Es el Dios de los conceptos, pero sin nada que nos
dé una dimensjén trascendente de sentide de la vida.

Un Dios presentado a los hombies a2 medida de nuestras costumbres coercitivas.
Un Dios-policia, envuelto en un clima de miedo; ¢l poderoso ¥y terrible que se
enfurece, y mirado como el castigador de nuestras infracciones.

Un Dios soporte del orden establecido, fuera justo o injuste, encarmado en
esiructuras de pecado vy en mombre de ese Dios, no se convierien esas estructuras,
sino gue se defienden,

El joven clama por el Dios que se sitiia en el origen y al iterior mismeo de la
vida para aportarle un sentido que sélo El puede darlo. Un Dios que irrumpe con
decisién en la Historia humana para ir manifestando y. revelando su ser. Un Dios
que tiene ¥ pone en marcha un plan de salvacién para nosotros, ¥ va consumando
en sucesivas etapas basta legar a la plenitud de la manifestacién. Un Dios que se
hace presencia ante el hombre por su enviado Jesucristo. Un Dios descubierto y
manifestado en los demds en la vivencia de la fraternidad.

Hoy més que hunca, en nuestto medio, se pone en primer plano la valoracién
de la Liberacitn ¥ es en la liberacién integral de Jesucristo donde esperan una
respuesta historica.

Le Iglesia en la juventud: Desde el punto de vista negativo la ven como:

a) La Iglesia les aparece como un poder exterior que ordena, prohibe, corrige
y vigila por medio de la jerarquia com la que identifican “la Iglesia”

b) Como un poder politico més, que trata de dominar una buena parcela del
mundo sin tener que recurrir a la fuerza o a las armas.,

¢) Una sociedad de seguros para esta vida y sobre todo para la otra. Una
empresa comercial-financiera, con su oficina y papeleo, a la gque se acude para
ciertos requisites sociales con timbre.

d) Como una tradicién respetable, algo gue, como el apellido, se hereda vy
gue habrd que conservar por rutina.

Dezde el punto de vista positivo, anthelan que sea:

- a) Una Iglesia pobre gue denuncie la carencia injusta de los bienes de este
mundo v el pecado que la engendra.

1) Que se comprometa ella misma en la pobreza material.

¢} Que constituya el clima y medio propicio para el desarrollo integrsl.
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d} Que de la posibilidad de vivir la fraternidad en Ia comunidad. -

e} Que ofiezca los medios de fortalecimiento de la vida mediante el encuentro
con los otros en la plegaria comiin, la participacién en los Sacramentos para una
vinculacién mayor a Cristo, ¥ un clima faverable de la vide cristiana. Sobre todo
en la Eucaristia; un clima favorable para la reconciliacién en un auoténtico sentido
de la Penitencia.

f) Un nmevo Pueblo de Dios, que sustituya a Israel; con resonancia en toda
la historia de la Salvacién, en cuanto es profetizada, prefigurada, preparada y luego
constitnida en la Plenitud de los Hempos por Cristo.

g) Presente en la historia v solidaria con todo lo humano trascendiéndole ¥
en camino hacia la meta final.

5. Aspecto Secio-econémico-Politico. La juventud no e:uste como categoria ais-
Jada del todo social. Se constituye como parte de una realidad més amplia, inter-
dependiente, ¥ solamente se la puede comprender en el interior de las tensiomes y
conflictos que la eircundan. Ninguna formulacién del problema “juveniud” tiene
sentido fuera de este amplio contexto de anélisis econémico y politico.

En otros términos, quizds de manera mas incisiva: ya no reconocemos sentido
alguno a una expresiém como ésta: “juventud cristiana” si no es considerada en
su conjunio en el seno de la sociedad.
trabajo es mejor que €t de los hombres de 3540 afios. El sistema tiene una par—
ticular predileccién por los jovenes.

A éstos jovenes los encontramos por todas partes, en ¢l campo, come en la
cindad. Ya de 9-10 aiios, sino antes, son vendedores de diaries o de golosinas, lim-
piabotas, sirvientes en los bares, harrenderos de calles; otros ayudantes de buses,
etc. Hay doz millones de nifias empleadas como domésticas en un solo pais de
América Latina; enieramente a merced de sus pairones, pues mo existe ninguna
reglamentacién legal que rija su situacién.

Esta masa, hasta ahora reducida al silencio, siente Ia acumulacién de factores
crecientes de conflictes, la exiremada dureza de la realidad a la que deben en-
frentarse para sobrevivir; con lo que comienza & ver gue su muerte puede ser semilla
de resurreccién. Y en ésto concuerdan todas las estrategias del cambio: En esta
masa de oprimidos que comienza a despertarse, reside el mejor potencial de trans.
formacién de la sociedad actual.

2, La juventud entrenade pare oprimir: Al lade de esta masa de jovenes que
son integrados en la produccién desde cuando se despierta un poce su razén, y que
son los verdaderos y legitimos representantes de la juventud del tercer mundo,
existe oiro grupo mineritarie, compuesto de aguellos que gozan del privilegio de no

Caracterizecion de la juventud: Cuando se hace un diagnéstico de la realidad
juvenil es necesario partir de los mismos jévenes y contar con la mirada que ellos
tienen de si mismos para ser més objetivos. Podemos constatar la diferencia que
se da cuando la caracterizacién de la juventud parte del punto de vista del adulte
v cuando parte de los mismos jévenes. Mucho mds, si se tiene en cuenta que “la
juventud” es tema hoy de todos provectos, orientaciones ¢ intereses de los adultos.
De las diferentes formas como es mirada la juventud tomaremos uwna sola para
atenernos a la brevedad:

Se clasifica a los jovenes en dos grupos:

1, La juveniud entrenada para vivir oprimida; Constituye 1a inmensa mayorfa.
Nace ya con la “soga al cuello”. Es la que vive en la pobreza de los campos y de
las cinudades, Muy pronto es integrada en la produceion.

Aquellas criaturas que por verdadero milagro logran salvarse de la mortalidad
infantil, cuyo indice es muy elevado, son también reclutadas para la produccitn, y
justamente porque son jovenes. Cuando se trata de menores, el sistems garantiza
a los opresores un margen mds amplio de beneficios. Ademds, su rendimiento de
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estar integrados en Ja produccién. Estos son los jovenes que el sistema se reserva
como_futures manipuladores ‘del aparato-de opresién; y a través de una miquina
de .propaganda bien montada, busci acorralar a todos. los jovenes hacia falsas
soluciones de seudo ]Jbemcmn, coh’ mlras a una desintegracidn total de 1o q‘ue
esta. juventud -tiene de mejor. .

Estas sitnmaciones crean en la Juventud un fenomeno veneral de rechazo g la
sociedad actual, el cual se canaliza por. dos posiciones: ’

. a) L posicién reformista: Un primer grupo, en general de la a.lta burguesia,
que no estudian ni trabajan, Expresan su posicién por rasgos tipicos'y mo conven-
cionales; ‘cabellera larga, ete. Buscan sensaciones de alucinantés en reuniones tipo
“blousons noirs” que les procuran bienestar, euforia, dejar escapar la imaginacién,
un mundo de fantasias v de ilusiones. Buscan asi lo que quisieran gqué fuwera la
realidad de su vida: Crean con la ayuda de drogas, sn mundo, en vista de que ¢l
mrmdo Teal es"probleméﬁco o insoportable. Asi, experimentan wna satisfaccién que
no existe en su uda concreta y no puede ser vislumbrada en uma juventud sin
porvemr

. Bi este primer grupo intenta aﬁrmarse en la realidad del alcohol de las’ drogas,
de las orgias sexuales, un segundo grupe de jévemes, igualmente de posicién re-
formista, es atraido por la veneracién frenética de los idélos musicdles y cinema-
tograficos. Pertenecen en general a'la clase media en via de proletarizacién violenta,

:Por qué admiran ellos todos estos idelos? ¢Cudles son las motivaciones que
les lanzan a demosiraciones .de histeria colectiva?

" La droga es una mixtura ntrmca de Totas musmales, de expresmnes de colores
¥ de gestos.

! Los hechos nos estén demostrando la ansiedad de la juventud por uma realldad
en que pueda credr y desarrollar su vida. Decir que tal juventud estd alienada, es
upa manera simplista de ocultar la ternble estructura soc:1al vigente, verdadera
fibrice de marginados. . . -

h) Poszcwn revolucionaria,  asumida por una porcion minima de jévenes, cuya
visibn critica ante la sociedad se manifiesta en ideas y actitudes de cardcter politico.
Sén jovenes que se de]an agarrar per um proceso de conversién a la real. Muli-
plican los instrumentos y los pustos de reflexién; em un primer tiempo estudiaron
la realidad més préxima para luego ampliar su dngulo de reflexién; después de
tomar conciencia de las fallas de la educacién, de la reforma universitaria ¥ educa-
tiva ¥ de numerosas luchas infructuosas, el campo de visién de los jovenes se ex-
pande-y descubren el subdesarrollo de 1a pacién. Se dan cuenta que no llegara
una reforma escolar sin una gran reforma polmco msm:ucmnal del pais, prisicnero
de ‘hiertes estructuras de dominacién.

. Esta conciencia se extiende a las dlmenswnes del universo, en una juventud
sin fronteras. ‘Se-identifican con los sin abrigo, los desnudos, los hambrientos v los
pobres de tods suerte. Es 1ina juventud dispuesta a todo, hasta dar su propia vida,
conl la conviccién de que la salvacién del mundsé viene de los oprim.idos que se
liberan, que no se salvan solamente a si mismos, sino también con los opresores,
impedidos de continuar la opresién.’ = -

El problema global de lu juventud: Si lo cons:deramos desde el punto de vista
de la realidad total, objetivamente la.juventud es esta porcidn que padece mis la
exclusion, la marginalizaciéu. En-el intertor de este proceso, la juventud, en verdad,
no se constituye solamente como parte de Ia reaiidad, simo. como realidad nueva.
Realidad nueva no solamente por la edad, sino nueva como acomulacién de conflic
tos objetivos, resultante de cansas ligadas al procese estructural del desarrollo. Aun
si subjetivamente no tienen conciencia, los jovenes, en su totalidad, son “acumuls-
dores” de conflictos.

Este fenémeno lo presenta no solamente la juventud del tercer mundo; bajo
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una u otra forma, la juventud de los paises ricos se caracteriza también como “acu-
mulador” de conflictos, punes la represién.de las democracias formales pesa ignal-
mente sobre ellos. En el choque de los problemas de juvenind surgen los efectos
que aparecen en la percepcién evidente del destino solidario de una juventnd re-
vuelta en el mundo entero. Una de sus manifestaciones es el hecho de Ia protesta; v
este fendmeno se da en todos los paises (capitalistas y socialistas) y todos pidiendo
“liberacién”.

Sin embargo, este fenémeno se presentz en un sentido muy especial en los
paises mantenidos en subdesarrollo; mientras los jovenes de los paises ricos estdn
en la necesidad de contestar a partir de wna crisis de la civilizacién occidental; la
juveniud del tercer mundo se enfrenita a una confromtacién més directa, més vio-
lents y més inmediata, porque las comsecnencias y los males del sistema vigente
pesan mis fnertemente sobre los valores esenciales de su vida, mientras que esos
valotes estdn mejor garantzados em los paises ricos.

Si toda la juventud que esti marginada y que deberia, por consiguiente, ser el
eco amplificador de conflictos, de hecho, es solamente acumulador que recibe y
sufre en su carne, jddnde, entonces, esti la juventud que “concientice” los con-
Hictos? '

En ese gran “acumulador™ de conflictos gue constituye la juventud enters,
existen polos de concentracién. Alli los conflictos se vuelven més denses ¥ permiten
el surgimiento de ejes de conciencia. Es gracias a estos “condensadores” que tienen
los ejes de conciencia, como pasa a toda la juventud.

No todos los “acumuladores™ pueden llegar a ser “condensadores™ por el amaes-
tramiento (domesﬁca i6n) de la cultura y por la represidm, estos condensadores mo
pueden actuar sinc clandestinamente.

Estos condensadores que concientizan los problemas viven un fenémeno tan
opuesto a la sociedad entera que obran contra las reglas de juego comunes de la
educacién, de la opinién ptblica, de la moral, ete. En este sentido, es una juventud
esencialmente anti-sistema y por lo tanto més rechazada y marginada.

La concientizacién se articula en accién prictica de formas radicales. Y gnie-
nes viven en esta clandestinidad son, por asi decirlo, 1a consecuéncia légica de una
clandestinidad que va existe en todos que llegan a cierto mivel de conciencia.. Esta
toma de conciencia no estid orientada 2 un simple mejoramiento reformista, o a un
programa de embellecimiento de lo que ya exisie. Esta toma de conciencia es pre-
cisamente un programa de cambio radical de estructuras porque los conflictos estin
en las causas determinantes de esta sociedad. Por consiguiente, esta reforma radical
es posible solamente fuera de las reglas de juego de esta sociedad. Pero aqui se
presenia otro problema: América Latina necesita liberarse; necesita adguirir un
grado de autonomia que le permita gestar su propia historia; ésto exige autonomia
cultural, ideclégica y politica pues la conciencia no puede concretizarse en cambiar
de cadenas opresoras, sino en ser libres.

La situacién general que presentan estos paises de hambre, marginacién, explo-
tacién y utilizaciém, crea sitmaciones infrahumamas en todos los aspectos funda-
mentales de la vida humana. _

1. En Io econdmice €l factor de dependencia:

-a) Dependencia externa: Las relaciones comerciales de América Latina con
las grandes potencias condiciona la ecomomia, no gueddndole, muchas veces, otra
alternativa que vender sus materias primas a bajo precic y comprar productos ma-
nufacturados a precios mucho més elevados. Este fendmeno hace que-exista un gran
desequilibrio en la balanza de pagos, por lo que nuestros paises se ven en la nece-
sidad de adquirir préstamos a corto y largo plazo, 4 costa de grandes condiciona-
mientos, que soluciona el problema momentineamente, pero que Ccres una mayor
dependencia econdmica insuperable.
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b} Dependencia interna: Una minorid dominante del interior es duefia de los
medios de produccién de los ;paises latinoamericanos, que a su vez colabora con
las potencias extranjeras para la consecncién de sus intereses, ejerciendo también
ella un dominio sobre las: clases trabajadoras, explotadas para engrosar las arcas
de los explotadores.

También existe dentre de la realidad el capltahsmo de Estado. Este se encarna
sobre tode en las burecracias militares y técmicas, que representan la perspectiva
del interés estatal, en e! proceso de desarrollo en curso.

2. En lo social: Explosién demografica llevada, mis como problema pelftico,
que como problema humane; alio porcentaje de poblacién improductiva con su
indicader principal gue es el desempleo estructural, o sea el aumento creciente de
masas sobrantes urhanas y cempesinas como efecto de la expansién tecnolégica de
los conglomerados industrizles d= los “centros desarrollados™, ¥ la falta de prepa-
racién en la mano de obza latincamericana. También existe una fuerte opresidn ma-
nifestada en las tensiones cada vez mids agndas v generalizadas entre las clases. Todo
esto genera vida infrabumana, con todas sus consecuencias fatales.

3. En lo politico: Consecuencia de la dependencia econdmica, es la dependen-

1a mayoria de nuestros paises estdn regidos por el militarismo, que ha creado
cia politica. Los partidos de América Latina, nacen o han nacide por mﬂuencla de
Europa, canalizada después por Ies EE.UU. o por U.R.5.5.
¥ que por o tanto ha echado por tierra la esperanza de lograr una democracia de
una ideologia de “seguridad continental”.y en ciertos casos, de “seguridad nacional”,
participacién. La mayoria de estos regimenes militaristas son un obsticulo para
una verdadera toma de conciencis en este campo.

Los movimientos socialistas también influyen en América Latina mds en las
clases marginadas -que se-aferran a la nueva corriente como iinico medio de sal-
vacién. . -

Esta nueva socledad serd auténtica si mphca también la creacion de un hom-

bre nuevo y es asumida por el pueble oprimido Imsmo, parttiendo de. los propios
valores del mismo pueblo.
: ‘Dyranté mucho tiempo. tanto lo po].ltlco cOomo Ia politica se tenfa como algo
secundario vy propio de um secior de la sociedad encargada de la responsahilidad.
Hoy, sin embarge, se ha verilicado un cambio fantdstico: Todos aquellos que optan
por un compromiso liberador, ven 1o -politico como una dimensién. que abarca y
condiciona todo el guehacer social-humano; que toda realidad humana conlleva una
dimensién-politica.-

En el'contexto de lo politico, surge el hombre como ser Hbre ¥ responsable,
en relacién con la naturaleza, com los otres hombres, como artifice de su destine
transformande la historia: :

Actitud frénte a lg Uberacién econdmica, polmco-.socml La actitud actual de
los cristianos, ante el compromiso de la esperanza por la hheracabn integral del
homhre es muy diversa: .

" —Hay cristiangs que se sitllan al margen de-los de.beres de justicia, por man-
tener los derechos personales o de grupo, colaborando en las estructuras politico-
econdmicas opresoras. Tratan de despistar su accién, tomando. parte en algunas ins.
tituciones u organizaciones caritativas, ejerciende una caridad muy mal entendida,
porgue es ante todo exigencia de justieia v reconocimiento prictice de la dignidad
¥ derechos.de los demas, tanto a nivel individual como colectivo. La. verdadera ca-
ridad radicaliza.el sentido de la justicia social. o

—~Qtros -cristianos no se han percatado toda.vm de que “los signos de Ias
tiempos™ .exigen (por fidelidad al Evanpelio} un cambio profunde de mentalidad v
de actitud, de forma que el cristiano sea una persona seriamente comprometida en
la Yiberacién total del hombre. Les falta el coraje de la Esperanza para compro-
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meterss en los cambios radicales que el espiritu del Evangelio exige hoy ¥ ah_ora
a tode cristiano. o '

—Un tercer grupo de cristianos creen que es de suma urgencia lochar por un
derrumbamiento total, ‘de Ios regimenes polmcos v de las instituciones econdmico-
sociales” que sostienen los intereses de minories privilegiadas frente a la enorme
masa de los marginados. No se les niega Iz nobleza de su altruismo, ni la seviedad
de su compremise por la liberacién de los oprimidos, pero les falta la fortaleza del
aguante, v de la Esperanza, y por eso recurren tal vez a fhedios violentos. El desa-
liento ha llevado a algunos a apartarse del crisiianisme, abandonando la fe cristia-
na, Y, lo més sorprendente de su crisis de espsranza cristiana es que han renunciado
a la Jucha por liberacién de los hermanos.

—-Pero, existe dentro de 1a Iglesia otro tipo de cristianos, que han interpretado
fielmente el Evangelio, ¥ han encarnade en su propia vida y en la accién de la
vida misma la doctrina de Criste, porque comsideran que es lo primordial para
llevar Ia buena nueva de la Esperanza 2 los oprimidos v marginados. Su defensa de
los derechos de los débiles suscita inevitablemente la reaccidn de Ios poderoses del
mundo, que muchas veces, llega hasta la violencia moral ¥ fisica y hasta la muerte
misma. Estos constituyen la verdadera vanguardia de un cristianismo nuevo, que
trata de vivir e} espiritu del Evangelio segén las exigencias de nuestro tiempo.

El joven puede ser sujeto de uno de esos tipos positivos o negatives de la
transformacién de la sociedad. Salta a la vista c¢udl ha de ser la del joven que
detectando la opresidn de sus hermanos desea comprometerse en su vida para umna
salvacién integral.

Sila juventud y la Iglesia son la esperanza del mundo, no pueden ser nentrales,
su posicion estd ya definida: son Jos promotores de la vida. Kl neutralismo es una
actitud burguesa indigna de la juveniud de hoy v del pueblo de Dios. Por esta
razén la Iglesia ba tomado una posicién y quiere “asumir plenamente la respon-
sabilidad histérica gue recae sobre ella en el presente™. Por eso se ka declarado
a sl misma agente de cambio.

III. Biisqueda de métodos

No hasta con mirar la realidad; ne basta con descubrir la situscién de pecado
que existe en la reatidad; tampoco basta con reflexionar mucho sobre esa realidad
de pecado. Es necesario Salvar. Para Salvar integralmente al hombre latinoameri-
cano va tenemos “El Mensaje”: es Criste. Pero... ¢cémo hacer eficaz esa salvacién?

Aqui el pastor ¥ las personas dedicadas al apostolade tememos que preguniar
a las técnicas, a los métodos, a las estrategias, ete., cémo podemos obrar mejor.
Por tanto se requiere la iniciativa y a creatividad de las formas y métodos; mo
para quedarnes en simples métodos {quedernos en cambiar la envoltura), pere si
tenemos gue buscar las mejores herramientas para que la ILiberacién aportada por
Cristo sea, no doctrina, sino realidad en puesira Iglesia,

Invitamos, pues, a los agentes de la pastoral a lanzar su accién en forma
organizada y metodolégica; insinuamos algunas de las formas hoy empleadas (e
invitamos a crear nmevas formas). )

8} Le comunidad cducative: gque debe Nevar em su interior una lipea amiro-
polégica que ayude a ver al hombre, y al hombre en el mundo, en una forma acorde
al Evangelio; Una filosofia de la educacién y una pedagogia que ayude a formar
hombres nuevos en la dimensién de la fraterpidad.

b) Los grupes Catecumenales: Con vna sblida base teolégica y biblica que
sea, verdaderamente una respuesta a la necesidad de Re-evangelizacién de muestras
gentes que tiene la fe “del Dios de nuesiros padres” (el Dios de Abraham, el Dios
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de Isaac, €l Dios de Jacob) pero no el Dios de alianza personal y grupal {el Dios
del Exodo). _
¢} Las Comunidades Eclesiales de Base: Que realizan el acontecimiento “Igle-
sia” al interior mismo de un grupo fraternal, que se constituye en “pequefio resto”
como gritpo significativo abierto a toda la Iglesia cuyo carisma viven en su grupo.

d) Grupoes de formacién en. le eccidn: Donde los jovenes capten el mensaje
de Cristo, no por una adhesién intelectual a verdades, sino por la accién misma al
sexvicio de los otros en mombre de Jesucristo. .

e) Grupos de reflexién: Que den oportunidad de tomar conciencia de la reali-
dad del mundo frente s} mensaje de Cristo.

f) Sglidas organizaciones juveniles: Que acompafien al joven a descubrir al
Sefior al interior de sus vidas; acompafiamiento hasta su opcién fundamental en
fe, sus opciones especificas en la Iglesia y su proyeccién en la transformacién del
munde en Cristo para una verdadera conversién {entendiendo que “pastoral juvenil”
no es lo mismo que entreiener muchachos). Organizaciones juveniles que sean signe
de la unidad de Ja Iglesia local mediante una forma de Coordinacién diocesana de
dicha pastoral.




Informe Bibliografico sobrel los
Nuevos Ministerios

Jorge Ivan Castafio, C. M. F.
Profesor de Teologia en el Imstitute Pastoral del CELAM

Introduccion

“Los seglares también pueden sentirse Mamados o ser llamados a colaborar con
sus pastores en el servicio de la comunidad eclesial, para el c¢recimiento ¥ la vida
de ésia, ejerciendo ministerios muy diversos segin la gracia y los carismas que el
Sefior quiera concedexrles™.

Una vez mis queda planteado, con estas recientes declaraciones del Papa Pablo
VI, un tema que ha sido en los Gltimos afios, tanto en Europa?, como ¢n América
Latina¥, objeto de estudio, reflexién v bfisquedz inquictantes. Abundan las publica-
ciones, sobre todo articulos, que desde dngulos diversos intentan justificar e fluminar
la aparicién 7 ordenamiento pasioral de les asi llamados “Nuevos Ministerios
Eclesiales™.

Trabajo en verdad loable, porque “tales ministerios, nuevos en apariencia pero
muy vinculados a experiencias vividas por la Iglesia a lo largo de su existencia...
son preciosos para la implantacién, la vida v el crecimiento de la Iglesia y para
su capacidad de irradiarse en torno -a ella y hacia los que estidn lejos™.

Estas paginas tienen como objeto dar una visién panorimica del estado actual
del problema, segin se refleja en la prodaoccion bibliogrifica reciente. El informe
presentado encuadra el tema de los “Nuevos Ministerios Eclesiales” Dbajo tres as-
pectos diferentes, pero complementarios: ’

I. Presupuoestos doctrinales.
II. Respuestas historicas.
HI. Perspectivas pastorales.

I. Presupuestes doctrinales
1. Formulacién de una hipétesis sociolégica

Algunos autores quieren reducir el problema ministerial actual a Ia “crisis de
los roles profesionales™. El rol de wn individuo, se afirma, no depende solamente
de )a decisién personal sino también de que haya un grupe que reconozea la mece.
sidad de la funcién elegida por el individuo, que las sanciones sociolégicamente ¥
que apruebe las modalidades de su ejercicio. Fn muchos ambientes contemporineos,
los ministerios eclesiales aparecen hoy como simples roles profesionales, comunes

1Pablo VI, "Evanpeiil Nuntiandi'* 73,

2'Las Nuaevas Formas de Ministerios en la Iglesia”. Cologuio Internacional, celebrado en
gg;:)rlee-]‘.ouvam, 1973. Las ponencias y conclusiones se recogen eu '‘Pro Mundj Vita, NGO

3“Teologia y Pastoral de log Ministerios”. Encuentro de Cumbeyd, Quito, 1974. Las po.
nencias ¥ conclusiones han sido publicadas bajo el tftulo de ‘'Ministerios Eclesiales en Amé-
rica Latina'’, Bogotd 1978, Véase también “Presente y fururo del Minjsterio Eclesial, Encuen-
tros regiopales sobre ministerios laicales”. {Informe elaborado por el Dpto. de Diacomado Per-
manente del Episcopado Colombiano), en ‘‘Theologica Xaveriapa™ 26 (1976) 323-331,

Para ung visidn panorimica reciente de la cuestion, cfr, F. De Roux, “Los ministerios en
1a discusidon actual. Andlisis biblioprafico’’, en “Theplogica Xaveriana™ 25 (1975) 69-83.

4Pablo VI, 1. &.

5V. gr. G, Kehrer, Cambios sociales y estructuras ministerlales, en ““Concilium'® N¢ 74
(1972) 9-18, Para ampliar este campe, cfr, R. De Roux, Reflexiones socloldgicas sobre el actual
ejercicio del ministerio sacerdotal, en “Theologica Xaveriana 25 (1875) 41-48.
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v corrientes, que habria que reestructurar mediante la simple ley de la oferta v
la demanda. Su reesiructuracién obedeceria, consiguientemente, a la decision per-
sonal de los ministros v a los postulados de la sociedad en que se actia {cambios
meramente funcionales}. _

Pera de acuerde a la mayoria de los autores, el problema de los ministerios
en la Iglesia no se resuelve propiamente en el campo socioldgico; se trata de un
problema cuya razén ultima pertenece al orden teoldgico v pastoral®.

2, El problema actual es esencizlmente eclesiolégico

a) Vision rotrespectiva: La cclesiclogia anterior al Vaticano IY definié guizds
de manera predominante a la Iglesia como sociedad jerdrquica (hier/archia =
gobierno de sacerdotes). El esquema resultante de esta visién incompleta fue el
de acemiuar la realidad ministerial en un sélo pole:

sacerdocio . ... ..... . .... laicado
jerarguie ... ... ... ..... ficles.

En este sentido el ministerio ordenado (episcopade, presbiterado y diaconado)
era el ministerio por excelencia, el tinico en quien recaia la responsabilidad del
ministerio total de la Iglesia, Pero este esquema aparece ya inaceptable. En realidad
el problema se centra en definir la forma en que globalmente Ia Iglesia Heva a
cabo su ministerio o diakonia de salvacién en el mundo’.

Ante Ia pregunta, Jquién es sacramento de la salvacién? Y. Congar en una
de sus tltumas obras no duda en responder: el sacramento de la salvacién es el
misino Puehlo de Dios, la congregatio fidelium, la comunidad cristiana en cuanto
tal, pastores y fieles, ¥ trae en nota en siguiente texto de K. Rahner: “La Iglesia
no es Unicamente mediadora de la salvacién-a través de su solo ministerio (jerar-
gquice), como podria dar a entender una eclesiologia catélica esirecha, de tipo cle-
rical. Tampoco es mediadora la Iglesia simplemente gracias a sus ‘espirituales’, sus
‘pnaumdticos’, como una tendencia espiritualista de la eclesiologfa orientsl, a partir
de Origenes, ha pensado. Lo cierto es que cada cunal, en el lugar que le corresponde
¥ ¢on su carisma propio (del que nadie puede carecer si esta en comunién con
Cristo}, representa algo personal para el cuerpo de Cristo ¥ “colabora’ con Dios™.

b) Aporte del Vaticano II: A partir de una eclesiologia trinitaria y de una
vuelta a la teologia de los carismas, el tema de los ministerios eclesiales adquiere
hoy nueva luz y pide también nuevos planteamientos. Si el Pueblo de Dios como
tal puede ser llamado el Sacramento de Salvacién para el mundo, “pueblo mesid-
nico... germen segurisimo de unidad... instrumente de la redencién universal™,
lo es ]a medida en gque Dios Io ha ilenado de su Espiritn, quien reparte entre todos
sus dones y carismas, dados para utilidad y servicic comniin, en una palabra, para
la construccién de la Iglesis-comunién de personas.

Por este moiivo algunos autores recuerdan que “la Iglesia no se construye en
viriud de una comunidn veriical, jerdrquica, segin un modelo piramidal, sino iam-

&Ver, por ejemplo, A. Parrz y Colahgradores, Hacia una reestructuracién de los ministerios
eciesiales, en “Theologica Maveriana™ 25 (1975) 21-22; 5. Buitrago, Identidad ¥ ubicacion de
los diversos ministerios ea la Iglesla. Sintesis teoldgica de los ministerios ferdrquicos ¥ laica-
ies, en “Renovacién Pasforal y Nueves Ministeries'’. Bogotd 1875, pp. 39-62; A, Ramirez, Sin-
tesis sistematica catdlica sobre la propia idenddad de los ministerios ¥ carismas en Ia Iglesia
catolica, en “*Ministerios Eclesiales ety América Latina™, pp. 78-102.

7H. Legrand, Los ministerios: ensgyo de andligis gel estado de las prandes lineas de inves-
tigacidn er la teologia catSlica, en “Pro Mundl Vita, Ne 50 (1974) 7; para el conocimiento de
Ia reflexi6n en el campo no cat6lico, cfr, J, L, Gonzdlez, Los ministerios en la lglesia protes-
tante, en **Minjisierial Eclesfales en América Latina®™, pp. 106-120: B. M™Moss, Cuestiopes Que ac.
tualments se discuten en las Iglesias no romanas de Inglaterra respecto z 185 ministerios™ an
“Pro Mundi Vita"”, Nv 50 (1974) 82-84.

BY, Congar, ‘Un Pueble Mesiinico. La Iglesia Sacramento de Salvacidn, Salvacidn y Li.
beracién’’, Madrid 1976, pp. 8% y 92-93.

LG, 9b.




Medellin, vol. 3, n. 9, marzo de 1977 107

bién a través de las aportaciones y los intercambios en cierto sentido horizontales.
Esio exige una eclesiologia de comunién, que asuma el cometide de Ias personas v
también el de las Iglesias particulares v comunidades locales. ... Despnés de una
época excesivamente dominada por unas concepciones juridico-institucionales, hoy
volvemos a la contemplacién de los temas concretos, animados, originales, sean
individuales o colectivos, a una Iglesia-comunién de personas seglin el orden que
Dios ha queride para la institucién, seglin la vocacién y los dones de cada cual,
gue representan, asimismo, un order querido por Dios. Esto supone, en profundidad,
reconocer a la Iglesia un fundamento ¥ un modelo trinitario. Pere lo cierto es que
hemos vivide y 2iin vivimos conforme a una idea monoteista pretrinitaria de Dios,
que se reflejia o prolonga en una visién mondrquico-piramidal de la Iglesia. Todo
queda determinado conforme a una linea vertical descendente, con Io que se tiene
una base sumisa ¥ mis o menos pasiva™'C

El mismo Concilio rechaza esta pasividad existente em la mayoria de los cre-
yentes, cuando afitma que “los laicos congregados en el Pueblo de Dios e integra-
dos en el finico Cuerpo de Cristo baje una sola cabeza, cualesquiera que sean, estén
llamados, a fuer de miembros vivos, a contribuir con todas sus fuerzas, las Teci-
bidas por el beneficio del Creador v las otorgadas por la gracia del Redentor, al
crecimiento de la Iglesia ¥ a su continua santificacién .., los laicos también pueden.
ser llamados de diversos modos a una colaboracién mis inmediata con el apostolade
de la Jerarquis, al igual que aquellos hombres y mnjeres gque ayudaban al apdstol
Pablo en la evangelizacién, trabajando mucho en el Sefior™!!.

Las caracteristicas de dicho trabajo o servicie comunitarie, conforme a Ias mis-
mas fuentes reveladas, adquieren rasgos multiformes y diversilicados en virtud de
los dones o carismas innumerables que el. Espiritu de Dios suscita en los creyentes
para comin utilidad eclesial. Los ministerios y carismas, teolégicamente hablande,
no se pueden disociar ni contrgponer, Como observa el Vaticano II, “el mismo Es-
piritu Santo no sblo santifica y dirige el Pueblo de Dios mediante los sacramentos
v los ministerios (se entiende jerédrguices) y le adorna con virtudes, sino que tam-
bién reparte gracias especiales enire los fieles de cvalguier condicién, distribuyendo
2 cada uno seglin quiere sus dones, con los qué les hace aptos y prontos para
ejercer las diversas obras y deberes que sean itiles para la renovacién y la mayor
edificacién de la Iglesia, seglin aquellas palabras: “A cada uno... se le otorga la
manifestacién de]l Espiritu para comin utilidad” I Cor, 12,7'2,

Ahora bien, si la Iglesia es una Comunidad que se construye en e! mundo por
un gran ndmero de servicios o ministerios, esto significa que el gran binomio actual
no es ya el de Sacerdocio y Luicado, sine el de Ministerios ¥ Comunidad'3.

¢} Ministerios para la Comunién: La Iglesia es un Misterio de Comunidn, Esta
expresion parece ser una de las mds apropiadas para significar su naturaleza
intima. Comunién que es, primero que todo, “trinitaria”: con el Padre, el Hijo y
el Espiritu Santo', y que se proyecta luego sacramentalmente, es decir, que acon-
tece tanto en la esfera de lo espivitual e invisible, como en la esfera de lo visible
o social's. ,

Para la construccién de esta Comunién en el tiemnpo y en la historia, existen
los ministerios, como se dijo antes. Es el Espiritu Santo quien “unifica s la Iglesia

0¥, Congar, obra cit., pp. 106-107,

LG, 33; véase también LG, 30.

16, 12 .

13Cfr, Y. Conger, “Ministéres ¢t Communion Ecclésiale’’, Paris 1971, p. 23; ver también del
mismo suigr, “CQuel gues problémes touchant les m.lmstéres" en NRT 63 (1971) 785.800; J, M.,
Castillo, ¢Comunida actlva y responsable, solucién del problema de 1o ralnisterios?, en “‘Se-
lecciones de Teologia', 52 {1974) 274278,

MCEr, 1G, 4.

15Cfr, LG, &
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en comunién y ministerios”'%, “produce y urge la caridad entre los fieles unificando
el cuerpo por si y con su virtud y con la conexién interna de los miembros...
siendo un sélo Espiritu er la Cabeza (Cristo) y en los miembros, de tal modo
vivifica todo el cuerpe, lo une y lo mueve, gque su oficio pudo ser comparade por
los Santos Padres con Ia funcién que ejerce el principio de vida o el alma en el
cuerpe humano™'?, _

Segin San Pable los carismas del Espiritu se dan para la “edificacion del
Cuerpo de Cristo™!®, o sea para construceién de la Iglesia. Pero la Iglesia se edifica
en el mundo y en la historia precisaments como misterio de comunién, o0 sea como
sacramento, “signo e instrumento de la jntima unién con Dios v de la unidad de
tode el género humano™'%. Por este motivo todos los ministerios ¢ servicios, tanto
jerdrguicos como no jerarquicos, sélo tienen sentido desde lz comumién eclesial ¥
para la comunién eclesial.

d) Ministerios v Comuniones cristianas: Un estudio, enumeracién y ordena-
miento completo de todos los servicios o ministerios eclesiales no podrd muneca ha-
cerse a priori. Los ministerios, en cuante dones para la comunién, se coneretizan de
hecho en las comunidades eristianas locales. Por este motivo se deberia mejor decir
que los ministerios se dan para la Comunidad por el Espiritu gue la convoca, vivifica
¥ fecunda incesantemente,

Esta referencia esencial a la Comunidad creyente determina los limites y for-
mas concretas de toda la diakonia eclesial. Este papel determinante se entiende
perfectamente si aceptamos que “la comunidad ecristiana es el espacio en el que
Ia Iglesia deja de ser un proyecto o un esquema abstracto de verdades, de impe-
rativos, de valores y de eficacia para Ia realizacién histérica de las personas, El
misterio escondido del pueblo de Dios en la tierra se manifiesta en la realidad con-
creta de la existencia personal, cuando surge y se desarrolla la comunidad de
creyentes. Es ésta el espacio

—donde la verdad cristiena se bace opcién transformadera, conversiom, con-
fesién de fe v compromiso,

—donde los sacramentos se hacen celebracidn,

—donde los imperativos evangélicos se hacen testimonic de vida,

—donde la comunién en Cristo se hace fraternidad y servicio; es la comunidad
cristiana el espacio donde realmenie la obra de la salvacién se hace historia™,

Dos conclissiones importantes se podrian formular ahora de lo amteriormente
expuesto;

1% Hay que tener muy en cuenta las variadas respuestas que se han dado en
ia historia a las necesidades que experimentaron las comunidades cristianas de
otras épocas, en orden a medir nuestro actual grado de conciencia y creatividad
ministerial, Esie serd el tema del apartado segundo.

2% Una programacién adecuada para suscitar, sensibilizar y promover los nue-
vos ministerios eclesiales, no podri hacerse sin una referencia muy estrecha a las
actnales necesidedes commnitarias, las necesidades de tantos creyentes gue se es-.
fuerzan por vivir hoy la Iglesia como misterio de comuniém, fraternidad y servicio.
Gran nimero de autores estdn convencidos gue desde esta perspectiva se podrin
encontrar pistas valederas pars llegar a una pastoral de los ministerios acertada y
eflicaz. Este serd el tema de apartado tercero.

T4LG, 3

VLG, 7

18Ef. 4, 11-12.

19LG, 1

0. Usercs, *‘Cristianos en Comunidad', Salamanca 1970, p. 11.
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1. La respuesta de las primeras comunidades cristianas

a) Datos generales: Una ojeada a los principales ensayos exegélicos, consa-
grados a estudiar los ministerios eclesiales de la era apostélica, puede dejar um
tanto perplejo al lector desprevenido?’. En realidad los autores mo se ponen de
acuerdo en la eatalogacién e idemtificacién precisa de cada uno de los miltiples
servicios que surgieron en la Iglesia primitiva como respuesta a las necesidades de
sus comunidades concretas. Parece, sin embargo, que existe cierta unanimidad sobre
los siguientes hechos:

—En la comunidad cristiana, tal como los escritos mas antiguos del Nuevo Tes.
tamento lo atestignan, reinaba 1a conciencia de la comin dignidad gue todos hahian
recibido por igmal como gracia, sin que esta conciencia fuera oscurecida por los
demés dones, carismas o cargos repartidos de manera diversa entre todos.

—Esta conciencia fundamental de la comiin dignidad cristiana, se traducia luego
en un sentimiento comin de la responsabilidad colectiva que -a todos afectaba en lo
tocante a la marcha y crecimiento de la comunidad, sea en su vida interna, sea en
su relacién con las demds comumdades, sea en su mxsnon de dar testimonio del
Evangelio anie el mundo. _

—FEsta “responsabilidad ecomunitaria” era posible por los miltiples y diferentes
aportes o servicios que, movidos por el dmico y comin Espiritu, realizaban todos y
cada uno de sus miembros. Este sentido de responsabilidad mno significaba que
cada cual asumiese funciones indeterminadas. La forme realista de asumir o com-
partir solideriamente la responsabilidad comunitaria ha sido siempre la distribucién
de cargos y servicios. Y esto es lo que sucede en las primeras comunidades cris-
tianas: tan visible como la comciencia igualitaria de la dignidad, és la preocupa-
cién por reconocerle a cada cual sa rol especifico en la construcclon o crecimiento
de la Iglesia, Cuerpo de Cristo. - _

—San Pablo explotari con éxito esta imagen del Cuerpo v los miembros para
iluminar tanto el sentido de la unidad de los ministerios o servicios (carismas),
como el de la necesaria diversidad de los ‘mismos??,

b) Los ministerios en la Iglesia primitiva: A, Lemaire, quien se ha espe.cmh
zado en el estudie pormencrizado de esta pnmera epoca, hace el siguiente balance
critico:

“Uno se extrafia de la diversidad de la organizacién de los servicios de la
Iglesia segiin las comunidades ¥ segin las- épocas. Sin pretender descubrir una
evolucién homogénea, es posible comprobar que esta organizacién, mu}t_ﬂexlble en
sus origenes ¥ con una gran capacidad de adaptacién a las nuevas necesidades de
1a Iglesia y a las inspiraciones del Espiritu, se fue fijando cada vez mds, se institn-
cionalizb, se hizo uniforme. Esta evoluclon se debid proba.blemente a dos causas
principales:

1) Por una parte, la desaparicibn de Jos primeros “testipos™ desencadenéd

IVéase, por ejemplo, la obra més completa sobre el tema, YLe ministére et les ministéres
selon le Nouveau Testament., Possier exégetique et reflexion thecloglqu *?, Pari 1974, pp. 641;
ver también, M. Houdjgk, Reciente discusién sobre los fundamentos neotestamentarlos del mi-
nisterio sacerdotal, en “Concilium’’® Ne 80 (1972 573-583; R. Laurentin, La crisis actual de los
ministerios a la uz del Nuevo Testamento, ibid., pp. 443-455 R. Lemsire, De los gervicios a los
ministerios Log serviclos eclesiales en los das primeros sig!os, 1I:|Id B 471-486; B, Vlllegas
Wiathieu. Los ministérlos del Pueblo de Dios. Siplesis Liblice, en ““Minisierios Eolesidles en
América Lattna” 0. 19-45: D. Kapkin, Fundamentos bibhoo-patr:sucos de los ministerios, en
“Renovacion Pastoral ¥ Nuevos Ministerios”, pp. 15-21; J. Colson, ‘‘Designation des ministres
dans le N. Testament'', en “La Malson Dieu" Ne 102 (1970) 21-20; A, Parra,. “‘Notas esenciales
de los ministerios en el Nuevo Testamento”, ea “*Rendvacitn Pastora.l ¥ Nuevos Mmjsterios"
pp. 23-37; J. M. Mckenzie, *“Estructuras ministeriales en el N. Testamento’, en *'Concilinm',
Ne 74 {1972) 19-30; ¥, H. Sche]]de, Serviclo ¥y ministeric en las Igiesiasz de la época’ neotesta:
mentaria, en "Conc;lium“ Ne¢ 43 (1969) 361-374.

22Villegas Mathieu, art. cii., pp. 26-27.
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graves peligros de error vy desviacién; fue precise asegurar la solidez de la doctrina
¥, con este fin, 1a Iglesia adopté el modelo de la ordenacién rabinica de los pres-
biteros, simbolo v garantia de fidelidad en la transmisién del “depésito™.

2) Por otra parte, al ser cada vez mds numerosas las comunidades y al estar
més dispersas, la unidad no es cosa ficil; para conservarla, la Iglesia se propor-
cioné ma organizacién cada vez mds esiructurada y puse de relieve la figura del
obispo, jefe de la commmidad local, encargado dé velar por su umdad interna, 'y de
su comunién con las demds Iglesias. .

Los Padres apostélicos son tesngos de la fijacién, cida vez mas precisa, de la
organizacién de los ministerios: el modelo presbiterial acaba imponiéndese, pero
se ve completado con el valor gue adquiere uno de los miembros del presbiterio,
que llega a ser el jefe v el representante de la  comunidad, e! obispo, mientras cque
los otros ministros, profetas o didconos, desempefian un papel cada vez més difuso.
Esta uniformizacién va acompanada de un enfa.sls en la autoridad pastoral con
detrimento del servicio de la palabra™, .

2. Los datos de las épocas posteriores

a} La progresiva sacerdotalizacién de los ministerios: Los estudios consagrades
al preceso histérico de los ministerios eclesiales, parecen estar de acuerdo en los
siguientes puntos:

—Hubo un movimiente histérico que va del pluralismo carisméitico inicial a la
unificacion institucional y jerdrquica de la Iglesia medieval. A este proceso algmnos
lo han llamade “sacerdotalizacién™ de los ministerios. o

. —5e pasb de una diversidad inicial de funciones, donde el énfasis caia sobre el
servicio de lz Palabra, para luego insistir en lo pastoral y en lo doctrinal, v final-
mente terminar dando un relieve especial a ia outorided, como sexvicio obligado a
la unidad de la Iglesia. Al llegar a este punto, se ha consolidado la verticalizacion
ministerial v se ha generalizado el rite de la imposicién de manos. Esta fase la
Namarin algunos la “institucionalizacién del carisma’24. :

—Posteriormente en la época constontiniana, el proceso de “dogmatizacién”™
lega a su culmen con la iniegracién feudal del ministerio®. Con Ia Respiiblica Cris-
tiana del medioevo el ministerio pasa & ser un elemento mds del gran aparato
econtmico-social ¥ politico del Tmperio. El acento ministerial recae predomi.nante-
mente en Jo cultural (aspecto litiirgico-ritual), polarizande lo sacerdotal casi todos
los demds ministerios que existieron en la Iglesia antigia. En este sentido el minis-
terio eclesial quedaria reducido précticamente al &mbito sacramental, sobre todo
¥ predominantemente con referencia a la celebracidn de la Eucaristia?®.

b) La reforma protestante: Desde la época esco]a.stlca, ¥y con la i 1n5p1racmn de
la teologia patristica en gran parte, la reflexién se cenird en el aspecto onioldgico
de los ministerios, en detrimento de su dimensitén funcional. Fruto de esta concep-
cién ontelégica del sacerdocio fue el de Ia posibilidad de concebir ministerios sin
relacién directa con las comunidades reales (sacerdotes “sine titulo™)?.

Este proceso culmina en el Concilio de Trento: los ataques de los Reforma-

23A. Letnaire, art. cit,, p. 485; “En_sintesis podrizsmos decir que. &l vinico ministerio apos-
télico sacerdotal y xersrquico derivado de Jesucristo, fue ya en la primera existencia de la Iple-
sia cbjeto de wuna evolucidn que debe ser tenida en cuenta, al buscar una orlentacién original y
normativa de nuestros ministerios actuales’; A, Ramirez, art. cit. . 90; referente a ia época
patristica, cfr. el sugestivo estudio de . Giaguinta, “Servir al Puebio de Dios. Estudlo de pas-
ioral patristica para una reflexitn en América Latina sobre la teclogia ¥ pastorsl de los minis-
terios™, en “*Miuisterios Eclesiales en Américz Latina', pp. 48-77.

24Cfr F. De Roux, art, cif.,, p. 8L

25CEr. P, Fransen, “Aspectos dal proceso da dogmatizacion del ministerio”, en *‘Concilium’,
Ne BO 1972) 537-549,

Cfr. S, Buitrapo, art. cit.; 52,

2?A Ramirez, art. cit., p. 91 véase especialmente a A. Ganoczy “Grandeza v miseria de

1a doctrina tridentina sobre 1os ministerios", en “"Concitium™, 80 (1872) 514-526.
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dores obligara a Iz Iglesia a reafirmar lo ontolégice y peculiar del Sacerdocio
Jerdrquico, con detrimento tal vez del sacerdocio o ministerio comiin de los fieles.
La teologia postridentina no logré superar de hecho una visién tan parcializada de
los ministerios. Habrd que esperar los aires renovadores del Vaticano II, donde se
formulard una eclesiologia mds rica y més fiel al pensamiento de st Fundador.

A. Gregory sintetiza asi lo ocurrido en esta (ltima fase de la historia; “Durante
los 1iltimos siglos de la historia en la Iglesia universal y, consecuentemente, tam-
bién en América Latina, puede observarse una fuerte reduccién de las tres funcio-
nes principales (la evangelizacién, el culto, la autoridad o gobhierzo), en favor de
la funcién de adoracién, el culte. Este hecho tuve miltiples consecuencias, entre
las cuales una fuerte concentracién en el ejercicio de los ministerios,- la funcidém
sacerdotal, en cierto senmiido, llegd a monopolizar las demés, lé que dentro del-
contexto més sacral era comprensible y posible, pero en un munde pluralista y
secular lo es cada vez menos... {Eso vino a crear) uma bipolaridad muy acen:"
tuada: de un lado, ¢l clero, monopolizando los ministerios y, consecuentemente, con
gran poder, ¥ de otro lado los laicos sin funciones en la Iglesia, pasivos, en gran
parte porque estaban poco instruidos y también porque la funcién de evangelizar
todos los pueblos se encontraba atrofiada. Mucho habria-gue decir sobre esa-rea-
lidad que actualmente estd en franco cambio, pero que en el pasado, y todavia
en ¢l presente, condicioné fuertemente la comunidad eclesidstica ¥ por esto- tamblen
los ministerios al interior de la misma®?,

II. Perspectivas Pastorales

Supuestos los principios teolégicos de la primera parte, y las grandes lineas
histéricas de la segunda, ;qué deberia hacerse ahora en nuestras comunidades cris-
tianas, en el seno de las cuales el Espiritu no cesa de enriquecerlas con sus mil-
tiples y variados dones? ;Qué perspectivas pastorales se ofrecen en el campo con.
creto de los servicios para éstas comunidades gue necesitan cada vez mis un :mms-
terio d.wermflcado, activo y eficaz?

Para proceder con. cierto orden, vamos a partir de la sitwacién real en que se
encuentran la mayoria de nuestras comunidades, para presentar Inego unas lineos
de accién que nos lleve a encarnar en ellas el ideal teolnglco de los mmlstenos, que-
ridos v presentados hoy por la Iglesia.

1. Algunas caracteristicas generales de las comunidades actuales:

Los diverses encuentros y semanas de reflexién que durarvte los fdliimos afios
se han consagradoe a estudiar y analizar los rasgos actiales de nuestras comunidades
eclesiales, mis ¢ menos coinciden en afirmar que én ellas existe: -

—ecreciente indiferencia e ignorancia religiosa

—masificacién cada dia mayor

—dicotomia entre confesion de fe y vida practica

—grandes sectores marginados de la accién pastoral de la Itrlesm

—presencia creciente de otros credos religioses muy activos

—poquisima participacién activa y efectiva del Pueblo fiel en Ia misién de
Cristo v de la Iglesia®. :

Como causas, Y tal vez como efecto tamblen, de la problematlca antes enume-
rada, Ios auntores sefialan algunos rasgos de la actual crisis mjmstenal
—Ius presbueros trabajan casi solos

N ;B?ls 751;&30!?. “Problemitica’ actual de los ministerios en América Latina™, en "Medellin"
]
224 g;gfr “Presenta y futuro del ministerio eclesial”, en. “Theologica Xaveriana', 2& (1976)
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—muchos presbiteros suponen y, en consecumencia, actiian como si la aceién
pastoral fuera’ de su exclusiva competencia :

- —Jos preshbiteros se ven cada vez mds imposibilitades de alcanzar con su accidn
todos los frentes de la comunidad; algunos sélo logran atender los asuntos admi.
nistrativos y de oficina

—hay sectores gque no son atendidos pastoralmente: centros mdustnales, cen-
tros. educativos populares, ancianos, reclusos. .

—-algunos preshiteros no valoran suﬁcnentemante la accién. del laico, en con-
secuencia no delegan en él tareas o funciones

—en nombre de la Iglesia, muchos laicos no aceptan que “‘une como ellos™
tnvada terrenos que hasta ayer fueron dominio exclusive de los presbiteros...v. gr.
la catequesis o el ministerio de Ia Palabra. :

- En conclusién, Ia Iglesia se ha mostrado, durante mucho tiempo, come una
sblida estructura “en la que el clero, a manera de grupo dirigente y dominanie,
asegura los servicios religiosos para los simples fieles, no gquedando a éstos, ordina-
riamente, otre papel que el de ser gobernados, los que reciben los sacramentos v
los oyentes. En una institucién en la que unos miembros son responsablemente
activos y oiros meramente pasivos, el desarrollo de lo comunitario resulta enorme-
mente reducido.... Al decir éstas cosas, no se tratz de sustituir el sistema “jerar-
quico” actual por un sistema “democritico™, sino de cémo . debemos entender a la
Iglesia en cuanto comunidad, con la diversidad de ministerios y servicios que el
Sefior suscita en ella, bajo 1a accion del Espiritu™®,

2. Posibles lineas de accién

a) Pragmmacmn conjunta para sacerdotes y luicos: Los recientes estudios rea-
lizados en la Iglesia del Brasil®, han demostrado que los ministerios alli, como en
el resto de nuestras demss Iglesias, han sido monopolizades por el clero. En este
contexto, el laicado no logrard superar la pasmdad y dependencia caracteristica de
nuestros pueblos.

Las mismas investigaciones han demostrado también que un cambio de este tipo
de relaciones entre clero y laicado no se puede realizar unilateralmente. Todo cam-
bio que se efectiie en un término, a saber, clero o laicado, implica necesariaments
un cambio en el otro término. Un cambic séle programade y realizado unilateral-
mente, originaria tensiones y conﬂ]ctos muchas veces violentos, v a la postre es-
tériles. _

Esta observacion nos indica que- el cambio deseado no es facil. Sin embargo
hay que decir que €l cambio de dichas relaciones es fundamental para el nacimiento
de los nuevos ministerios, pues tales servicios surgirin solamente en una Iglesia
menos clencal y mds comunitaria y, por consiguiente, con mayor participacién del
laicado.

b) Dinamizar la Comunidad, eje y centro de la programacwn Ya se dijo que
los ministerios existen para la Comunidad, para su servicio, creclmlento v vitalidad.

30J. M. Castillo, art. cit., pp. 275-276.

31A, Gregory, art, cit., pp. 359-360; para una informacidn, un tanto £ entaria .de 10 gue
“ya se gstd haclendo’, ver Ivén Marfn, eriencia de ministerios en Colombia’, en ‘“Reno-
vacidn Pastoral y Muevos Ministerios”, pp. 101-117; J, M, Calle, ‘*Nusvas formas de ministerio
en Asia Orlental”, en *Pro Munhdi Vita”, Ne 50 (1974) 29-32; R. Poblette, ““Formas ministeria-
les en la Iglesia de Chile”, ibid., pp. 33-33 R. Raske, s'Influencia de Ias corrientes principales
respecto a las nuevas formas de ministerios en los Estados Unidos, ibid., pp. 38-52. Referente
a cler{as “perspectivas', cfr, J. Moingt, “L’avenir des ministéres dans I'Eglise Catholique’’, en
“Revue de Droit Canonique', 23 (1973} 281 ¥ ss.; E. Royon, “Lns ministerios eclesiales, Nug-
vas perspectivas’, en “Snaminarius” 21 (1975) 421436, En cuanto & pwsenma de la mujer, efr,
€l excelente Boleifn de-J. Brothers, “La mujer ¥ el misterio eclesial - en “ConciHum®, N* 30
(1972) 550-560; 1. Vidal Bastos, Ex:periencias actuales del ministerio de las religiosas’, en “'Mi-
nisterios Eclesiales en América Latina'', pp. 186-199; B. Kloppenburg, “Sobre et acceso de la
mnjer al ministeric ordenado™, en ‘Medellin’, No 4 (1975 451-476. .
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El problema, pues, que més debe preocupar es el de crear la dimensién o espacio
necesario para vivir el misterio de 12 Iglesia en cuanto Comumién. . :

En realidad no se trata de organizar minjsterios para luego tener comunidades.
La meta que se debe fijar es la de posibilitar la existencia de auténticas comunida-
des responsables, en cuyo seno el Espiritu de Dios hard surgir los ministerios ne-
cesarios e indispensables para la vitalidad ¥ marcha de la misma comunidad??.

Por este motivo, habria que retomar la intuicién fundamental de las asi 1la-
madas Comunidades Eclesiales de Base {CEB). Las Conclusiones de Medellin en-
tienden la CEB como una “comimidad local o ambiental, que corresponda a la rea.
lidad de un grupo homogéneo, v que tenga una dimensién tal gque permita el trato
personal pleno entre sus miembros”, iluminados por la fe, la esperanza y el amor.
Por esta razdn la CEB puede ser considerada como &l “primero y fundamentsl
nitcleo eclesial, que debe, en su propio mivel, responsabilizarse de la rigueza y ex-
pansién de la fe, como también del culto que es su expresién. Ella es, pues, célula
inicial de estructuracién eclesizl, v foco de la evangelizacién, v actualmente factor
primordial de promocién humana y desarrollo™?, _

Evangelii Nuntiandi, por su parte, describe las CEB como aquellas que:

—*huscan su alimento en la Palabra de Dios ¥ no se dejan sprisionar por la
polarizacién politica o por las ideologias de moda, prontas a explotar su. inmenso
potencial humano;

—evitan la tentacién siempre amenazadora de la contestacion sistematica y del
espiritu hipercritico, bajo pretexto de autenticidad y de espiritu de colaboracidn;

~—permanecen firmemente unidas a Ja Iglesia local en la cue ellas se insieren,
v a la Iglesia universal, evitando asi el peligro —muy real— de aislarse en si
mismas. . ., '

—guardan una sincera comumién con los Pastores que el Sefior ha dado a su
Iglesia y al Magisterio que-el Espiritu de Cristo les ha confiado; '

—no se creen jamis el finico destinatario o el dmnico agente de evangelizacion,
esto es, el tinico depositario del Evangelio. ... :

—se muestran universalistas y no sectarias; : -

—vorecen cada diz en responsabilidad, celo, compromiso e irradiaciéon mi-
stoera™, ' :

¢) De los lideres comunitarios a los ministerios eclesiales: El cracimiento de
que habla Evangelii Nuntiondi, sin logar a dnda se manifiesta en la respuesta ade-
cuada y eficaz gue se dé a las miiliiples v variadas necesidades gue -va experimen-
tando la comunidad creyente. La respensabilidad la van encarnando lideres distintos
que surgen de la misma comunidad: ellos asumen fielmente el peculiar momento
histérico y los rasgos especificos del grupo lecal o ambiental. Detectar v cultivar
éstos lideres naturales serd una tarea pastoral delicada y de importancia decisiva
para la cristalizacién de auwténticos ministerios laicales, al servicio de la Iglesia loeal
o partealars®. : :

32T, M. Castilto, ari, cit.,, pp. 277-278.

33Condiciones de Medellin 15, 10. Sobre la aplicacién o relacién de !as CEB ¥ ministerios
Iajcales, cfr. R. Palmés, ‘‘Comupidades Eclesiales de Base ¥ sus lideres religiosos en América
Latina”, en “Pro Mundi Vita', Ne 50 (1974) 82-84; J. Comblin, “‘Comunidades ¥ semviclos'’, en
“Selecciones de Teologia’, Ne 52 (1974) 204-300 {(un tanto polémico).

JEvangeill Nuntiandi’”’, 58. Para una valoraciGn del aporie Jlatinoamericano en este docu-
mento pontificlo, cfr. J. Marins, ‘““Comunidades Eclesiales de Base. Comentario al Ne 58 de la
exh. Evangelli Nuntiandi”, en ‘*Medellin'’, N* 8 (1876) 527-533; en p. 532 habla de la multipli-
cacion de nuevos minlsterjos: “En los nuevos mivisterios damos especial importaneia decisiva
2! ministerio de eoordinacids de la CEB. Los ininisties pueden ger indicados per la base, pero
deben ser ‘instituidos’ por la jerarqufa, pues son, en la CEB, los que garantizan la comunion
con la sucesién jerdrquica de la Iglesia la ligaciém con la Iglesia universal. Tal ministerio
no estd siendo dado por ordenacién presbiterial, sino por ‘misién especial canémica’, que puede
ser dada por un perfcdo de tiempo determinado (dos afios, por e).), ¥ también dada a un equipe
de coordipadores (tres personas, guizds entre ellos upa mufer... evitindose un ministerio de-
masiado monarguico}’. ’

3550bre el tema de e Iglesia particular, cfr, et articulo de B, Kloppenburg, “La Iglesia par-
ticular segin el Concilio y Sinedo de IS74", en “Medsllin'’, Ne 2 {1975} 1S1-208.
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Las Conclusiones de Medellin son muy claras al respecto cuande afirman’ que
“la deteccién y formacién de lideres deberdn ser objeto preferente de la preocupa-
cién de parrocos v obispos, quienes tendran siempre presente que la madurez espi-
ritnzl y moral depende en gran medida de la a.suncmn de responsahilidades  en i
clima de autonomia™®,

Ahora bien, no se debe olvidar que el servicio eclesial implica un carisina, ¥
el carisma una vocacion, *Los carismas y la vocacién son presupuestos para los
servicios™?. Normalmente hablando, los dones o carismas del Espiritu se revelan en
la accién comunitaria de los lideres, cuyo trabajo o compromiso apostdlico, si es
alentado ¥ reconocido por laz jerarquia, adquiere propiamente el nombre de “mi
nisterio”, . o

Podemaos resumir lo dicho basta ahora asi:

Carisma: és todo don del Espiritu otorgado a una persona para lbeneficio de
la Comunidad.

Servicio: es el ejercicio concreto de un carisma en la Comunidad.

Minisierio: es el reconocimiento por parte de la Comunidad de un carisma, y
la misién que se recibe para ejercerle de manera més o menos estable’,

3. Fl ministerio eclesial de los Religiosos

La mis pura tradicién teolégica sobre la naturaleza de la Vida Religiosa
aparece explicita en el Vaticano IT cuando presenta los “consejos evangélicos™ como
“un don divino que la Iglesia recibié de su Sefior™®, “para edificacién del’ Cuerpo
de Cristo™0. Aonque no pertenezca a la estrnetura jerdrguica (ministerio sacerdo-
tal) de la Iglesia, la Vida Religiosa “pertenece de manera md;scuuble, a su vida
y santidad™,

Pero si la vida ¥ santidad de la Igles:a consiste en ser misterio salvador de
Comunidn, significa que los Religiosos deben cousiderarse “dones de Dios para la
comunién de la Iglesia® Con razén se ha escrito que “una lectura juiciosa del
Nuevo Testamento en busca de fundamentos para la vida religiosa nos lleva a la
conclusién evidente de que el ideal de la koinonia es lo esencial em el "proyecto
religioso. ... En la medida en que la vida religiosa tome conciencia de que su valor
esencizl es la comunidad, no ¢como mera intencionalidad tedrica, sino como realidad
que se vive existencialmente todos los dias y en Iugaves muy’ concretos como
comunién de espiritus y de corazones, atin en las tareas més ordinarias y disper-
santes, podri temer la seguridad de que construye Iglesia ¥ de que es diakonia en
la koinonia, es decir, un servicio de Iglesia como lo dnico que la justifica”™?.

Teolégicamente hablande hay que afirmar que la vida religiesa comstituye un
verdadero ministerio en la Iglesia. Y esto es también verdad a nivel histérico: “Ia
historia muestra que una de las funciones de los relipiosos ha sido siempre asegurar
las tareas dificiles, misioneras v otras mnchas que otros miembros de la Iglesia no
aceptan; ellos podfan hacerlo gracias a la libértad de accifn, a la wmovilidad, al

JéConchusiones de Medellfn 15, I11; los condicionamientos neturales de este hderazgu estdn
muyﬂbien Jresenrados por M. F. Rott-Perrin Jassy, “Ser Jefe', en “Pro Mundi Vita”, Ne¢ 50

(197
37, King, “La estructura carisméatica de la iglesla”, en "Concilium”, Ne 4 (i965) 33.
38Cir, “Renovacitn Pastoral y Nuevos Ministerios’, p. 157. .

WG, 43

40LG, 45

41L.G, 44

42H, Uribe, “La Vida Religiosa y los Ministerios”, en “Renovacién Pastoral ¥ Nuevos Mi-
nisterios", pp. ' 145.146.
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desprendimiento, potenciade por el celibato, su desarraigo con respecto a la propie-
dad, su obediencia dentro de un cuerpo organizado™®. .
Recordemos que la evangelizacién se hizo en América Latina por religiosos
en su inmensa mayoria, por no decir en su totalidad, y gue fueron ellos los que
—anticipindose a las sabias disposiciones de “Ministeria quaedam™— crearon mi-
nisterios laicales especificos para atender pastoralmente las nuevas e inmumerables
cristiandades. Tal es el caso de los “indios fiscales o mandones® del siglo XV1, cuyos
rasgos y detalles sorprendentes han sido estudiados recientemente por los historia.
dores*, _ _ _
También hoy los religiosos deberian ser creadores de nuevos ministerios: minis-
terios de comunién y-de comunidad. De manera especial 1z religiosa deberia-cons-
tituirse en “provocacién. profética”: la presencia y colzboracion actual de la mujer
en la Iglesia debe ser cada dia més rica v su ministerio laical més explicitamente
reconocide y alentade por Ia comunidad creyente.

Conclusiones

1* El misterio de la Iglesia, visto desde la perspectiva teolégica del Vaticano
11, nos permite afirmar que o primero y fundamental no es la Jerarquia, a la cual
se suma después el Pueblo de Dios. Lo primero y fundamental es el Pueblo de
Dios en su totslidad, en el cual el “ministerio jerirquico™ tHeme un papel ¥ una
funcién especial, pero dentro de una globalidad mayor, Ja Comunidad entera. '

2% Si nos sitnamos en los origenes, con el fin de redescubrir los rasgos minis-
teriales de esta comunidad naciente, vemos que los testimonios existentes son frac-
cionarios ¥ no hos permiten reconstruir una imagen precisa de todo. el tinglado
ministerial. Sin embargo una cosa es clara: la riqueza de ministerios y servicios que
entonces existia, Por otra parte las comunidades primitivas no estaban atadas a
ningiip esquema rigide preestablecido, sino que gozeban mis hien de cierta espon-
taneidad para ir buscando a las necesidades soluciones adecuadas.

3% La polarizacién clerical que posteriormente sufrieron los ministerios ecle-
siales, se puede explicar adunciendo miiltiples causas, tanto socio culturales, como
politicas ¥ teoldgicas, cuyo mnomento méds significativo lo encontramos en el Con-
cilio de Trente, a propdsito de la Reforma.

4% El Concilio Vaticane II significa un fuerte viraje en el redescubrimiento
ministerial de la Iglesia: de la Iglesia que nace, crece y se consolida fundamental-
mente como misterio de Comunién, ¥ que al concretizarse localmente da origen a la
comunidad de fe, de amor, de culio y de miltiples dones ¢ servicios gque el Espiritu
reparte con prodigalidad infinita.

5% Por esta razon se puede decir que “la Iglesia es una Comunidad construida

43J, Le¢t , ""La influencia de los religiosos en la animacidn evsapiritua! de nuestro tiempo',
en ‘“Presencia de los religicsos en la nueva sociedad’, Madrid 1974, p. 127.

44Cfr. R. Gémez Hoyos, “‘Los minisierios en la Iglesia Colombiana en los siglos XVI-XVIII",
en “Renovaci6n Pastoral ¥ Nuevos Ministerios™, pp. G3-83: Los indios fiscales ¥ muchachos ca-
tequistas fueron anténticos ministerfos laicales de indios para servicio de los mismos indios. EL
fiscal debia reunir a los indips en la Iglesia para la e del catecismo, vigilar su asisten-
cia a los divimos oficios, castigar a quienes no llegaban sin causa justificada. Se encargaba
ademsds, de la custodia de la Iglesia ¥ de los objetos de culto, anunciaba al doctrinero las en-
fermedades de gravedad, las defunciones ¥ nacimientos. depunciaba los vicios phblicos ¥ des-
enmaraitaba las complicadas unlones imegulares ¥ poligamias de los indios para prepararlos al
matrimonio candnico. En los pueblos gue carecfan de inisioneros fijos, los supliz, en cuanto erm
posible, ocupédndose del mantenimiento de los iemplos, registrando los bautizos, ayudando a
bien morir, enterrando a los muertos, anunciando las figglas Euseﬁando al catec*smc. rezando
el rosario, etc, Ademés de los indios fiscales, estaban los ilamados muchachos ¢ catequistas:
colaboradores del doetrinery y del flscal para el ministerio evangélico; los indios més inteligen-
i2s ¥ habiles eran especialmente preparados pedagdgicamente para ser animadores de sus com-
pafergs, Para més detalles de estos ministerios, ver a J. De Lara, *‘Los indios fiscales, Su per-
ticipacién en los ministerios eclesisticos durante el siglo XVI em Mueva Espafia'’, en '‘Minis-
terfos Eclesiales América Latina®, pp. 153-174; E, Dusgel, ‘‘Algunas refiexiones sobre las
cond.lci%:i%es l:ﬂshslrzii:l]s52 del ejercicio concreto de Jos ministerios en la Igiesia en América Lati-
na', .+ DD. -152.
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por un gran pimero de servicios”, Unes son los servicios jerarquices, otros son los
servicios mo jerirquicos, es decir los laicales. Estos iiltimos son hoy reconocidos
oficialmente comoe aptos “para la implantacién, la: vida y el crecimiento de la Igle-
sia”. Entre otros muchos posibles, Evangelii Nuntiandi enumera los siguientes:

® catequistas
antmadores de 1a oracién y del canto
servidores de la Palabra de Dios
asistentes de los hermanos necesitados
jefes de pequefias comunidades
responsables de movimientos apostélicos, etc. :
En e] fondo se irata ne de suplantar las funciones o poderes jerdrquices, sino
de equilibrar Ia balanza eclesial en lo que a responsablhdades, ministerios y caris-
mas se refiere.

6* No se debe mirar nicamente al pasado; esta mirada debe ser. completada
con la “atencién a las necesidades actuales de la humanidad v de la Iglesia™5. Los
ministerios eclesiales también deben ser ministerios del mundo y de su porvenir
humane. Este porvenir es inseparable de las ansias de unidad v de comumnién, a las
cuales Dios da respuesta histérica fundando la Iglesia, pues elle es en Cristo comeo
un sacramento, “o signo e instrumento de Iz unién intima con Dios v de la unidad
de tode el género hmmano™#, :

72 El papel que la vida religiosa tiene gue.jugar ahbora es de trascendental im-
portancia, no sélo porque ella es ya en si un anténtico ministerio eclesial (don del
Espiritu para la vida v crecimiento de la Iglesia), sino también porque la sudacia
v creatividad de que hizo gala en otras épocas son reclamadas hoy por la misma
Tglesia para la recia programacién y feliz cristalizacién de los nueves, variados y
urgentes ministerios laicalés. : : :

45*Evangelii Nuntiandi'’, 73.
46L3G, 1
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Unidos en- la Esperanza
Menszaje del Episcopade de Guatemala al Pueblo
Verdadero sentido de la reconstruccion de la patrie

En la misma linea de pensamlenm, tenemos que definir algunos postulados
fundementales: 3Qué entendemos por reconstruccién de Guetemala?

Hay quienes piensan que todo quedaria resuelto si, usando los medios 2 nuestro
alcance, aprovechando la gemerosa aynda del extenor, pudiéramos reponer, todo lo
que se ha destruido y hacerlo en forma un poco mas segura y mds completa: Te.
construir los edificios y casas destruidas con materiales asismidos, reconstruir la
infraestriactura, mejorar nuestras vias de comunicacién, fortalecer la economia del
pais, favorecer a las empresas y a la indusiria de la construccién. ..

‘Confirma esta apreciacién el pensamiento del Pres1dente de la Repubhca‘ “Mi
golnerno entiende la roomstruccién no como la tirea de hacer nueve lo que “estaba
hecho, sitio la oportumdad para reformar v transformar la.s condiciones de vida de
la poblacién” (Mensa;e 1 de julio 1976).

Realizar todo lo anteriormente enumerado, es sin duda una empresa suma-
menta urgente en Guatemala; pero, aun cuande se Iograra realizar en su mds alta
meta, no por eso podriamos decir que Guatemala estd reconsiruida, No basta re-
poner lo destruido. Hemos visto que la situacién de Guatemala tiene raices pro-
fundas de injusticia ¥ de violencia: “Al hablar de una situacién de injusticia nes
referimos a aguellas realidades que expresan una situacién de pecado; esto no
significa desconocer que, a veces, la miseria en nuestros paifses puede tener causas
natureles dificiles de superar” (Medeliin II, 1), :

Pensamos que importa, sobre todo, renovar el corazén del hombre exurpando
‘las raices del mal para remediar todas las situaciones injustas que originan ten-
siones y violencia (M edellin, Justicia, 8).

Por eso, hablamos de una reconstruccién integral es decir: un esfuerzo en: e
que se tengan en cuenia las necesidades vitales del hombre guatemalteco: wvlenda,
alimentacién, tierra en propiedad, traba]o, mejores salarios, prestaciones sociales,
educacién, 1gua]dad de oportunidades para todos; pero también otras mecesidades
gue juzgamos alin més mportantes, due brotan del corazén del hombre, que estd
llamado no 3610 .a tener més, sino a “ser. més”

Reconstruir Guatemals, significa: reconstrnir la familla, gue estd demntegralia
y que, siendo Ia base de“toda sociedad, incide en toda la problemitica actual;
devolver al hombre los valores etermos olvidados tantas veces fremte a los valores
merainente materiales; reconocer en la prictica la dignidad de la persona humana;
reconocerle todos $us derechos, especialmente el derecho a la vida y todas las. obli-
gaciones que le son inherentes.
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Aqui es donde entra plenamente el trabajo y la misién de la Iglésia que:
“considera ciertamente importante y urgente la edificacidn de estructuras mds hu-
manas, mis justas, mis respetuosas de los derechos de Ia persona, menos opresivas '
y. menos. avasalladoras; pero es .consciente de gue aun en las mejores estructuras,
los sistemas mas idealizados se cenvierten pronto en mhumanos, si las inclinaciones
inhumanas del hombre no son saneadas, si no hay una conversién del c.oramn ¥ de
mente por parte de quienes viven en esas esiructuras o las rigen” (Fuangelii
nuntiandi, 36).

Considerando el momento actual gue vive Guatemala y viende cbmo es pro-
picio para una recomstruccion desde los cimientos, la Iglesia se siemte impedida
por ¢ Espiritu y por la fuerza de iz misién que Cristo le ba encomendado, a
hacerse presente ¥ a aportar su humilde, pero decisiva colaboracién en la recons-
truccién integral de Guatemala.

Condiciones para una presencia efectiva y creible de la Iglesia

. Obligacién de evangelizar: La primera condicién para que la presencia de la
Iglesia sea efectiva y creible, es que se mantenga en su accién deniro del campo
que le es especifico. . .

La misién que Cristo ha confmdo a la Iglesia puecle enmarcarse dentro de una
sola palabra: evangelizar. ' :

Pero, ;qué significa esta pa]abra""

~ Pablo Vi, en su E_xhortamén Apostblica Evangelii nuntiandi, nos dice: “Evan-
gelizar significa para la Iglesia llevar 1a  Buena Nueva a todos los ambientes de
la humanidad: ‘He aqui que hago nuevas todas las cosas’. Pero la verdad es que
no bay kumam.dad nueva si no hay en primer Jugar hombres nuevos, con la novedad
del bantismo ¥ de la vida segin el Evangelio, La finalidad de la evangehzamén es
por conmgmente este cambio interior v, si hubiera que resumirlo en una palabra, lo
mejor seria decir que la Iglesia evangeliza cuando, por la sola fuerza divina del
mensaje que proclama, trata de convertir al mismo tiempo la conciencia’ personal
y colectiva dé los hombres, la actividad en la que ellos estin compmmet!dos, sa
'wda ¥ ambientes concretos” (N, 18).

Segin la mente del Papa, evangelizar no es: “puro angelismo”_ desencarnado
que sblo ‘nos habla de la otra vida v de la gloria eterna, “ni puro horizontalismo™
que solamente se fija en lo terreno y trata de resolver los problemas economlcos,
politicos o sociales,

Evangelizar es una accién sumamente compleja y ninguna dehmc:on parcial ¥
fragmentaria refleja la -realidad rica, dinimica, gue comporta la evangelizacién,
si no es con el riesgo de empobrecerla e incluso mutilarla. Resulta imposible com-
prenderla si no se trata de abarcar de golpe todos sus elementoa esenciales
(Emngelu nuntiandi, 17).

Lsa Iglesia de un pafs, para realizar la aceién evangelizadora: debe encontrar
lineas commmes de pastoral, aceptar un orden de prioridades, v reallzar aceignes
suficientemente estudiadas y planificadas.

Necesitamos restaurar la pastoral de conjunto, que no es una téenica, sino es
fundamentalmente una conversién, un convencimiento, wna mistica nacida de la
misma naturaleza de la Iglesia, que es comunidn.

Opcidn: ser pobre y estar al servicio de los pobres: Otra caracteristica que no
puede faltar a la Iglesia, si quiere ser fiel a 1a misién que se le ha confiado y ser
signo de Cristo entre los hombres, es la de ser efectivamente pobre vy estar primoz-
dislmente al servicio de los pobres, aswmiendo toclas lag consecuencias de esta
opcién. :
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En el Evangelio léemos como una de las caracteristicas mesidnicas mas claras
y transparentes “los pobres son evangelizados” (Le 7, 22).

La pobreza como carencia de los bienes necesarios para vivir dignamente como
hombres, es en cuanto tal, un mal que debe denunciarse porque es fruto de la
injusticia v del pecado de los hombres.

Como pobreza espiritial es: la actitud de apertura a Dios, la disponibilidad de
quien todé lo espera del Sefior, valoriza los bienes de este muuds, pero no se
apega a ellos, y reconoce €} valor superior de los bienes del reino.

La pobreza puede considerarse como compromiso, que asume voluntariamente
y por axnor la condicién de los necesitades de este mundo, para testimoniar el mal
que ella representa y la libertad cspiritual frente a los bienes de la tierra,

En este contexto consideramos que una Iglesia pobre: debe denunciar la ca-
rencia mjusla de los bienes de este mundo y el pecado que Ia engendra, debe pre-
dicar y vivir la pobreza espmtual y apertura al Senor, debe comprometerse ella
misma en la pobreza material.

La pobreza de la Iglesia es un efecio, es una constante de Ia historia de'la
salvacibn (Medellin, Pobreza, 4). _ _

Queremos alcanzar la pobreza, considerdndola como una virtud ¥ como una
condicién indispensable pare que la predicacién de la Iglesia sea escuchada.

Queremos manifestarla en nuestra vida, en nuestra forma de actuar, en naestra
sencillez fraterna con.todos los hombres. -

Queremos evitar todo lo que aparente ser lu]o, va.mdacl o compromiso con losz
poderosos ¥ los ricos de este mundo, en nuestra actitud cotidiana y en nnestras
ceremonias Htdrgicas.

Integracion de los loicos al apostolade: Una de las caracteristicas de la Iglesm
de hoy —¥ en esto se parece a la Iglesia de los primeros siglos— es la mayor
participacién de Ioz seplares en la obra del apostolado v de la evangelizacidn.

Por medio de los seglares debidamente preparados y suficientemente compro-
metidos, la Iglesia se hnce presente en todos los campos donde debe reahz;u-se st
labor salvadora.

Es necesario, por ese: un reconocimiento efectivo, por parte de la jerarquia,
del derecho y la capacidad de los seglares, ¥, por parte de éstos, de su responsa-
bilidad apostélica intransferible.

Vemos con gozo que en Jos viltdmos afios, especialmente a partir del Vaticano
I, los seglares se han hecho presenmtes, cada vez con mejor preparacién y mayor
firmeza, en el campo vital del apostolado. Han reconocido: que “la vocacién cris-
tiana es, por su misma naturaleza, vocacién al apostolado que “sf deber y el
-derecho del seglar al apostolade deriva de.su misma umén con Cristo Cabez
¥ que por eso “a todos los cristianos se impone la gloriosa tarea de trabajar para
que ‘¢l mensaje divino de salvacién sea conocide y aceptade en todas partes por
todos lIos hombres’ (dpostolicam actuositatem, 2, 3).

Los obispos y sacerdotes queremos fomentar esa presencia vivificante de los
seglares, tanto adultos como jovenes, en toda. la obra de la reconstruccién de
nuestra patria, que, como lo hemos dicho, no puede guedar reducida a una simple
reconstruccién material, sino que tiene que realizarse desde los cimientos mismos
del corazén del hombre guatemalieco.

Necesidad de los cuerpos intermedios: La Iplesia, que es Madre y Maestra,
no puede gquedarse al margen del esfuerze comstante de sus hijes por aleanzar
mejor situacidn de vida, comenzando asi a2 recibir los beneficios de la Redencidon
de Cristo.

Pero dificilmente este pueblo alcanzari la meta deseada, si no logra, ejerciendo
un legitimo derecho, organizar los técmicamente lamados “cuerpes intermedios™
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(sindicatos, cooperativas, ligas campesinas, comités pro mejoramiento...) ¥ asegu-
rar su participacidn efectiva en el desarrollo: arménico del pais.

Por eso querecmos prestar un apoyo efectivo y una amimacitn constante a los
que se esfuerzan en lograr estas organizaciones comunitarias, respetando al mismo
tiempo su legitima autonomiz v capacidad de decision, .

Necesidad del didlogo v de refleaion constante: Esta presencia de la Tglesia en
1a reconstruceién de Guatemala serd imposible o se desviari ficilmente de sus metas
¥ de sus finalidades concretas, si mo logramos mantenernos en un diilogo y en
una reflexién constantes. o

Didlogo con Dios traiando de descubrir sus enseiianzas por medio de la oracién
profunda.

Didlogo con los hombres, a todos los niveles.

Didlogo intereclesial, es decir, comunicacién constante, fraterna y creadora en-
tre los obispos ¥ los sacerdotes, enire éstos y los fieles, entre todos los que forma-
mps Ja Comunidad Eclesial, como un signo visible de la comunién y de 1a fe que
nos une.

Reconocernos las dificiltades para el didlogo; pero si estamas convencidos.de
su utilidad, todos, con la ayuda de Dios irernos haciendo e} esfuerzo necesario para
aprender a dialogar y para dialogar efectivamente. :

Necesidod del uso de los medios de comunicacién social: Finalmente, teniendo
en cuenta que la evangelizacién verdadera se realiza también a través de la palabra
¥ de la imagen, reconocemos la necesidad de utilizar adecuadamente los medios de
comunicacién social: “La Iglesia se sentiria culpable anie Dios si no empleara esos
poderosos medios, que la inteligencia humana perfecciona cada dia més™ (Evangelii
nuntiendi, 45).

Felicitamos, por ese, y amimamos a los gue, desde hace largos afios, tratan
de utilizar-los medios de comunicacién secial, especialmente la. radia, la televisién
¥ la prensa, para hacer llegar el mensajée del Evangelio.

Invitamozs a los que se sientan con vocacién apostdlica pa.ra (que iraten de
utilizar cada vez mas estos instrumentos de comunicacién masiva, aunando técnicas
depuradas con sencillez y claridad suficientes para que puedan ser captados sus
mensajes por el pueblo sencillo de nuestra patria.

Los medios de comunicacién social asi como prestaron una ayuda eficaz en los
dizs de emergencia, colaborarin con entusiasmo en la tsrea de reconsiruccidn de
1a Patria.

Presencia en la reconstruccidn material

Crear el hombre total: La Iglesia de Guatemala que ni por un instante ha de-
jado de estar presente en la tragedia que sufre nuestro pais, especialmente a partir
del 4 de febrero y que, a través de sus dibcesis parroquias y organizaciones, ha
hecho llegar Ia mayor ayuda posible a los méds necesitados, quiere también con-
tribuir aunque sea en modesta escala, al ingente trabajo de la recomstruccién ma-
tetial de Gunatemala,

No cree gue esta tarea sea ajena a su misién v la emprende con la alegria
de saber que con ello contribnye a crear una situacién mejor para los guatemaltecos,

‘Por eso, Ha iniciado 'ya en diversas zonas, especialmente las més afectadas por
el terremoto, un esfuerzo serio y prolongado para ayudar en la recomstruccién de
casas y en programas de.desarrollo integral de las comunidades, contando para ello
con el esfuerzo v el traha]o de sus fieles y con la ayude generosa recibida de otras
Iglesias hermanas.

Pero teniendo un concepto claro de la dignidad v de la capacidad de la per-
sona humara, cuida, por encima de todo, de que su ayuda contribuya eficazmente a
la dignificacién ¥ crecimiento del hombre total. :
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Por eso, nuestro trabajo en Ia reconstruccién guiere: rechazar todo “paterna-
Yismo”, y trata de evitar cualquier apariencia de *“asistencialismo”, que sblamente
contribuirian a mantener la situacién de dependencia y 2in de infantilisme, que
tanto dafie ha hecho a nuestras comunidades, especialmente las mds pobres y
marginadas.

Coordinacién de la accién sociel de lo Iglesia: Cdritas, érgano oficial de la
aceion social de la Iglesia, estuvo presente en los momentos de emergencia y con-
tinla ahora su accién benéfica en este periodo de la reconstrucciém,

Pero quisiera, uniéndose a la jerarquia, concientizar a los fieles en su com-
promiso de fidelidad a Cristo, presente en el hermano que sufre, realizando asi lo
que se afirmaba de la primera comunidad cristiana: “Todos los creyentes vivian
unides ¥ compartan todo cuanto tenfan” {Act 2, 44).

Urgimos gue “Céritas de Guatemala™ continte en el esfuerze de una valida
reconsituccién de! pais. Y pedimos que todos los que formamos la Iglesia de Gua-
temalz colaboremos con Ciritas.

Llamade « uno integracidn de labores pro reconstruccién. Hay varias institu-
ciones de inspiracién cristiana empefiadas en el trabajo de la reconstruecidn, -

Quisiéramos pedir vivamente & estas institnciones; que se sientan intimamente
ligadas con el trabajo de la Iglesia; que se esfuercen por lograr una coordinacién
muy sentida, vilida y testimonial, manteniendo al misme tiempo su legitima auto-
nemiz y sus metas especilicas.

Estariamos dando un antitestimonio y anulando en gran medida los esfuerzos
senerosos de tantas personss de dentro y fuera del pais, si en el momento presente,
ne aunamos nuesiras fuerzas y formamos un frente commin todos Jos que trabajamos
por un compromiso con Crisio, en favor de nuestros hermanos.

Iglesia v organismos del gobierno en lz reconstruccidn: Reconocemos la im-
portancia que tienen las iniciativas v esfuerzos gubernamentales por la recomstrme-
cion nacional, _

La Iglesia quiere cooperar con los organismes empefiados en la reconsiruccién,
manteniendo y respetando la legftima autonomia con los mismos, conscientes de
que sélamente un trazbajo coordinado serd eficaz.

Presencia ecuménica: No serd menos importante buscar una slgm:Elcanva cola-
boracién ecuménica con las Iglesias cristianas que, con gran seriedad, sin alardes
publicitarios, ni bajas acciones proselitistas, quieren aportar una ayuda conside-
rable en el arduo trabajo que a todos nos espera.

Se nos presenta una magnifica oportunidad para estrechar més los vinculos de
verdadero amor que deben existir entre los que profesamos fe y fidelidad al mismo
Cristo, que quiere que lleguemos a ser “om solo rebafio bajo el cuidade de un
solo Pastor”™,

Presencia o través de todes sus medios y personal: La Iglesia de Guetemala,
estd presente en la reconstruccidén integral de la Patria.

Esti poniendo al servicio de Guatemala: todos los medios con que cuenta,
todo su personal apostdlice, coadyuvando a que todos, en la medida de sns posi-
bilidades, sean artifices de esta recomstruccién que tante anhelamos.

Conclusiones

En este mensaje hemos tratado de: sefialar algunos extremos de la situacién
que vive nuestro pueblo, nos hemos fijado también en los problemas internos de
nuesira comimidad cristiana, hemos intentado sefialar, Inego de definir algunos
principios fundamentales, formas y exigencias de presencia de la Iglesia en Ia re-
construccién integral de nuestra Patria,
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Responsabilidad de todes en la actual situccién: Debemos considerar que la
sitnacion de Guatemala no es froto de la casvalidad o de nuestra mala suerte: todos
hemos contribuide a ella. '

No desconocemos ciertamente, que hay factores extermos de colonialismo na-
cional e internacional que influyen grandemente en nuestra situacién, pero también
estamos seguros de que ésta no seria tan grave si todos pusiéramos algo de nuestra
parte para mejorarla. Y lo que es mds serio todavia ¥ mis compromete nunestra
responsabilidad, es el hecho de que en esta Guaiemala tan destrozada, violenta y
desequilibrada, la inmensa mayoria nos llamamos y nos sentimos catélicos tanio
entre las clases dirigentes como en las marginadas.

Cristianos se dicen los que, olvidando la capacidad que tiene e! hombre para
entenderse con sus hermanos a través de la palabre, confian sélamente en el diflogo
macabro-de las ametralladoras.

Cristianos se llaman los que creen que pueden resolver la situacién de injusticia
con mas violencia, con més injusticia, con.méas dolor v més sangre.

Pero en realidad: Som cristianios, y esto nos llena de gozo, Ios innumerables
guatemaltecos que en silencio con esfuerzo constante y su fe en Dios, libran cada
dia la batalla de la paz, del verdadero progreso, del amor manifestado en servicio,
en formacién de personas y en perddn. Sen cristigrnos los que saben que Cristo ha
vencido al mundo y que EL vencedor de la muerte y del pecado, nos invita a par-
ticipar de su triunfo y estd con nosotros en la lucha. Son cristigros los que viven
¥ trabajan ilusionados porgue tienen esperanza.

Invitacién a la reflexion y ¢ la conversion: Frente a estas diversas actuaciones
de los que nos llamames ¥ sentimos cristianos, no podemos menos de invitar a todos
a que reflexionemos con seriedad y veamos: si nuesiras vidas, nuestra actitud, nues-
tros criterios coinciden con las ensefianzas de Cristo, al que decimos seguir. Si es
cierto gue el terremoto fue una llamada de Dios a Ia conversién v a la umiéa, qué
mejor momento que éste para reflexionar ante Dios y examinar lo que nos hace
{alta para podernos Ilamar con verdad seguidores de Cristo?

La Iglesia toda de Guatemala debe entrar en un proceso de conversién, para
que pueda ser signo eficaz de la presencia de Crisio enire los hombres e insiru-
mento apto en las manes de Dios para ayudar a la construccién de una Patria mejor.

Las generaciones futuras no nos preguntardn solo: cudntas liminas repartimos
o cuantas casas ayudamos a construir; sino también cuinta fe, cuinto espiritu,
cuanta fue nuestra contribucién para que hubiera més justicia, cudnto nuestro es-
fuerze para eliminar el mal ¥ el dolor que nos acosan.

Aceptemos el desafio del momento presente a nuestra fe y a nuestra esperanza.

Terminamos con las palabras de la I¥ Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano: “No basta, por cierto, reflexionar, lograr mayor clarividencia v
hablar; es menester obrar, No ha dejado de ser ésta la hora de la palabra, pere
se ha tornado, con dramdtica urgencia en Ia hora de la accién. Es ¢l momento
de inventar con imaginacién creadora la accidon que corresponde realizar que ha-
bri de ser llevada a término con la audacia del Espiritu del equilibrio de Dios.
En esta transformacién, detrds de 1a cual se expresa el anhelo de integrar toda Ia
escala de valores temporales en la visién global de 1a fe cristiana, tomamos con.
ciencia de 1a ‘vocacién original’ de América Latina: ‘vocacién a aunar en una sintesis
nueva v genial, lo antiguo v lo moderno, lo espiritual y lo temporal, Io que otros
nos entregaron y nuestra propia originalidad™.

Ponemos bajo Ia proteccién de Maria, Madre de la Jglesia, todo nuestro trabajo
¥ esta misma esperanza a fin de gque se anticipe entre nosotres el Reino de Dies.

Tenemos fe: en Dios, en los hombres, en los valores v en el futuroe de nuestra
Patria.

(Siguen las firmas de los Obispos y la fecha: 25 de julio de 1976},




La Integridad del Mensaje Cristiano

Exhortacién de Jos Obispos del Ecuador al Pueble

Introduccion

La Exhortacién del Papa Pablo VI sobre la Evangelizacién del mundo' contem-
pordneo nos Mmueve a reflexionar sobre la realidad de la evangelizacién en nuestra
Iglesia ecuatoriana, para ser més fieles a lo que nos propone hoy en Cristo.

I Observacién de la realidud: dos STUPOS OPUESLOs,

En nuestra reflexién queremos partir de una observacién de la realidad.

Observamos en nuestre pais la presencia de dos grupos opuestos, que desvir-
tian el meollo del aporte cristiano para la realizacién del hembre: el uno reduce el
mensaje del Evangelio v su realizacidn a lo espiritual ¥ extra-terresire; el otro lo
reduce a lo meramente temporal.

Un grupo alimenta y explica con sus afirmaciones parciales los extremos del
otro, y viceversa.

" Primer grupo: secias. Integrando el primer grupo encontramos a “misioneros”
enviades a nuestra pairia por un sinmimero de sectas, extraflamenie casi todas de
un mismo pafs extranjero. '

No nos referimos a Iss comunidades ecristianas de las Iglesias histéricas, que
se esfuerzan por conservar la pureza del Evangelio, y con las cuales se han tenido
encuentros ¥ didlogos con el espiritu del Decreto conciliar sobre “Ecumenismo”, y
no se interrumpiran en lo sucesivo sin que perdamos de vista las normas que deben
observarse para que, “ni el Movimiente ecuménico sufra detrimento alguno, ni los
fieles caigan en un falso irenismo o indiferentismo® (Dir. del Ecnmenismo, I, 2).

Las sectas a las que nos referimos, pese a sus diferencias, casi todas, también
extrafiamente, coinciden en predicar un Evangelio puramente espiritual, ajeno u
opuesto al crecimiento del hombre en la tierra. Segin muchos de ellos, el fin del
mundo ya lega, y no hay para qué preccuparse de la tierra.

El cielo del mafiana debe tranguilizar a los oprimidos de hoy. Para ser elegido
de Dios hay que ser sélo espiritual. Cristo, Dios blanco, segiln una de estas sectas,
restaurd el Evangelio por medio de un profeta estadounidense. El color de la piel
es consecuencia de un pscado de origen.

El contenide de su predicacién y sus métodos delatan una concepeién del mun-
do vy del hombre, gue adormece €] alma de un pueble y le impide busear un future
mejor ya en esta tierra. )

El mismo laudable esfuerzo por superar el arraigado vicio de la embriagnez y
por atender = la salud, suele ir unide a motivaciones individualistas, que Ios fran.
guilizan frente a las exigencias de la justicia secial. :

Comprobamos con preocupacién que algunas sectas recurren con frecuencia a
medios refiidos con el Evangelio, incluida en estos medios la calumnia.

Algunas sectas, inc]uso sisteméticamente, matan el sentimiento patriético, ¥

como impropia del cristiano.

A donde llegan estos “misioneros” Hevan la divisién y casi siempre la pasivi-
dad, esterilizando las fuentes del dinamismo comunitario.

Nuestras leyes no tienen en cuenta suficientemente ¥ no protegen el gran valor
nacional de la solidaridad de las comunidades campesinas; solidaridad que crea
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lazos similares a los lazos de familia y que es una fuerza poderosa para caminar
hacia adelante.

Estas sectas se aprovechan de este vacio ¥, acogiéndose a la proteccidn que les
brinda la libertad religiosa, provocan sistemdticamente y esterilizan Ia fuerza crea-
tiva de las comunidades con la divisién ¥ el odio.

Quizds muches de sus adeptos no se proponen producir la division delibera-
damente; quizds sus actitudes obedecen a una mentalidad importada, segin la
cual el hombre es sélo individuo y no miembro de la familia, y el Salvador es sélo
“salyador personal” y no salvador de una comunidad. Quizds algunos se asustan
del resultade obtenido. Pero todo el enfogque de su predicacién, la divisidn, el
m-osprecio de la cultura naciomal conduce a este resultade. Ahi estd. No podemos
cerrar los ojos.

Para suplir el vacio de doctrma, crean con frecuencia en sus adeptos um com-
plejo de superioridad de “Los tdnicos salvados”, de “Los iinicos poseedores de la
verdad”, de “Los convertidos o renacidos”, que los Ileva al menosprecio y a la
condenacién de sus hermanos, al desconccimiente ¥ a la destruccién de sus mas
auténticos valores y a la ingenua admiracién de lo extranjero, atentando, también
ast, al sentido comunitario ¥ de ecuatorianidad.

Desgraciadamente, algumos rasgos alienantes de esta predicacién concuerdan
cont 1a mentalidad vy también con las opciones, las actitudes y las afirmaciones de
algunos catflicos que, diciéndose catdlicos integros, quisieran que, en nombre del
cristianismo, nada cambiara, para conservar sus privilegios. Algunos de éstos se
atfeven incluso & constituirse enm intérpretes del FEvangelio v a sefialar el ambito
de la misién de Ia Iglesia, en contra de sus legitimos Pastores, cuando éstos mo
concuerdan con sus deseos: se han quedado inmdviles mirando atras.

Segundo grupo: crisdanes pare el socialismo. Integrando el grupo opuesto, en-
contrames, entre otros, a los que tienen el nombre més conocido de “cristianos para
el socialismo”™. Se trata de un Movimiento mternacmnal, en el que ciertos sacer-
dotes han tomado un papel 1mportante

8o visién del mundo, si no se ha encerrado, tiende ciertamente a emcerrarse
en el cuadro de la existencia temperal humana.

Observamos que los cristianos para el socialismo pueden cambiar de nombre,
pero que en todos los paises —tamhién en Ecuador— conservan los mismos rasges
fundamentales. Comprobamos que los rasgos, con los que se identifican en el en-
cuentro realizado ep Santiago de Chile, del 23 al 30 de abril de 1971, v en dos
Congresos internacionales, caracterizan también a los cristiamos para el socialismo
en Ecaador.

En el encuentro de los Movimientos Sacerdotales Latinoamericanos, realizade
en Lima en 1973, se dan estas lineas:

1. “El erisiiano debe, ante todo, insertarse en la praxis revolucionarial”,

2. “El compromiso revolucionario sacerdotal no ha de quedar sélo en el nivel
1deologlco, ka de Negar a otres niveles de lucha polftica”.

3. “La labor evangelizadora debe asumir el hecho de la lucha de clases v ha
de sn:uarse claramente del lado de las clases explotadas™.

4. “El papel politico del sacerdote es real en la medida en que ejerce su
sacerdocio en la Iglesia®,

_ En el encuentro internaciomal de cristianos para el socielismo, celebrado en
Quebec en 1975, a través de una meszcla inconnexa de Biblia y de revolucién poli-
tica, ha guedado en claro que este grupo ha asimilado ne sélo el léxico, sino tam.
bién las tdcticas y parie de la ideologia marxista.

1. Se desconoce que Dios tiene la iniciativa en la formacién y en la manifes.
tacién de s plan en favor de los hombres. Segiin ellos, tambi¢n ¢l plan de salva-
cién surge de la base.
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2, Afirman que hay un marxismo aceptable por los cristianos: el marxismo
que parte de la critica de la religién como ideologia favorable d los opreseres. Si
el cristianismo —dicen— favorece la lucha de clases, puede convivir con el mar.
.xismno. Segin ellos, kay una fe proletaria y una fe burguesa. La primera es conci-
liable con un tipe de marxismo. .

3. De acuerdo a Ios documentos de este encuentrs, la Iglesia no es una comn-
nidad de amor. No puede estar por encima de la lucha de clases.

Los cristianos para el socialismo sugieren que en la Tglesia de hoy hay oprimi-
dos y opresores. La Iglesia debiera estar integrada sélo por los oprimidos.

La misién de la Jglesia se reduce a la denunciz de las injusticias, aunque
ellos mismos recomocen en Quebec gue “en pafses socialistas exigen que en el
mundo capitalista los creyentes deben hacer una critica social; pero, una vez gue
se llega al socialisino, la fe es un asuonto privado, intra-eclesial”,

4. Los cristianos para el socialismo se asignan en Quebec varias tareas: “la
explicacion de la lucha de clases en el interior de Iz Iglesia institucién®™; el des-
cobrimiento de pesibles alianzas ticticas de las fuerzas revolucionarias con tenden-
cias, movimientos o personas dentro de la Iglesta®; “el desblogue ideolégico de los
cristianos para hacer posible su insercidn en la militancia revolucionaria®.

5. Las estructuras parecen tener, seglin ellos, un influjo determinante e inde-
pendiente de las actitudes internas de la persona. Los eristiancs para el socialismo
pretenden leer la Palabra de Dios desde esta perspectiva y no admiten, come
coherente con el Evangelio, sino una linea de accién, que lleva 2 suprimir las es-
tructuras externas de dominacién.

6. El oscurecimiento de la personalidad de Cristo y, por lo mismo, de lo que
es la Iglesia, va unido a la sacralizacion de ideologias ¥ de jefes.

Para ellos Cristo es el simbolo del pobre y del revolucionario. Su redencién es
liberacién politica ¥ econémica.

7. Evangelizar significa para ellos hacer tomar conciencia a Ios oprimidos de
su situacién de opresién y de denunciar a los opresores su estado de pecado, para
liberarlos de él, mediante la revolucidn violenta y la lucha de clases.

La fe es sinénimo de compromise revolucionario. La Iglesia deberia ser un
grupo de presi6n.

8. Dominados de una obsesién por lo politico, reducen la actividad de la Iglesia
a la actividad politica. La denuncia conserva sélo el nombre de profética; en rea-
lidad quieren una denuncia meramente politica. Pecado es la injusticia social. No
hay otro pecado, sino la injusticia social.

Advertimos en nuestra Iglesia el peligro de que unos pocos sacerdotes apro-
vechen de su prestigio de tales, para poder servir a esta ideologfa, abusando del
aprecio del pueblo por el sacerdote.

Il. Reflexiones

Frente a uno y a otro grupe queremos recordar la verdad Ifvndamental de que
el misterio de la Iglesia, por una admirable analogia, es comparable al misterio
del Verbo Encarnado, y gue su misién es continuacién de la obra de Cristo, Dios-
Hombre. Cristo Dios-Hombre es el centro del mensaje cristiano.

“La evangelizacién —nos dice Pablo VI— debe contener siempre —como base,
centro y a la vez culmen de su dinamismo~ una clara proclamacién de que en
Jesuctisto, Hijo de Dios hecho Hombre, muerto y resucitade, se ofrece la salvacién
a todos Jos hombres, comio don de la gracia ¥ de la misericordia de Plios. No una
salvacién puramente inmanente, 3 medida de las necesidades materiales o incluso
espirituales que se agoian en el cuadro de la existencia temporal ¥ se adentifican
totalmente con Jos deseos, las esperanzas, los asuntos y las luchas temporales, sine
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una salvacion que desborda todos estos limites, para realizarse en una comunién
con €l vinico Ahsoluto, Dios, salvacién trascendente, escatolégica, que comienza cier.
tamente en esta vida, pero que tiene su cumplimiento en la eternidad” (A. E., 27).

Seria fécil aceptar en Cristo sélo al Dios lejano, al Dios individual, que pro-
mete un cielo deslisado de la tierra y que no tiene exigencias en la vida diaria y
en la comunidad humana.

Seria también fdcil aceptar en Cristo sblo al hombre que se adapta a nuestros
deseos y a nuestra medida, v nos ofrece un paraiso en la tierra.

Lo diffcil ¥ lo fecundo estd en aceptar lz verdad revelada, segiin la eual Cristo
¢s Hijo de Dios y hermano de los hombres; segin la cual, Cristo ha asumido en
su Persona tedo lo humano. Todo lo humano para Cristo es importante. El creci-
miento integral del hombre es homenaje a Dios. Cristo nos afirms gue el reino de
Dios ya ha comenzado aguni en la tierra, en la apertura del hombre hacia los otros
hombres y hacia el Padre. _

Cristo, Hijo de Dios, se ha hecho Hombre, para suprimir el egoismo y €l
aislamtento, ¥ para unir a los hombres enire si y a los hombres con Dios.

Cristo es “el Cordere de Dios que quita. el pecado del mundo” (Jn 1, 29}.
“BEl salva al pueblo de sus pecados™ (Mz 1, 21). “Todo el que comete pecado es
esclavo; y tan $élo cuendo el Hijo del Hombre nos liberte seremos verdaderamente
libres” (Jn 8, 34-36).

Cristo nos amonesta diciendo: “Del corazén del hombre nacen los pensamientos
malos, las fornicaciones, los hurtos, Jos homicidios, las codicias, las maldades, el
fraude” (Me 7, 21-22).

Nacen del interior; pero se enirelazan y establecen condicionamientos externos
de codicia, de fraude, etc., que impiden a los hombres el vivir como hermanos y
como hijos de Dios.

Cristo, al sefialar la raiz del mal, no indica en el interior del hombre un refugio
para su evasion, sino uma fuente vital de transformacién y de compromlso con el
mude ¥ con la conumidad homana.

La Iglesia, plenitud de Cristo Dios-Hombre (Lumen gentium 1, 7), sefiala siem-
pre una doble localizacién del mal y una doble diveccién para ¢l esfuerzo de recti-
ficacién: lo espiritual y lo material, lo interior de la persona v las estructuras con-
dicionantes. Hay un doble aspecio, pero de und misma realidad humana.

El Papa una vez mas nos recuerda en su Exhortacién ApostSlica: “La libera-
cién no paede reducirse a la simple dimensién econdmica, politica, social o cultural,
sino que debe abarcar al hombre entero en todas sus dimensiones, incluida so
apertura al Absolute” (A. E., 32).

El Papa continia: “La Iglesia considera ciertamente importante y urgente la
edificacion de estructuras méds humanas, mis justas, mds respetnosas de los derechos
de la persona, mepos opresivas y menos avasalladeras; pero es consciente de que,
aun las mejores estructuras, los sistemas mds idealizados, se convierten pronto en
inhumanos si las inclinaciones humanas del hombre no son saneadas, si no hay wma
conversién del corazén y de mente por parte de quienes viven en esas estructuras
o las rigen” (4. E., 36).

En consecueiviu, In Iglesia de Cristo no puede ser protectora del inmovilismo,
ni ser neutral fremie al crecimiento integral del hombre, Este crecimiento tiene
dimensiones que superan el espacio y el tiempo; pero estd enraizado en el hoy, en
la justicia y en el amor. La Iglesia es Cuerpo de Cristo en permanente crecimientc
“para su edificacién en el amor” (Ef. 4, 14-16). Nuesira fidelidad es fidelidad al
Espiritu de vida, no a la letra muerta, ni a un ayer fosilizado.
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III. Elementos de un compromise de eccidn

La descripcién de la realidad y las reflexiones sobre la misma nos han de
guiar a un renovado compromiso de accifn.

Quereinos sefialar a todos los ecuatorianos de buena voluntad algunos elemen.
tos que nos parecen importantes en la linea de accibn.

Recordamos que los padres de familia son los primeros ¢ ingustituibles educa-
dores de la Ie en didlogo de amor con sus hijos.

Llevemos la Palabra de Dios a todos los sectores, también a los fisica o espi-
ritualmente alejados, Esta es 1a primera tarea de sacerdotes, de veligiosos y del
creciente nimere de apéstoles seglares. Sabemos que podemos pedlr a algl.mos un
esfuerzo todavia mds grande.

Aspiramos a gue la Biblia anime cada vez més la oracidn de los cnstlanos ¥
sostengan su compromiso con las aspiraciones de la comunidad humana.

No se puede relegar ¢l anuncio espiritual del Evangelio para una etapa, en
la que los problemas humanos de pobreza, injusticia y opresién hayan sido resuel
tos: todo hombre es capaz de dar una respuesta a Dios.

Nuestra predicacién ha de ser fiel a Cristo Dios-Hombre. Por lo mismo, no
ha de presentar un plan de Dios puramenie espiritual, individual, angelizade,

. evasivo, sensiblero; prediquemos el amor a Dios que exige, como expresion prime-
ra, transformaciones hacia la justicia entre los hombres.

Prediguemos a Cristo que nos da una esperanza enraizada en el hoy y el aqud,
pero abierta a la segunda venida del Salvador de la familia humana.

Este es el aporte especifico e insustituible de todos los miembros de Ia Iglesia,
especialmente de Jos sacerdotes, de las familias y de los apdstoles seglares, para
el crecimiento integral del hombre ecuatoriano.

Esta es la mejor respuesta a quienes tienen sed de la Palabra de Dios v a
quienes, por diversos motivos, reducen a Crlsto o a solo Hijo de Dios o a séle
hermano de los hombres.

En cuanto a la fuerza disolvente de las sectas, llamamos la atencmn, no sblo
de quienes ejercen autoridad, a veces sujeios a presiomes externas e internas favo-
rables a las sectas, sino, ante todo, del ciudadsno comin, para que se evite el
peligro de que lo religioso encubra otros ohjetives contranos al crecimiento mtegral
de 1a familia ecuateriana.

Respetemos toda expresién genuinamente religiosa, La podemos TECONOCEeT COMo
tal, entre otras manezas, por los medios gue utilicen y por el respeto de la libertad
v de la dignidad personales.

Es necesario precautelar la dignidad, sobre todo de los ciudadanos sencillos,
liberando a sus comunidades de la provecacién que frecuentemente va unida al
proselitismo,

El amor debe Hevar a todos a2 comprometerse en la realizacién del bien comu.n,
¢l bien comiin esta servido preferentemente por la politica.

Ningtin cristiane, y menes un Pastor, puede ser insensible ante el bien comin
¥, por lo mismo, ante la politica; debe promover el compromise politico. Pero .al
mismo tiempo tedo cristieno, y especialmente el Pastor, ha de tener em cuenta que
en-lo concreto hay diversas maneras de conjugar el amor y la justicia em una
sociedad determinada. Ha de promover la justicid y el amor, sin pretender que la
solucién de oo grupo, o de un partido, sea ia fnica posible evangéiicamente.

Todo cristiano puede libremente ¥, en ciertos casos, debe afiliarse a un partido,
o a un movimiento politico; pero no puede fornentar ideologias contrarias a su fe.

Particularmente recordamos 2 todes los fieles, ¥ especialmente a los sacerdotes,
que un seguidor de Cristo no puede abrazar, ni siguiera bajo el disfraz de una
causa meramente politica, doctrinas materialistas o ateas; menos adn puede apo-
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yarlas; ya que el materialismo y el ateismo evidentemente son incompatibles con
el Evangelio de Jesucristo.

Jeslis encomendd al sacerdote la obra de la reconciliacién (2 Cor 5, 18) no
sélo con Dios, sing también la reconciliacién entre hermanos que pugnan por inte-
Teses contrapuestos. Esta reconciliacién es fruio de nna wransformacién que permite
a los hombres atender a sus intereses con corazén abierto, a crear estructuras con
actitnd de hermano.

“Reconociendo los valores esenciales de la politica ¢ue puede ser, segiin la
expresion pontificia, una eminente forma de caridad, la Iglesia guiere que €l sacer-
dote, cuya misién fundamental es el servicio a la unidad profundz de la Iglesia,
por ¢l ministerio de 1a Palabra v de la Eucaristia, haga esta renmmcia dolorosa para
tutelar valores mas profundos™

El gacerdoie ha de impedir el empobrecimienté de la esperanza humana y su
enclaustramiente en el marco estrecho del tener ¥ del poder; marce més cercano
a los partidos politicos. '

Precisamente el interés por ¢l bien comin y por la politica, que sirva al amor
v a la justicie, exige la Libertad del sacerdote irente a toda solucion partidista,

Los Pasiores de la Iglesia, precisamente para servir la causa del amor y de
.1a justicia, hemos de mantener libertad fremte a los grupos.

Libre de presidén de grupos, €l sacerdote puede promover la unidad y acicatear
en la marcha hacia formas de convivencia mas fraternas.

El sacerdote libre puede hacer descubrir las deficiencias de las ideologias,
que prometen en la tierra la liberacion de las limitaciones en todas las esferas de
la existencia humana.

También el sacerdote tiene libertad de formarse sus propias opiniones y de
temar su propia opcién politica; pero ha de cuidar de que ellas no lo conviertan
en un dirigente piblico en momento algune, menos ain cuando ejercita su ministerio.

Ningin sacerdote puede aprovechar su condicion de tal, manipulando el Evan-
gelio v su ministerio, para arrastrar a grupos de cristianos eclesiales.

Los sacerdotes no pueden ni afiliarse y menos militar en un partide politico.

Si en algiin ecaso excepcional el bien de la comunidad exigiera que un sacer-
dote militase en un partido politico, los obhispos pensamos que el hipotético com-
seniimiento de la Iglesia deberia estar condicionado a una suspensién transitoria del
ejercicio ministerial.

Conclusion

En las sesiones del Sinodo Episcopal toda la Iglesia se relme peridédicamente,
representada por algumos de sus Pastores, en torne al Papa, para revisar su ser-
vicio ¥ proyeciarlo en favor del hombre de nuestro tiempo.

Que una difusién més activa de la Palabra de Dios y uma mayor fidelidad
a la Persona de Cristo, suprema expresion de su Mensaje, sea la mejor prepara-
cion de la Iglesia en Fecuador para ei Sinodo sobre la Catequesis, que se celebrard
¢l afio préximo.

Quito, 26 de septiembre de 1976.

Firman 28 Obispos.




Movimientos Pentecostales

El presente documendo es el Informe Final del didlogo entre el Secretariado de la Iglesié
Catdlica Remana para promover la unidad cristiana ¥ los Jefes de algunas lglesias Fentecos-
tales 3 participantes en el movimiento caxismético dentre de las Iglesiaz Protestantes ¥ An-
glicana (1972 a 19’.-‘6). . .

Introduccion

T

1. La serie de conversaciones descritas como el didlogo Catélico romane-Pen-
tecostal tuvo principio en los contactos hechos por miembros de las Iglesias Pente-
costales con el Secretariado Vaticano para la unidad de los cristianes, en 1969 y
1970. Con la asistencia del Rev. David du Plessis, un jefe pentecostal internacio-
nal, figura eminente entre los pentecostales e invitado al 2° Coneilioc Vaticano, y
Fr. Kilian McDonnell, 0.5.B., Director del Institute de Investigacién. Ecuménica y
Cultural, Collegeville, 1. SA., se clarificé el 1mpulso lnIcl&l ¥ empezaron a SUrgir

' propuestas concretas.

2. En 1970 se celehro 1a primera de las dos reuniones exploratorias, para ver
si seria posible, a nivel internacional, una seria discusién teolégica entre Catélicos
romanos y Pentecostales, La primera reunion fue principalmente una-ocasién para
empezar a conocerse. En la segu:uda reunién cada parie hizo preguntas “dificiles”
a la otra. Resultd una conversacién con un fin més preciso y se hizo claro que seriz
posible emprender discusiones de indole mas sistemdtica.

3. Como consecuencia, mds tarde, en 1971, un pegquefio com:te de nucmuvas,
con miembros de ambas partes, preparo un_temario que podrm tratarse en varias
reuniones, en un periodo de unos cinco afios,

4, El didlogo tiene un carécter especlaL Las conversaciones bilaterales que
la iglesia catélica romana intenta con muchas comuniones mundiales (por ej. la
comunién anglicana, la:federacién luterana mundial, etc.) estin destinadas a con-
siderar problemas referentes a estructuras de la Iglesia y eclesiologia v tienen la
unidad orginica como una metz o al menos contemplan alguna clase de eventual
unidad estructural. Este didlogo no la tieme. Antes de que empezara, se hizo claro
que su fin inmediato no era “interesarse por los problemas de una inminente vnién
estructural”, annque, por supuesto, su fin era que los cristianos llegaran a estar
més intimamente unidos en la oracidn y en el testimonio comin. Su propésito ha
sido que “la oracién, la espiritualidad v la reflexién teoligica fueram uma preo-
cupacién compartida a nivel internacional en la forma de un didlogo entre el Se-
cretariado de la Iglesia catflica romana para la unidad de los cristianos y los jefes
de algunas Iglesias Pentecostales ¥ participantes en los movimientos carismaticos
dentro de las Iglesias Protestante y Anglicana.

5. El didlogo pretende “explorar la vida vy la experiencia espirimal de los cris-
tianos v de las Iglesias”, “dar especial atencién al significado gue tiene para la
Iglesia la plenitud de vida en el Espirita Santo™ atendiendo a “las dimensiones
experiencial y teolégica” de esa vida. “A través de ese diflogo “los participantes
esperan compartir en la realidad del misterio de Criste ¥ de la Iglesia, edifiear
un testimonio unido, indicar de qué manera 1a parnmpamon de la verdad hace
posible. .. crecer juntos”,

6. Ciertas dreas de concordancia docirinal han sido miradas con el propédsite de
eliminar mutuos malentendidos. Al mismo tiempo no ha habido intento de minimizar
puntos de divergencia real, Uno de éstos, por ejemplo, es la importancia dada a
la fe y a la experiencia v su relacién en Ya vida cristiana.
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7. El dialogo ha side entre la Iglesia catdlica romana y algunas Iglesias pen-
tecostales. Aqui también se presentaron aspectos especiales. Del lado catélico ro-
mane hubo la avtorizacion comiin dada por el Secretatio para Ia unién de Jos cris-
tianos para tales reuniones a escala internacional, y los participantes fueron desig-
nados oficialmente por el Secretariado. Los participsntes pentecostales también
fueron elegidos oficialmente por sus Iglesias respectivas (v en varios casos son jefes
de estas iglesias} o hien vinieron con alguna clase de aprobacién de sus Iglesias.
Por consiguniente ha sido un didlogo con slgnnas Iglesias pentecostales y con dele-
gados de otras. Estas son Iglesias gue aparecieron en los filtimos cincuenta o sesenta
afios, cuando algunas Iglesias protestantes expulsaron a aquellos que hacian del
hablar en lenguas y de otras manifestaciones carismiticas una parte integral de su
espiritualidad.

8. Ademis los pentecostales invitaron a algunes participantes en el movimiento
carismético. Pertenecen a las Iglesias anglicana y protestante, que ya tenen en
curso didlogos bilaterales con la Iglesia cat6lica romana. Por consiguiente ellos
toman parte en el didlogo como participantes en el movimiento carismético ¥ no
principalmenie como. miembros de sus Iglesias. .

9. También se sefialé al principio. que “este didlogo no esti interesado direc-
tamente en la cuestién pastoral doméstica de la relacién del movimiento carismatico
entre catblicos con la Iglesia catdlica. El didlogo puede ayudar ind_irectamentea
aclarar esta relacién pero éste no es el interés directo de nuestras deliberaciones™..

10. En la primera reunién del didlogo en Horgen, Suiza, junio de 1972, se
admitié. un acercamiento exegético. para estudiar “el bautismo en el Espiritu Santo”
en el Nuevo Testamento, su relacién con la penitencia y el proceso de santificacién
¥ la relacién de los carismas con &L En Roma, en junio de 1973, la segunda remnidn
se dedicé a los fundamentos histéricos del movimiento pentecoatal 1a relacion del
bautismo en el Esplntu Santo con los ritos de la iniciacién cristiana y el papel del
Espiritu Sanic v de los dones del Espiritu en la tradicién mistica. La tercera reu-
nidn, celebrada en Schloss Clahelm, Alemania Occidental, junio de 1974, se enfocd
sobre la teologia de Ia iniciacidn cristana, 12 naturaleza de la actividad sacramen-
tal, el bautismo de nifios y adultes. En la cuarta reunién, celebrada en Venecia,
mayo de 1975, los principales intereses fueron las Areas del culto pu.lJllco {espe-
cialmente la celebracién encaristica), la dimensitn humana en el ejercicio de los
dones espirituales v el discernimiento de espiritu. En Roma, en mayo de 1976, la
sesién final se consagro al tema de la oracién vy la alabanza.

Bautismo en el Espiritn Santo

11. En el Nuévo Testamento la expresién “bautizar en el Espiritu Santo” (Mc
1.8) se emplea para indicar, en contraste con el bautismo de Juan (Jn 1, 33) el
bautismo de Jesfis que da el Espiritu al nuevo pushlo escatolégico de Dios, la
Iglesia (Hch 1, 5). Todos los hombres estin Ilamados a entrar en esta comunidad
a través de 1a fe en Cristo que los hace discipulos por el bhautismo y participes de
su Espiritu (Hch 2, 38-39).

12. En el movimiento pentecostal, “ser hautizado en el Espmtu” “ser Heno del
Esp]'.ritu Santo” y “recibir el Espiritu Santo” se entienden como acaeciendo en una
experiencia decisiva distinta de la conversién, por medio de Ia cual el Espiritu
Santo sc manificsta, se apodera y transforma la vida del creyente y lo ilumina como
a la realidad del misterio cristiano (Hch 2,4; 8,17; 10,44; 19,6).

13. Lo gue hace a un cristiano es el Espmtu de Cnsto (1 Cor 12,13) ¥ esa
vida es “ecristiana” en el grado en que estd bajo el Espiritu y se caracteriza por la

1Esta cita ¥y todas las antenores som tomadas del “Report of Steenng, Commitee™, Roma, 23 y
26 de octnbre de 1971,
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apertura a su poder transformante. El Espiritu es soberanamente libre y distribuye

sus dones a quien quiore, cuando quiere ¥ como quieve (1 Cor, 12,11; Jn 3, 7-8).

Hay también la responsabilidad humana de iratar de obtener lo que DHos ha pro-

metide (1 Cor 14,1). Este vida plena en el Espiritu es crecimiento en Cristo -(Ef

4,15, 16), que debe ser purificado continuamente. Por otra parte, debido a la infi-

delidad del hombre a las insinuaciones del Espivitu (Gal 6, 7-9; I Jn 3,24) este

crecimiento puede detenerse. Pero también se presentan nuevos ¢aminos abiertos y

nuevas crisis que pueden ser piedras miliaves del Pprogreso en la vida cristana -
(2 Cor 3, 17-18; 2 Cor 4, 811).

14. Los participantes saben que durante los diecinueve siglos se han empleado
otros términes para expreser esta experiencia lamada “bautisme en ¢! Espiritu
Santo” Esta es usada todavia por el movimiento pentecostal. Oiras expresiones son

“ser lleno del Espiritu Santo”, “recibir el Espiritu Santo”, Estas expresiones no
deberfan emplearse para excluir los modos de ver tradicionales de la expenencla ¥
de la fe en la realidad de la iniciacién cristiana.

15. E] Espiritu Santo se manifiesia gratuitamente en signos ¥y carismas para
€l bien comtn (Mc 16, 17-18) operando en la capacidad natoral del creyente v a
través 'de ella, pero yendo més alld. Hay vna gran variedad de ministerios en los
cuales se manifiesta el Espiritu, Sin dismingir la fmportancia de estas experiencias
y sin negar la fecundidad de estos dones pare la Iglesia, los participantes quisieron
poner mdis énfasis en la fe, la esperanza vy la caridad como guias seguras -en la
respuesta a Dios (1 Cor 13, 13-14; 1 Tes 1, 3-5). Precisamente por respeto al
Espiritu ¥ 2 sus dones, es necesario discernir enire.los dones verdaderos y sus
falsificaciones {1 Tes 522; 1 Jn 4, 1-4). En este proceso de discernimiento la
autoridad espiritnal en Ia Iglesia tieme su propio ministerio especifico (1 Ju 4.6;
Hch 20, 28-31; 1 Cor 14, 37-38) porque tiene su importancia especizl para el bien
comin, la unidad de la Iglesia y su mision en el munde (Rm 15, 17-19; Hch 1,8).

La iniciacién cristiana y los dones

16. Desde los primeros textos no-candmicos de la Iglesia hay testimonio de Ia
celebracién de la iniciacién cristiana (bautismo, imposicién de las manos, oneifn
con €l crisima, encaristia) como expresando claramente la sdplica para la recepcién
verdadera del Espiritu Santo. El Espiriin Santo mora en todos los cristanos {Rm
8,9) ¥ no sblo en aguellos “bautizados en el Espiritu Santo”. La diferencia enire
un cristiano declavado sin fal experiencia pentecostal ¥ uno con esa experiencia,
generalmente no es s6lo un asunto de enfogue teclégico sino también' de mayor
apertura y expectativa respecto al Espiritu Santo y a sus dones. Porque el Espiritu
Santo derrama sus dones como quiere, en libertad y soberania, las experiencias
religiosas de las personas pueden ser muy diferentes. El sopla donde quiere. (Jn
3, 8). Aunque el Espiritu Santo nunca ha cesado de manifestarse a través de toda
la historia de la Iglesia, la forma de estas manifestaciones ha diferido segiin los
tiempes v las culturas. Sin embargo, en €l movimiento pentecostal la mamfestaclon
de lengnas ha tenido y sigue teniendo particular importancia.

17. Durante las épocas de xemovacién espiritual, cuando los elementos caris:
maticos son mis manifiestos, pueden surgir tensiones a causa de prejuicies, falta
de mutuo entendimiento v comunicaciin. Tamhbién en épocas como ésta, el discer
nimiente de espiritus es més necesario que nunca. Esta necesidad no debe conducir
al abuso del discernimiento a fin de excluir las manifestaciones carismaticas. El
verdadero ejercicio de los carismas tiene lugar en el amor v Heva a uma mayor
fidelidad a Cristo y a su Jglesia. La presencia de dones carismdticos no es un
signo de madurez espiritual y los que carecen de la experiencia de tales dones no
son considerados commo cristianos inferiores. El amor es'el contexto en el cual todos -




"132 Movimientos Pedtecostales

los dones son ejercidos rectamente, siendo el amor de un orden més definidvo v
fundamental que los dones espirituales (1 Cor 13). En grados diversos, todos los
carismas sori ministerios dirigidos a Ia edificacién de la comvpnidad y al testimeonio
en la misién. Por esta razon, las experiencias misticas que generalmente se dirigen
més hacia la comunién persoral con Dios, se distinguen de las experiencias caris-
mancas, las cuales, incluyendo la comunidén personal con Dms, se dirigen mds al
servicio ministerial. :

La infusién del Espiritu ¥ lo iniciacidn cristiana

i8. El Espiritu Santo, siendu el agenie de la regeneracién, es comncedido en la
iniciacion cristiana no como una conveniencia sino como el que nos une a Cristo
y al Padre en una relacién personal. Ser cristiano incluye la recepeién de la gracia
a través del Espiritu Santo para la santificacién propia, lo mismo que dones para
ser puestos al servicio de los deméds, En cierta forma todo ministerio es una de-
mostracion del poder del Espiritu. No se convinoe si hay una comunicacién mdés
amplia del Espiritu con miras al ministerio ecarismatico o si el bautismo en el
Espiritu Santo es mas bien una especie de liberacion de cierto aspecto del Espiritu
ya concedido. Hubo una discusién inconcluyente sobre la cuestién de endntas infu-
siones hay del Espiritu Santo. Dentro del pentecostalismo clisico algunos sostu.
vieron que, a través de la regeneracién, el Espiritn Santo viene dentro de nosotros
Y que més tarde, en el bautismo en el Espiritu, el Espitite viene sobre nosotros v
empleza a brotar de nosotros. Finalmente, los carismas no son reallzacwnes perso-
nales sino manifestaciones soberanas del Espiritn Santo. :

El Bautisrno

19. El bautismo implica un trinsite del reino de la oscuridad al reino de luz
de Cristo v siempre incliye una dimensién comunal de ser bautizado dentro del
Unico Cuerpo de Cristo. No se desarrollaron las implicaciones de esta conformidad.

20. Respecto 2l hautismo, el Nuevo Testamento refleja la situacién misionera
de la . generacién apostflica de la Iglesia y no indica claramente qué puede haber
sucedido en )a segunda generacién de creyentes ni en las siguientes.

21. En esa situacién misionera la iniciacién cristiana implica una conatelaclon
que normalmente incluye la proclamacién del Evangelio, la fe, Ja penitencia, el
baotismo en el agua, la recepcién del Espiritu. Hubo desacuerde sobre las relacio-
nes de estos elementos ¥ el orden en que pueden o deben presentarse. En la tradi-
cién pentecostal v en la catdlica romana, Ia imposicién de Ias manos puede em-
plearse _para expresar la comunicacién del Espirite. La inmersién es la forma ideal
que mds adecuadamente indica el significade del hautismeo. Sin embargo, unos
consideran la inmersién como esencial ¥ otros me.

22, En la discusién del bautismo de los nifios se notaron clertas convergencias:

a) Los sacramentos no tienen nn sentido mégico y sdlo sen efectivos en re-
lacitn a la fe.

23. b} El don de Dios precede y hace posible la recepcién por parte del hom-
bre. Aunque hubo desacuerdo sobre la aplicacién de este principio, hubo acuerdo
sobre la asercién de que la gracia de Dios opera antes de nuestro comocimiento
consciente.

24. ¢} Donde no se practica el bautismo de infantes y los hijos de padres
creyentes son presentados y dedicados a Dios, los nifios en este caso son puestos al
cuidado de la comunidad cristiana vy gozan de especial proteccién del Sefior.

25. d} Donde se practica el bautismo de los nifios, éste es plenamente signifi.
cativo sélo en el contexto de la fe de los padres v de la comunidad. Los padres
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deben comprometerse a educar =2l nific en la vida oristiana, en laz esperanza de
que, cuando crezea, el nific personalmente vivird y afirmard la fe en Cristo.

26. Representantes del movimiento carismatico en las Iglesias histéricas ex-
presaron diferentes opiniones sobre el bautismo. Algunas concuerdan substancial-
mente con la catdlica romana; otras con la opinién pentecostal cldsica.

27. Se prestd atencién al problema pastoral de las personas bantizadas en Ja
infancia que buscan mds tarde en la vida una nueva experiencia de bautismo de
inmersion. Se establecié que en unas pocas tradiciones han side ideados ritos que
involucran la inmersién en 2gua para proporcionar tal experiencia. Los catflicos
romsnos afirmaron que habia ya suficientes oportunidades dentro de la litnrgia
existente para reafirmar ¢l propic bautismo. El re-bautismo, en el sentide estricto
de Ia palabra, es inaceptable para todos. Los participantes que rechazan el bantismoe
de infantes, sin embargo, explicaron que ellos no consideran como rebautismo el
bautismo de un creyente adulto que ha recibido el bautismo de nifie. Este serio
problema ecuménico requiere un estudio futoro.

Py

Escriture, tradicidn y desarrollos

28. La Iglesia esta siempre sujeta a las Sagradas Escrituras. Hubo, sin em-
barge, considerable desacuerdo acerca del papel de la interpretacién de tradicién
de la Escritura.

29. Los movilnientos pentecostal v carlsmﬁtlco han dado muevo relieve y fres-
curz a la comprensién de las Escrituras para confirmar la conviccién de que la
Escritora tiene un mensaje especial, vital para cada generacidn. Ademds estos
movimientos exigen a los excégetas dar una nueva mirada al Texto Sagrado a la luz
de las nuevas cuestiones y expectatvas gque los movimientos traen a la Escritura.

30. Se estuvo de acuerdo en que cada iplesia tiene una historia v es inevita-
blemente afectada por su pasado. Algunos desarrolles de este pasado son buenos,
otros son cuestionables: algunos som permanentes, otros sblo temporales. Las Igle-
sias deben discernir sobre estos desarrolles.

Renuovacién carismdtica en las Iglesias historicas

31, El didlogo comsiderd que en el contexto del movimiento carismitico en las
Tglesias histéricas habia justificacién para nuevos grupos y comunidades dentro de
las iglesias. Aungue tales movimientos tienen nn legitimo cardcter profético, su
fin {ltimo es fortalecer la Iglesia y participar plenamente en su vida. Ademds, el
movimiento carismético no esté en compeiencia con las iplesias ni separado de ellas.
Aun més, debe reconocer a las autoridades de la iglesia. En una palabra, la reno-
vacién carismitica es una renovacién en el Cuerpo de Cristo, la Iglesia, ¥ por con-
siguiente es en la Iglesia v de la Iglesia.

Culto piblico

32, El culto pitblico debe salvaguardar tode ur conjunto de elementos: espon-
taneidad, libertad, disciplina, objetividad. En el lado catflico romano se anotd que
la nueva litorgia revisada permite méis oportunidades para la oracién esponténea ¥
€l canto en la Eucaristiz y en los ritos penitencizles. La iradicién pentecostal ha
venido a aceptar un grade de estructura en el culio a reconocer en su propia his-
toria el desarrollo hacia alguna liturgia.

33. En el contexto catdlico romano la frase ex opere operate fue discutida en
relacién a la celebracién de los sacramentos. La inquistud de algunos participantes
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termind por la explicacién de la doctrina catélica romara de la gracia, que hace
énfasis en que es de fundamental importancia a fe viva de quien recibe un sa-
cramento. :

El culto piblico y los dones

34. El culto colectivo es una expresién focal de la vida diaria del fiel en la
medida en que habla a Dios y a los otros miembros de la comuniddd en cantos de
alabanza y palabras de dgradecimiento (Ef 5, 19-20; 1 Cor 14, 26). Nuestro Sefior
estd presente en. los miembros de su cuerpo y se manifiesta a sf mismo en el culto
por medio de una variedad de expresiones carismiticas. Estd también presente por
el poder de su Espivitw en la Eucaristia, Los participentes reconocieron que habia
mna comprensién creciente de la unidad que existe enire la estructura formal de la
celebracién eucaristica vy la espontaneidad de los dones carismdticos. Esta vnidad
se manifestdé por la relacién paulatina entre los capitulos once a catorce de 1
Corintios.

El aspecto humano

- 35.Existe un aspecte divino y un aspecto humano en todo fendmenc genuina-
mente carismatico. En cuanto concierne al aspecte humano, el fenémemo puede
rectamente estar sojeto a investigacion psicolégica, lingiiistica, sociolégica, antro-
polégica y de cualquier otra clase que pueda dar alguna comprensién a las diversas
manjfestaciones del Espiritu Santo. Pero el aspecto espiritval del fenémeno caris-
mético, en su esencis, escapa a un examen puramente cientifico. Aun cuando no
hay conflicto esencial enire ciencia y fe, no obstante la ciencia tiene limitaciones
inherentes, particularmente respecto a ]as dimensiones de fe v de expenencla es-
piritual.

36. Se presents un estudio de la literatura cientifica sobre el habla en len-
guas, Otra presentacién subrayé una evaluacién psicolégica jungiana de la fenome-
nologia del Espiritu Santo. Sin embarge ninguno de estos temas se desarrolld ade-
cuadamenie en la discusién y ambos esperan consideraci6n mis extensa. Esto po-
dria hacerse en el contexto de un futuro estudio. del sitio del hablar en lenguas
comeo factor esencial en la experiencia pentecosta.L

37. Be discutié la relacién entre la ciencia y el ejercicio de los dones espiri-
tuales, incluyende el de sanmacién. Los pentecostales cldsicos, lo mismo que otros
participantes, creen que a través del ministerio de la sancién divina puede venir la
restauracién a moa salud completa, No se alcanzd pleno acuerdo sobre este tema en
vista de la importancia de las disciplinas terapéuticas, y los participantes recomen-
daron un estudio mis profundo méis adelante.

Discernimiento de espiritus

38. El Nueve Testamento testifica el carisma del discernimiento de espiritus
(1 Cor 12, 10) y también una forma de discernimiento a través de la prueba de
los espiritus (1 Jn 4, 1) ¥ la prueha de la voluntad de Dios (Rm 12, 2) realizade
cade una en el poder del Espiritu. Hay diferentes aspectos del discernimiento de
espiritus que permiten por experiencia humana sabiduria y razén como una com-
secuencia del crecimiento en el Espiritu, mientras otros aspectos implican una co-
munjcacién inmediata del Espiritu para el discernimiento en una situacién es-
pecifica.
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39, El discernimiento es esencial al ministerio auténtico. La tradicién - pente-
costal pone el acento en el discernimiento de espiritus con el fin de hallar “el juicio
del Espiritu” para el ministerio y €l culto ptiblico. También es entendido como un
don diagnéstico que conduce a una manifestacién mis amplia de ofro carisma para
la edificacion de Cuerpo de Cristo v el trabajo evangélico. La operacién de este
don en dependencia del Espirite desarrolla tanto en el creyente como en la comu-
nidad un crecimiento en uvna sensibilidad madura al Espiritu.

40. Normalmente, pero no absclutamente, Ia esperanza es un requisito para
las manifestacienes del Espiritu a través de actos humanoes de parte del ereyente v
de la comunidad, es decir una apertura gue a pesar de eso respeta la soberanfa
del Espiritu en la distribucién de sus dones. A caunsa de la fragilidad humana, la
presién del grupo y otros factores, es posible que el creyente se eguiveque o se
engaile en su conocimiente de la intencidén del Espiritn y la influencia en los actos
del creyente. Por esta razén los criterios son esenciales para confirmar y autenticar
la operacién genuina del Espirim de verdad (1 Ju 4, 1.6). Estos criterios deben
basarse en el fundamento escritural de la Encarnacién, el sefiorio de Cristo v la
edificacién de su Iglesia. El elemento imporiante de los criterios de comunidad im-
plica el discernimiento comin de un grupo de creyentes, que caminan y viven en
€l Espiritu, cuando, conducidos por quienes ejercen el ministerio de discernimiento,
resulta una disciplina madura y el grupo es capaz de discernir 1a voluntad de Dios.

41. La tradicién catélica romana entiende que tal discernimiento comuniiario
debe ser ejercido por la Iglesia entera cuyos jefes reciben un carisma especial con
este fin. Todas las tradicienes encueniran un criterio individual confirmatorio en €l
grade en que el creyente es influide en su vida diaria por el Espiritu de Cristo
gue produce amor, gozo, paz: la plenitud de los frutos del Espiritu (Gal 5, 22).

Oracién y alabanza

42, Se presento la relacidn entre los aspectos objetivoe ¥ subjetwo de Ia vida
cristiana. La oracién tienme dos formas principales: alabanzas e impeteracién. Ambas
tienen un aspecto objetivo ¥ un aspecto sub]etwo.

En la oracién de alabanza, el aspecto esenctal es la adoracidon misma, la ado-
racién del Padre en el Espiritu y en la verdad de Cristo (c¢f. Jn 4, 23-24). Una de
las expresiones de esta oracidn de alabavza es el don de lenguas, con el gozo, el
eniusiasmo, ete.

En la oracién de peticién el creyente tiene siempre que distinguir entre Dios,
el Dador, y el don de Dios.

43. Tambhién se discutié la relacién entre la palabra de Dios ¥ nuesira expe.
riencia del Espiritu. La Biblia debe ser siempre un conirol v una guia en Ia expe.
riencia cristiana. Pero, por otra parte, la experiencia espiritual misma nos invita
constantemente a leer la Bibla espiritualmente para que se convierta en agua viva
en nuestra vida cristiana,

44. Reconocemos miltiples aspectos de la total experiencia cristiana que abraza
1a presencia de Dios (gozo, entusiasmo, consolaciém, etc.), y también la experiencia
de nuestro propio pecado v la experiencia de la ansencia de Dios, con Cristo mu-
riendo en la Cruz (Me 15, 34; Fil 3, 10); desolacién, aridez y la aceptacién de
nuestra muerte personal en Cristo como una parte integral de la auténtica vida
cristiana y también de la verdadera alabanza a Dios.

Temus para mds ampliz discusidn

45. En el curso de las conversaciones se tocd gran nimero de Areas gue se
recomiendan para un estudio mas amplio. Entre ellas estaban las siguientes:
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a} El hablar en lenguas como un aspecto caracieristico de la experiencia en
€l movimiento .pentecostal, .

b) Las disposiciones subjetivas relativas al hautlsmo en el Espirito,

¢) La relacién entre ia fe del individuo ¥ la fe de la comunidad en términos
de contenido.

d) La relacién entre fe y experiencia.

e) La dimensién psicologica de la experiencia carismética.

f) Un examen de los carismas de sanacién ¥ de arrojar demonios.

g) La relacién entre los sacramentos v la respuesta persomal y consciente a
Dios. .
- h) La naturaleza del acontecimiento sacramental y, en este contexto, Ia na-
turaleza de la Iglesia. '

i} El problema de la interpretacién de la Escritura.

i) Los ministerios y los dones de ministerio: su fin y su operacién.

k) Las implicaciones sociales de Ia renovacién espiritual.

Cardcter del informe final

46, EI cardcter del informe final compilade por la comisién directiva gue es-
tuve encargada del dislogo, no representa Ja posicidn oficial de las denominaciones
clisicas pentecostales, del movimiento carismitico en las Tglesias protestantes hiz-
téricas ¢ de la Yglesia catélica romana. M4s bien representa el contenido de las
discusiones, Aunque las conclusiones sen el resultade de un estudio v un didloge
setios por personas rﬁponsnbl%, no confirma ninguna de las iglesias o tradiciones
a las posiciones teolégicas aqui expresadas, sino que estd sometido a ellas para el
uso conveniente y la reaccién.

Todos los participantes han estado de acuerdo en que el diflogo ha sido una
ocasién de mutuo enriquecimiento ¥y comprensién y ofrece la promesa de una rela-
cién continuada.




Ayuda para la Pastoral de los Grupos
de Influencia

{Proyecto 4.3 del 3% Plan Biensl de la CNBB 1975/76)

Uno de los cuatro programas del tercer Plan Bienal de las actividades de la
CNBB (Conferencia Nacional de Obispos Brasilefios} es ¢l de la “Pastoral de Gru-
poz de Imfluencia como Agentes de Transformacién Social”. Se trata de una de
las prioridades establecidas en Itaici por la Asamblea General del Episcopado
Brasilefio, en noviembre de 1974, Dentro del citade Programa, uno de los proyectos
consiste en la “elaboracién de ayudas diversas para la Pastoral de los distintos
grupos de influencia®.

Introduccion

En lo relative a la elaboracién de ayudas para la pastoral de Grupos de In-
fluencia, hay que distingnir previamente dos categorfas fundamentales:

Existen Grupos de Influencia Homeoegéneos, que ticnen las caracteristicas des-
critas en el Proyecto 4.2, Tales son, por ejemplo, los grupos de hombres de empresa,
lideres sindicales, polfticos, intelectuales, etc. Pero estin también los Grupos de
Influencia Heterogéneos, compuestos por personas de varias categorfas prolesionales
¥ que, reanidas bajo un objetive comtin, ejercen influencia en determinade Ambito
de accién, por ejemplo, en la ciudad, en el municipio, en €l Estado....

Tanto los grupos homogéneos como los heterogéneos, debidamente preparados,
pueden ejercer una influencia evangelizadora, en el sentido de promover determi-
nadas transformaciones sociales, o adaptaciones de mejoramiento, que traduzcan las
exigencias sociales del Evangelio.

Lo que distingue, sin embarge, la influencia de estas dos categorias de grupos
es el espacio dentro del cwal su influencia puede ejercerse: los homogéneos estin
Dlamados a actuar en un espacio funcional o profesional; los heterogéneos, en un
espacio geografico.

La linea més eficaz de los grupos homogéneos nos parece consistir en preparar
a sus miembros para nuclear las grandes asociaciones de clase, en los diversos
niveles en que ellas estin organizadas, tales como la Orden de Abogadoes, la Aca-
demia Brasilefia de Medicina, la AB.L, las Confederaciones o Federaciones de la
Industria y del Comercio, los Sindicatos de Ingenieros, los Sindicatos de los
Bancos. ...

Lz més eficaz linea de accién de los grupos heterogéneos nos parece consistir,
tal como la experiencia nos lo estd demostrando, en reunirlos para ecuacionar, en
una perspectiva cristiana, los problemas de la ciudad, del municipio, det Estado....
Es una iniciativa accesible a todos los Ordinarios convocar informalmente personas
influyentes de la ciudad para estudiar juntos los problemas de la cindad ¥ elaborar
sugestiones concretas, por ejemplo, sobre el problema del menor abandono, sobre
el desempleo 1 otros gue surgen del propio grupo.

1% Ayuda: Pastoral de los Hombres de Empresa

- 1 Premisas

1°. Las sugerencias que siguen solo tienen valor en una perspectiva que lla-
mamos “intra-sistemdtica™. Es decir: es posible motivar a los Hombres de Empresa
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en el sentido de movilizarles para conseguir determinadas transformaciones sociales
que hagan el gistema brasilefio mis conforme a las exigencias de la justicia social.
Por ejemplo: un grupe de Hombres de Empresa de la Asociacién. de Dirigentes
Cristianos de Empresa fué el que preparé el provecto de Salario Familiar, que hoy
forma parte del Derecho Secial brasilefio.

Por consiguiente, las sugerencias siguientes no tienen ningfm valor para los
que estdn convencidos de que tales transformaciones son inditiles e incluso perju-
diciales, 0 sea, para los que estin convencidos de que la 1inica transformacidn
valida es la wansformacién del mismo sistema. En la actual coyuntura hrasilefia,
no hay probabilidad alguna de poder motivar a los Hombres de Empresa para
este tipo de transformacidn social.

2%, La Pastoral de los Hombres de Empresa es decisiva para las transforma.
ciones posibles 8 que se refiere la 1% premisa., Los Hombres de Empresa tienen
poder para resistiv las reformas sociales, como Io tiemen igualmente para promo-
verlas eficazmente, desde gue se abran a la conciencia de 1z responsabilidad social
de su posicién. No es facil realizar teles reformas com ellos solos (sin la presién
concomitante de otros grupos de influencia), pero es imposible realizarla sin ellos.

3%, La Pastoral de los Hombres de Empresa tiene riesgos y dificaltades espe-
cificas. El principal riesgo es la dependencia, La pastoral tiene el riesgo de sucum-
hir a los criterios y conveniencias del poder econdmico, Los Hombres de Empresa
saben, con frecuencia, cobrar un precio incontable por su beneficeneia. Son capaces
de promover ciertas reformas sociales apreciables, pero al precio de determinadas
omisiones o stlencios que }a Iglesia termina por comprender que no puede aceptar.
La principal dificuliad est?2 en la motivacidn, No es facil motivarles hoy para una
pastoral social. Los Hombres de Empresa son mucho mas sensibles a las exigencias
de la justicia social en una coyuntura politica amenazadora. Saben entrvegar los
anﬂlos, en el momento exacto, para salvar los dedos. Pero, en una coyuntura poli.
tica “wanquila®, no es facil motivarlos para unas preocupaciones sociales, sin
resultados inmediztos contables. :

Il Ayuda para una pastoral de Hombres de Empresa

1 . ¢4 quién se dirige este Pastoral? A los Hombres de Emprese, términe ¢ue
comprende hoy dia tres categorias sociales distintas:

a) Los detentores del capital, o sea, Ios que movilizan los recursos financieros
para la empresa. A pesar de que hoy dia, debido a ciertos estimulos, las grandes
y medianas empresas tienden a organizarse como sociedades andnimas con capital
abierto, no obstante esti siempre el pequefio grupo que detenta Ia mayor parte.
de las acciones necesarias para no perder el control decisorio de la empresa. Es la
clase de los gue podemos Namar cepitalistas,

b) Los directores, que ocupan los altos puestos de la direccién, sea a nivel
de organizacién o técnico. Muchas veces, en Brasil, coinciden con los capitalistas.
Sin embargoe, la complejidad creciente de la organizacién empresarial exige. cumali-
ficaciomes que no se confieren por el simple hecho de poseer capital para invertr.
Los capitalistas se ven muchas veces obligades a recurrir a directores capacitados,
que & veces ni tienen acciones, para garantizar la eficacia de la empresa, aiin
creando ciertas limitaciones a su poder.

¢) Los Hamados ejecutivos, de todas las demds escalas, que garantizan Ia nox-
malidad del funcionamiento de la empresa v que comstituyen un poder nuevo ¥
creciente en el mundo empresarial. Son les intermediarios emtre la direccién v la
mano de obra.

Estas tres categorfas de Hombres de Empresa solo se encuentran plenatuente
diversificados en las grandes o medianas empresas, méas frecuenties en los grandes
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polos economicos. En los centios y empresas, menores estas categorias todavia se
confunden con la persona del capitalista. Una pastoral de los Hombres de Empresa
debe conocer hasta qué punio aleanzd la evolucidn de la empresa en el sentido de
la distincién de las categorias gue la componen. Donde todavia no existe esta dis-
tincidén, la pastoral es mds simple, porque se dirige & una categoria tinica, de la
cual depende Ia vida de la empresa, Donde existe el trimomio Capitalistas, Direc-
tores, Ejecutives, la experiencia va demosirando gque la acciénm pastoral debe eon.
centrarse en los Directores.

2 . ¢4 quién incumbe estn Pastoral? La experiencia, dentro y fuera de Brasil,
Iteva a la conclusién gue el agente indicado para este tipo de pastoral es um
sacerdote. De hecho, en la practica, dificilmente un laico llena las condiciones ne-
cesarias para esta responsabilidad. Estas condiciones son las siguientes, aparte de
las que se exigen a cualquier agente de pastoral:

— Disponer de an minimum de tiempo indispensable para este tipo de pastoral.

— Mantener una clerta distancia, descompromiso, con relaclén a la clase empresarial, =in
perder por ellp autoridad ¢ acepiacion enfre elia.

— Tener una clerta Iniciacidn en la temdética de la doctrlbe social de 1a Iglesia ¥ una
cierta capacidad de entender l0s problemas empresariales,

— Mantener una gotitud de fidelidad al testimonlo cristiano,

3 - jComo organizar la pastoral de los Hombres de Empresa a nivel local o
diocesano?

. a} El punto de partida puede ser, con clerta ventaja, una convocacion hecha
por el Obispo v dirigida a los hombres que tienen influencia en Ia vida empresarial
v alguna apertura hacia el mensaje social cristiano, No se irata necesariamente de
A grupo numeroso, basta con un grupe que tenga una clerta penetracién en la clase,

b) En ma remién inaugural, el Obispo explica las razones de la convocatoria,
presenta al asesor doctrinal y propone la formacién de wn grupo, del cual los
presentes son los fundadores v al que confia la pastoral de los Hombres de Em-
presa de la dmcems, subrayando la importancia de esta pastoral.

¢} En reuniones wvlteriores, ya con el asesor doctrinal, el gropo decide su es
tructura ¥ funcionamiento. Una esirnciura minima supone la eleccion de un presi-
dente y de an secretario. La experiencia ha demosirado que, en caso de expansifn
de la organizacién, se hace cada vez més necesaria la contratacién de nn secretario
ejecutivo que se ocupe, al menosé a tiempo parcial, de activar las iniciativas del
gropo. '

Un funcionamiento minime supene la programacién de reuniones, al menos
mensaales, en cuya agenda debe constar: una exposicién docirinal del asesor; una
discusién en grupo de casos concretos de moral profesional; la programacién de
iniciativas que tienden a ampliar las actividades del grupo, por ejemplo, concuistar
nuevos socios; la penetracién en los medios de comunicacién social; la organizacién
de sesiones mdis solemmes com la participacidn de las autoridades locales, con las
que s¢ discuten problemas de comunidad; la organizacién de cursos adaptades a

. las sefloras de los Hombres de Empresa; la organizaciéon de cursos destinades al
perfeccionamiento del desempefio profesional del empresariado local; Ios contactos
con ¢l mundo nniversitarie.

Nota; Para la estruciura v para el fonciensmiento del grupo sc pucds CONsSeguir materiul
alaboradoe y valosas sugerencias de la Asociacidm de Dirjgentes Cristlanos de Empresa, con
sede en Sao Paulo. Dirigirse al Dr. Sérgie Leal Costa- AD.CE. - Rua Oscar Freire, 1059, Sao
Paule - SF.

4 « Objetives de la pastoral de Hombres de Empresa.
—Difundir el pensamiento social cristiano en el medio empresarial.
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—Motivar a los Hombres de Empresa para adoptar medidas concretas para
realizar en sus empresas las exigencias de la justicia social.

—Motivarles para actuar en la clase empresarial,

—Motivarles igunalmente a colaborar en el ecuacionamiento humane de los
problemas de la comunidad.

Ngta. Para este trabajo de formacidn ¥ motivacidn puede ser Gtil el estudio del Decilogo
del Hombre de Empresa elaborade por la A.D.CE.

28 Ayuda: Pastoral de los Hombres de Comunicacion
I Consideraciones Preliminares

A) oA quién se dirige esta pustoral? A las personas que trabajan en los diver-
sos medios de comunicacién social ¥ que ejercen influencia en la sociedad.

1 - Los comunicadores de los grandes vehiculos de comunicacién: Periddicos,
Emisoras de Radio, Televisién, Cine y Teatro que cubren la casi totalidad del
territorio nacional,

2 . Los comunicadores locales de los pequefios Periddicos, Emlsoras de Radio
v de Televisién.

B} (Quién debe hacer esia pastoral? Personas que entiendan de comunicacidn,
que tengan discernimiento para elaborar proyectos con los comunicadores, evitando
¢l envolvimiento personal o metas inviables.

C) ¢Cémo organizer dicha pastoral? A través de la:

—Formacifn de grupos homogéneos: comunicadores, en general.

—Formacién de grupos especializados: periodistas, locutores, publicistas, es-
crifores.

—Formacién de grupos heterogéneos: hombres de influencia en diversas areas,
enire ellos algunos comunicadores.

~—Los dos primeros tipos de grupos son més viables en los grandes centros.
A nivel de didcesis o parroquia los grupos heterogéneos tienen mayor posibilidad.

D) ;Qué instrumentos usar pare este pastoral?

—Los Documentos “InterMirifica”, “Communio et Progressio”, Medellin, orien-
taciones referentes a los Dias Mundiales de Ia Comunicacidn,

—Los vehiculos de comunicacién que pertenecen a la Iglesia, ¥ los que, siendo
de un tercero, estin a la disposicion de la Iglesia.

I Puntos de Reflexion

A) Perspectivas de una pastoral de los Medios de Comunicacién Social,

1 - En un tipo de sociedad pluralista en que vivimos, es dificil, si no imposible,
franemitir el mensaje cristiano sin el recurso a los MCS. Hay que trabajar para
que ellos no transmitan ¢l antimensaje y estimular la imaginacién de los comuni-
cadores para descubrir el lenguaje apropiado a Ia transmision de los valores reales
humanos y cristianes. Presentar una imagen nueva de la Iglesia v de sus valores.

2 - Actuar dentro de los vehiculos que pertenecen a la Iglesia: periédico, radio
¥ televisién, Merece la pena hacer aquf la distincién de una pastoral er los medios
-de comunicacién, donde se actiia para que todo el equipo que trabaja en un
determinade vehiculo de comunicacién esté imbuido de uma filosofia cristiana ¥
eso se refleja en toda la programacién de la Radio y TV, asi como en los ariicules
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editoriales, entrevistas, noticias de periddicos ..., de una pastoral de los medios de
comunicacién, que es el uso del instrumento cotno tal, para transmitir el mensaje
que se desea.

En el primer Hipo de pastoral es importante la persona del comunicador; en el
segundo, el contenido que se comunica.

E} campo que escapa al dominio y propiedad de la Iglesia es mucho mis am-
plio, Pero, incluso asi, la Iglesia puede actumar seria y profundamente, sea junto
a los comunicadores, sea en €l uso de los medios de comunicacién que estin a su
disposicién.

B) Riesgos y dificultades:
1 - Podemos cuestionar sobre el riesso de una ambigiiedad lo misme que sobre
el vehiculo de commnicacion propio de la Iglesia.

— Un Periddico ¢ una Radio puede tener el nombre de catélico ¥ en nada mostrar su
verdadera identidad,

— Es necessrio ung gran Inversion financiera y hwmana para que el lnsttumentc sea apte
para un funclonamiento normal, tento desde el punto de vista administrativo, juridico
¥ econdmico, cuanto @ la programacidn en sa contenido y en su forma.

— La preocupacién de equipar el vehiculo, para qQue sea una verdadera *‘empresa’ frente
a las oiras del género, puede desviar la atencidn del contenido a transmitir.

2 . Otra dificultad es que esta pastoral estd condicionada por gran nimero
de presiones: patrocinadores, directores, censura, etc.

3 - Otra ambigiiedad que puede ocurrir en este tipo de pastoral es si el hom-
bre de la Iglesia busca una pastoral hacia los Grupos de Influencia, en este caso
los comunicadores, o si trata de captar una influencia personal hacia los hombres
de Ia comunicacidn.

C) Pistas de accion: Con la pérdida del control de los medios de commica-
cién la Iglesia ha perdido la influencia dentre de la sociedad pluralista. Frente a
esta sitnacidén, la actitud de Iz Iglesia muchas veces es de condenacién o lamen-
tacion. Ante esta situacién de hecho, no se puede volver hacia z2tris, sino buscar
pistas de accién a escala nacional y diecesana.

1 - En el planoe nacional, se ha tratado de hacer algunas experiencias con los
profesionales de la Radio.

Radio

Andlisis de las experiencias, Se realizaron dos encueniros en regiones diferentes:
del 16 al 19 de julio de 1974 en Petrolina, PE, v del 5 al 8 de noviembre de 1974
en Curitiba, PR, donde se reunieron directores y programadores de emisoras
catolicas.

Analizando estos encuentros, se cohsiaté que, inicialmente, el gramn objetivo
de los organizadores y participantes era el estudio de la problematica empresarial
de las Emisoras ante las enormes dificultades que afrontan. En el decurse del
Encuentro, sin embargo, se hicieron muchas consideraciones que llegaron a dar gran
énfasis a las proposiciones finales en cuanto a le preparacidn del personal v el
mejoramiento del contenido de los programas. He aqui algunas conclusiones de
estos encuentros:

— Mayor cootenide ¥ mejor técmica de comunicaciéh ep programas especificamente
religiosos.
— Entrenamiento del personal.
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— Valoracidn de lg culiturz popular para que ef mensaje evangélico llegue a los oyenies,
pues es Deceserio encontrar nuevos recurses para la evangehzacidn,

~= Mayor preocupacién ep Llegar "sobre todo al publico no catequizado, & iravés de una
nueva forma de programacica. )

— Que Iz radio cetdlica sea educativa en toda su programacidn, para crear una mentali-
dad cristiana de vida.

— Organizar una pastoral eon los locutores, gue deben ser agentes de pastoral em la pro-
duccién de los programas,
= Incluir Iz actxv:dad rel.lgwso-hturgica de la radio en el plano de la pastoral de 1la
difcesis.

— Organizar, a nivel de didcesis, el sector de 1o medios de comunlcacién. que trate de
integrar los vehicuios de comunicacign en el chbletivo de Ta pastoral diocesana.

Ante estas necesidades, tan vivamente sentidas por los participanies a estos
encuentros, los interesados van tratando de forimar un organismo de “mutwa ayuda®
de dmbito regional, que responda no solo 2 las necesidades empresariales de las
émisoras, sino principalmente a la preparscién de personal y produccién de pro-
gramas. Se han dade varios pasos por el Sector Nacional de los medios de comu-
nicacién soeial, organismo catilico para la Radio y TV afiliada a 'la UNDA inter-
nacional, buscando un asesoramiento permanenie a las emisoras catélicas.

La UNDA/BRASIL se propong:
. — Congregar profesionsles catdlicos de Radio ¥ TV. .
— Congregar entidades cuyo objetivo sea transmitir el mensafe del Evangeho a través de
la Radio y TV. .
— Promover la pastoral de Ta Redio y.TV.
— Perfecctonar el personal a través de cursos ¥ conferencias,
— Promover esfudios, investigaciones y evaluaciones de las actividades pastorales en los
sectores de la Radio y TV.
— Estimular ia creacidn de programas radiofSnices grabados para distribuirlos a lazs df-
versas emisoras: SERFPAL y el grupo de comunicadores de Sao Paulo,

La cinematografia

Anualmente se premia un film naciomnal para incentivar la altura dé nivel en
la produccién cinematografica. El trofeo “Margarida de Prata” otorgade por la
CNBB ha despertado gran interés entre los cineastas, siendo uno de los més codi-
ciados debide a los criterios usados en la seleccién de los films. Declaraciones de
los cineastas han revelado satisfaccién por percibir la preocupacién y el interés de
la Iglesia por el cine,

Anilisis de las experienciags. El Congreso Mundial de la QCIC, realizade en
Petrdpolis en abril de 1975, reunié participantes de 33 pafses que estudiaron du-
rante cinco dias el valor de la comunicacién cinematogrifica en lz transmision de
valores humanos y espirituales. Tna de las grandes preocupaciones fue estudiar el
papel v la actiiud de la Iglesia ante €] cine. Asi se abrié una perspectiva de per-
manente dizlogo de lIa Iglesia con un grupo de influencia en el campo de la comu-
nicacién cinematogrifica. Y, a pesar de los grandes problemas que afronta el cine
nacional, los cineastas se hallan esperanzados ante el papel de la Iglesia:

= gn cuanto 2 1a promocién de cursos bisicos de cloe.

— en cuanto a la formacidn del publico infantil-juvenil.

— ¢n cuante a resucitar el cineforum, aprovechando las experienclas de la situacidn de
1a Iglesia en este campo.

= ep cuanto a estimular la buena producciGn cmematugré.ﬁca a través de premios ¥ de
presencia en las jornadas ¥ festivales.
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Existen grupos de influencia, como las grandes Editoriales Catélicas: Vozes,
Ediciones Paulinas, Loyola, Salesiana, etc., pero que estdn limitadas por un piblico
determinade.

— Continuar el desafio con los comunicadores de los grandes periddicos y revistas, como
Globo, Jorpal do Brasil, Estado de 5. Paulo, Marchete, Veja, Realidade, etc. O las re-
vistas de tiras, fotonovelas ¥ las preferidas por la juventud.

— La UCBC {Union Cristiana Brasilefia de Comunicadores), compuesta en gran parte hor
periodistas ¥ profesores de la Esceela de Comwnlcacién, es unz igntativa de ser un
grupo de influencia en el campo de Ja investigacién y ensefianza,

Central de Comunicacidn. Esta serfa una gram pista para una pastoral en el
drea de la comunicacion. A través de un equipe permanente de comunicadores, pro-
ducir material que tratara de abastecer los vehiculos de la comunicacién.

Cursos parg Obispos. Para tratar la problemadtica de la comunicacion en ge-
peral, las orientaciones v la profundizacién referentes a cada vehiculo.

2 . En el plano diocesano, ;cuéles son o podrian ser las pistas de accién para
una pastoral con grupos de influencia en el campo de la comunicacién?

— Formacién de comunicadores.

— Pastoral organizada con profgsores ¥ alumnos de las Esecunslas de Comunicacisn.

== Incentivar o crear cineclubes y cineforums parz la formacidn del espirvitu crlitico del
espectador, Tratar de que el cine esté ligado a la educacién, Impartiendo cursos a los
nifios, 2 gjemplo de Io que viene haclendo el CINEDUC en Rio de Janeirg,

— Aprovechar los aespacios libres de Ia TV, Radios ¥ Periddicos locales,

— Preperar programas radiofonicos sobre educacién ¥ catequesis ¥ retransmitir en escue-
ias (var. Programas de Curitiva).

— Crear una sala de prensa, para abastecer diaria o semanalmente los vehiculos de co-
mqnlcacién a través de boletines, comvunicados, informes, etc.

— Organizar una pastoral con grupos homogéneos de comunicadores ¥, en las didcesis me-
nores {donde es més f4cil), grupos heterogéneos donde parteipen también los comu-
nicadores.

— Acompafiar ¥ estimular el teairo, como forma méas directa de conunicaciin,







